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संपादकीय वक्तव्य, 
आज स्वाध्यायप्रेमियोंके करकमलोमे आचार्य कुंधुसागर अंथमाछाकी ओरसे यद अंगराज 

छोकवातिकालंकार अर्पित करनेका सुअवसर प्राप्त द्ोता है, इसका द्गे परमदर्ष है । 
जैनसंसारंम उमास्वामिविरचित तत्वार्थस्नत्र आबाल्गोपाल प्रसिद्ध है । जैनदर्शनकों सम- 

झनेके लिए सूत्रवद्ध, सुसंबद्ध 4 मूल्ग्रंथरे रूपने तलाथेसूत्रकी महिमा है। यद्द ग्रंथ सर्व प्रमेयोंको 
समझनेके लिए परम सद्रायक है। जैनदशनकी यह कुंजी है। श्रौपरमपूज्य उमास्वामी मदहाराजने 
जैनदर्शनके प्रथित सवे तत्वोंको इसमें स्वैदृेश्सि अथित किया है । इस ग्रेथका निर्माण कर 
भा यंश्रीने असंख्य जिज्ञासुवोंको तत्वोंके परिज्ञानके लिए परम उपकर किया है। भगवदुमार्व/मी 
श्वेतांबर, दिगैबर संप्रदायमं समानरूपसे मान्य हैं | आपके अथका सर्वशत्र समादर है। इस ग्ंथकी 
महत्ता इसीसे स्पष्ट है कि उमास्तरामीफे अनंतर होनेवाले महर्षि सुमेंतभद्रस्वामीमे "६ हजार छोक 
परिमित गंधहरित महाभाष्य नामक महान अंथकी रचना इस ग्रथकी टीकाके रूपने की है। 
यद्यपि यह भाध्य दुर्भाग्श्से उपलब्ध नहीं है | तथापि इस अंथकी रचना हुई है यद अनेक उले- 
लोंसे स्ष्ट है । मगवान् समंतभद्र साधारण किस्त शकके दूसरे शतमानमे बहुत बड़े विद्वान 
आचार्य हुए हैं। उन्होंने अपनी प्रतिभाशाली विद्वत्ताके द्वारा सिद्धांत, दशन, न्याय, आचार विचारफे 
तत्वानुशासन, स्वयंमूस्तोत्र, आप्तमीमांत्ता, युक्त्यनुशासन, जिनस्तुतिशतक, जीवसिद्धि, 
कर्मपरामृतटीका, रत्नकरडभ्रावकाचार जैते अंगरलोंकी सृष्टि की है। इस तल्वार्थसूत्रक ऊपर 
स्वामि समंतमद्रने गंधदस्ति नामक महभाष्यकी रचना की है, यह भी प्रमाणोंसे प्रप्तिद्ध है । 

तदनंतर इस धरातलको अपने सुरूलित चारित्रके द्वारा समलंकृत करनेवाले श्रीपूज्यपांद 

स्वामीने इसके ऊपर स्वार्थसिद्धी नाम टीका अंथकी रचना की है। सर्वार्यसिद्धि मी अपने शानफा 
अपूर्व अंथ है । जनदशेनके सवौग परिज्ञानके लिए एवं तत्वाथंसृत्रके गूढ २हस्योंकी गुत्थियोंको 
सुल्झानेके लिए इस ग्ंथसे बडी सहायता मिलती है। पृज्यपाद स्गमीने भी सिद्धांत, न्याय, 
व्याकरणके प्रस्तिद्ध अनेक अंथोंकी रचना की है । 

तदनंरर उद्भट विद्वत्तासे परवादियोंको चकित करनेवाले निष्करक ज्ञानघारी तार्किक चुड़ा- 
मणि आचार्य अकलेंक स्रामीने राजवार्तिक् नामक टीका ग्रंथकी रचना इसी तत्वार्थसृत्रपर की 
है | अंकलंक स्वामीकी राजवार्तिक जैसे अन्य अनेक कृतियोंकी उपलब्धिसि उनकी सर्वतोपरि 
विद्वता प्रसिद्ध है। आपने इस ग्रंथपर राजत्रार्तिककी रचना की है | 

इस प्रकार जेनाचार्य परंपरामें रलत्रय कहटलानेवाले समंतभद्र, पृज्यपाद, और अक्लंक 
देवने इस अथको विस्तृत कर, इसकी रहस्यमय गत्थियोंकों सुल्झानमे सहायता की है। एवं इस 
मूछ अंबको दी उनशो विद्वताके विस्तारके छिए मूलभूत बनाया है । इसीसे इस अंभकी महत्ता 
स्पष्ट है। इसके अतिरिक्त इस तत्वाथेधृत्र ग्रंथपर विभिन्न आचायोके द्वारा लिखित निम्नरिलित 



(२) 

पथ भी उपढब्ध होते हैं। ८१) मास्करनंथाचार्य विरवित सल्वार्थवृत्ति (२) अुतसागरबृत्ति 

(३) द्वितीयश्वुततागरविरचित तत्वाबैलुखबोधिनी, टीका (४) विजुधसेनाचाये विरचित तला।्े 

टीका (०) योगीद्रदेव विरबित तसप्रकाशिका (६) बोगंदेव विरचित तथाभंवृत्ति (७) ढक्ष्मीदेव 

वि(वित तल्वार्थटीका, (८) श्री अमयनेदि विरचित तल्वाय्येद्त्ति। 

इस प्रकार जैनास्नायपरंपराम इस अंभके विश्तारमे अनेक ग्रथकारोंगे अपने जीवनकों 

सफह किया है। इसीसे इसका अतिशक्षय स्पष्ट दै | न् 

प्रकृत भ्ध औीतत्वार्थ छोकवार्तिकालंफारकी चना श्रीमहषि विद्यान॑दरवामीने की है। 

अनेक अंबकारोंके समान जैनदर्शनके विस्तारके लिए विद्यानंद स्वामीने भी इसी अंथको आधार बनाया 
है, इसमें कोई आश्चयेकी- बात नहीं है। उपयुक्त आचार रत्नत्रयोंके अनंतर हस तत्वाभेसूत्रपर 
बदि महत्वपूर्ण माष्यकी रचना हुई है तो श्री आचार्य विद्यानद स्व:मीकी बही कृति गौरवपूण् 
उलेखके द्वारा करने योग्य है। श्रीमद्रषि विधानंद स्वमीने इस अथम प्रशस्त तके-वितर्क-युक्ति 
प्रयुक्ति व विचारणाके द्वारा सिद्धांससमन्तरित तत्वोंका प्रतिष्ठा पन किया है! परवादियोंको विविष 
विचार परिप्छुत न्यायपूर्ण युक्तियोंसे निरुतर करनेके कारण अनेकांतमतकी व्यवस्था होती है। 
अनेकांत मतकी शरण गये बिना छोकम तत्वव्यवस्था नहीं हो तकती है। तल्वव्यवस्थाके बिना मोक्ष 
पुरुवाभकी साधना नहीं बन सकती है, इस बातको आचार्य महाराजने बहुत अच्छी तरह सिद्ध 
किया है। हस अंथका प्रमेय सिद्धांत होनेपर मी आचार्यश्रीने न््यायशास्रकी कसौटीसे कसकर सिद्धांतको 
समुजतकृरूपधे उपस्थित किया है। सुवर्ण अपने स्वभावसे स्वच्छ रहनेपर भी दहन, ताढइन, 
मेदन, घंण आदि कस्ोटो्में उतरनेपर ही लछोकादरके छिए पात्र द्वोता है। इसी तरह स्थाद्वाद 
तिद्धांत छोकफश्पाण के लिए अनवध सिद्धांत है, इस सिद्धांतकों प्रकृत ग्रेथमे आचाये मद्धाराजने 
मुझूम बनाकर तत्वजिश्ञासु भव्योंके लिए महान् उपकार किया है। 

महर्षि विधानंद स्वामीका विशेष परिचय, कालविचार, समकाछीन प्रेथक्तो, एवं उनकी 
अन्य रचनाये आदिके संबंधमे एवं तले सूत्रपर माष्यकी रचना करनेवाले स्वामि समंतमद्र, 
पूज्मपाद दब अकछंक सदश्ष रत्नश्नय महर्षियोंके संबंध विस्तृत विवेचनपूर्वक एक बढ़ी प्रस्तावना 
दिखनेका विचार था। परंतु पाठकों प्रथम, भागके प्रकाशनकी आतुरता दोनेसे, कुछ अवधि 
उक्त विषयोपर अधिक प्रकाश पढ़नेकी संभावना दोनेसे, तथा असी न छिखनेकी कुछ विद्व्मिश्रोंकी 
सदाह होनेसे, इस भागे वह प्रस्तवना हम जोड़ नहीं सके | इस अंबको हंमने पांच खंडो में 
समाप्त करनेका विचार किया है। अंतिम पांचवें खंढमे इस अंथके संबंधमें उपयुक्त सभी विवेचनोंसे 
परिपूर्ण गवेषणाशक विस्तृत अस्तावना जोडनेका संकछ्प हमने किया है। पाठकोंको हम भाज 
इतना दी भाश्वो्तन देते हें । अप्रिम खंड शीघ्र प्रकाशित द्वोते रहेंगे | इस अंगके परिपूर्ण दर्शनकी 
बढ़ी भातुरता साध्याय पेमियोने हैं | बह हमारे ध्यानमें है  अतएव भागामी खंढोंको बहुत ही 
हुतगठिसि .पकाक्षन करनेक़ी व्यवस्था की गई है । 



। (३) 

टीकाकारके प्रति ऋतझ्ता | ' 
अभीतक इस वज्जोमय कठिन गअंथकी भाषा टीका व टिप्पणी नहीं की गयी थी। अतएव 

साध्ययप्रेमियोंकी इसके रहस्यमय चमत्कारी कठिन प्रमेयोंके परिश्चानकी उत्सुकता सैकड़ों बर्षोसि 
बनी आरही भी । किंतु अब पूज्य पण्डित भाणिकचंदजीके शुभ्र पुरुषाथ॑ंसे हिंदी टीका पूर्णरीत्या 
निष्पत्न हो चुकी है। इसमेंसे केवछ एक ही सूत्रकी व्याख्या प्रभभ खण्डमें आपके सन्पुख प्रस्तुत 
की जारही है। वीरबुखोत्पत्त गणघरमंधित जिनवाणीमाताके अश्रुतपूर्व अनुपम वाकूमगको 
सप्रताद निरखिये | | 

अभी तो इस मुद्रित प्रथम खण्डमें पहिके अध्यायके अकेके आदि सूश्रकी ही व्याख्या है, 
अन्य सूत्रों और अध्याबोंकी इलोकवात्तिक टीकामें अनन्त अपनुम ठक्त्तज्ञान भरा हुआ है, जो 
कि क्रमश: मुद्रित होता रहेगा । पूरे ग्रंथमें पांच हजार पृष्ठ हैं । प्रति पृष्ठ पद्चीस भा भट्टाईस 
इक्लोक प्रमण छेख है | इतना विशाल दर्शन अंथ अम्यत्र अप्राप्य है । इस अठारद हजार इकोक 
प्रमाण पूरे संस्कृत अंथकी हिंदी-माषाटीका सवालक्षोत्रे भी अधिक इलोक प्रमाण पांच वर्ष पूर्व 
परिपूर्ण कर दी गयी है। जिसकी प्रेस कापी श्रीमान् धर्मवीर रा. व. सरसेठ भागचंदजी महोदयके 
अजमेरके अंथ भण्डरम टीकाकार द्वारा विराजमान हो चुकी है| पण्डितजीकी बद दस्तलिलित 
कापी अतीत्र शुद्ध है । सुंदर लिखी गयी है। 

जैनदशन अगाघ है एवं गंभीर है। उसके अथाह अंतरतलमें पहुंचकर अभ्यास्त करनेवाके 
विद्वान् भी विरहे हैं तो सामान्यजनोंकी बात दी क्या है! उसमें नी यदि न्याग्शास्र त्कवितर्कणा- 
वोंका मंढार हो तो उसे सामान्य जनता समझ भी नहीं पाती और उससे उपेक्षित होजाती है । 
ऐसी अवश््थाम ऐसे महत्वपूर्ण ग्रंथोंको सःरू रूपसे समझनेके लिए यदि विस्तृत भाषा टीका हो तो 
तल्वजिज्ञासुवोंको बड़ी अनुकूलता ह्वोसकती है! इसलिए आज इस महान छोकवार्तिकारंकार 
ग्रंधकी राष्ट्रभाषात्मकटीका प्रकाशित द्वोरही है, यह अत्यंत संतोषका विषम है| 

छोकवातिकारूकार सहश महान् ग्रंथकी सर सुवोधिनी टीका लिखना कोई खेर नहीं 
है। विद्यानंद स्वामीकी अंतस्तलूस्प्शिनी विचारधाराबोंको समझकर, दूसरोंको समझानेवारू विद्वान 
भी असाधारण ही द्वोना चाहिये। क्योंकि श्रीविद्यानन्द स्वामीकी पद्क्तिया अतीव कठिन, 
गम्मीर और तीक्ष्ण होती हैं । जैनसंसार श्रीमान् तकैरत्न पं. माणिकचंदजीं न्यायाचार्य 
मद्दोदयसे अच्छीतरह परिचित है। न्यायाचार्यजी महोदयका परिचय छिखना अनावश्यक है। आज 
करीब ५० वर्षोसि मैन समाजमे आप विद्वानोंकी सष्टिमं अपने ज्ञानका उपयोग कर रहे हैं। स्वर्गीय 
पं, गुह गोपालदासजी बरेयाने जिन विद्वानोंका निर्माणकर जैन सम्ाजका उपकार किया है, आज 
समाजके विविषक्षेत्रभे कार्यकरनेवाक्े जो सैकड़ों प्रोढ विद्वान् प्रतीत होरदे हैं, उन सब विद्वानोंकी उत्प- 
तिका प्रधानश्रेय श्री, पं, शणिकचंदजी न्यायाचार्य महोदयको है । श्रीगोपाल दि. जैने सिद्धांत विधालयमे 
करीब १६ वर्ष प्रधान अध्यापकके रथानपर रहकर आपने न्याय व सिद्धांत शाखका अध्यापन का्ये किया 
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है। पं, गोपालदासओी बरैबाने भी न्यायक्षा्तका कभी कभी १रिशीरन आपसे किया था। इतने कहने 

मात्रसे आपकी अगाष विद्वताके संबंध अधिक विखनेकी आवश्यकता नहीं है। बेबू विधाकय - 
सहारनपुरंभ प्रधान अध्यापकके स्थानपर रहकर आपने सेकड़ों विद्वानोंको तैयार किया | भाषकी 

अगाव विद्वतासे जैन समाजका बालगोपाल परिचित हैं; आपने इस कोकवातिकारुंकार सहझ 
प्बकी भाषाटीका रिखकर स्वाध्यायम्रेमियोंके प्रति अनंत उपकार किया है। श्रीन्यायाचार्यजीने 
छोटी मोटी भनेक पुस्तकें छिखी हैं, परंतु इस महान् अंथकी टीका ढिखिकर अपनी केखनीको सफछ - 
बनाया है। क्योंकि बह हजारों वर्ष अव्याहत प्रवाहित होकर रहनेवाली एवं असंख्य तत्वजिश्ञासुवोंको 
तृप्त करनेवाढी यह ह्ञानधारा है। इस अम्ततधाराक्ो सिंच्ितकर भव्योंकों तृत् करनेके श्रेयको प्राप्त 
करनेके ढिए न्ट्रायाचार्यजीने कई वर्ष तपश्चयों की है। उनकी कठिन तपश्चयोकरा ही यह मधुरफल 
है कि भाज यह ग्रंथ विद्वत्ससारको आस्तादनके लिए मिल रहा है । 

बट्दरशनोंके अतिरिक्त पण्डितजी व्याकरण, साहित्य, सिद्धान्त तथा अन्य गणित, मूविज्ञान 
आदिंमे भी गस्भीर प्रतिभायुक्त हैं | पण्डितजीने प्रत्येक सूत्रके आदि अन्तमें तथा अध्यायोंके 
पहिछके पीछे भी साशगर्मित पाण्हित्यपू्ण स्वरचित संस्कृतप्चोंकी रचना भी करदी है । ह 

अन्य काब्य अंथों या कभथासाहित्यकी भाषाटोका जितनी दच नरम होती है, दर्शन 
झाखस्रोंकी भाषाटीकांगे उतनी सरल नहीं होती हैं । फिर भी पण्डितजीने कठिन 
पंक्तियोंकी सुबोध्य टीका बनानेगे कोई कसर नहीं छोडी है । स्वाध्याय करनेवाले निरालस 
होकर उपयोग ढगावे । यदि परीक्षामुल और न्यायदीपिकाका अध्ययन करे तो प्यौ्त अधि- 
कारिता प्राप्त होजावेगी । हस मह्ाप्रंशमें प्रवेश करनेके लिये पण्डितजी ' दर्शनद्ग्देशन !! 
पुश्तकको छिख रहे हैं । आधी लिख चुके हैं । 

श्रीमाननीय पंडितजीने अपनी अगाध विद्वत्ताको पुजीकृत कर इस ग्रंथ ओत प्रोत करदियां 
है। उनके अनुमवका छाम आज इस रुपमें विद्वत्ससारकों न होता तो बड़ा पश्चात्ताप करना 
पढ़ता । उनका अनुभव, ज्ञान, विचारधारा, तकेणाशक्ति, आदि सभी उनके व्याख्यानोमें ही 
विखरकर पढ़े रहते। शब्दवर्गणायें अनित्य हैं, उनको कुछ समयके किए क्यो न हो नित्य बनानेके लिए 
यही प्रक्रिय उपादेय है। अतः न्यायाचार्यजीने वर्षोतक घोर परिश्रमकर इस अंथकी टीका छिखी 
है, उनके प्रति कृतज्ञताके सित्राय हम क्या व्यक्त कर सकते हैं। हमारे समान ही विद्वत्संसार, 
तत्वाम्यासी, एवं भविष्यमे होनेवाके सब मुभुझ्ुुजीव आपके प्रति कृतज्ञता व्यक्त किये विना न रहेंगे । 
प्रकाशनका इतिहास 

इस भद्दान् अंथके प्रकाशनका सर्व श्रेय श्रोमान् धमेबीर रा. ब. रा, भू. केप्टन सर सेठ 
भ्रागवेदजी सोनी 0. 5. 7९. जो आचार्य कुंथुसागर अंथमाराके अध्यक्ष हैं, को ही हैं । क्योंकि 
सर सेठ साहबक़ी ही प्रवक्प्रेरणा व साहित्यपेमसे बद अंब प्रकाश्ननमे आ रहा है-। सर सेठ . 
साइबको भावना वी कि श्रीसिद्वांतहहोदधि पं. मणिकचंदजी न्यायानार्य जैते महान विद्वानोंकी 
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कृतिका एवं ज्ञानका रूम दुनियाको हो । श्री न्यायाचार्यजीने जिस कठिन अंथकी माषा बनानेंके 
ढछिए बीों वर्ष परिश्रम किया है, यदि वह अपकाशित रह जाय तो क्या प्रयोजन रहा ! इसछिए 
श्रीमाननीय पाडितर्जीसे उन्होने इस अथको प्रकाशित करनेकी अनुप्तति छी। श्री पंढितजीने भी 
बंहुत आनंदके साथ अपने परिश्रमके मुमधुर फलको तत्वजिज्ञासु भव्योंको समर्पण करनेकी अनुमति 
प्रदान की | श्री सर सेठ साइबकों परमहवर हुआ। आपके हृदयंभ पंडितजीकी विद्वत्ता एवं 
मद्त्ताके प्रति परमआदर है । वैसे तो आपके घरानेस सदा ही विद्वानोंका सम्मान होतां आ रहा है, 
जैन समाजंगे सोनी घरानेकी प्रतिष्ठासे अपरिचित एक भी व्यक्ति नहीं निकह सकता है | आपके 
पूरवज स्वनामधन्य सेठ मूलचंदजी, रा. ब. सेठ नेमीचंदजी, एवं रा, व. धमेवीर सेठ टीकमनंदुली, 
सा. ने समाज व धमकी रक्षार्थ छालों रुपयोंके व्यमसे जो कार्य किये हैं, वे इतिह।सके पृष्ठों मे 
अमिट रहेंगे । श्रीधर्मबीर सर सेठ भागचंदजी साबह भी अपने पूर्वजोंके समान ही परमधामिक, 
विचारशीर , गुहमक्त, साहित्यमेमी एवं समाजके कर्णघार हैं । आज आपकी कार्यकुशकृता एवं 
धर्प्रेश्क्का ही कारण आज कई वर्षोंसे भारठवर्षीय दिगंबर जैन महासभाने आपके नेतृत्वको 
धारण करनेमे अपना सौभाग्य समझा है। आपका प्रभाव समस्त सप्राजपर ही नहीं भारतवर्षीब 
सव क्षेत्रों में हैं | कई वर्ष जाप केंद्रीय धारासमाके मेबर रहचुके हैं। आपकी दूरदर्शिता एवं 
कार्मकुशलूतांक ही कारण ब्रिटिश सरकारने आपको, रा. व. केप्टन, सर नाईट, 0. 8. 9, जैसे 
महत्वपूर्ण उपाधियोंसे सन््मानित किया है। आप केवर श्रीमंत नहीं हैं | घीमंत भी हैं । स्वाध्या- 
यादिंके द्वारा सदा तल्वचचों करते रहते हैं। जैनसिद्धांती तालिक अकाठा, तर्कणावोमें 
आंपको परमश्रद्धा है। इसीलिए आपने श्री माननीय पंडितजीके अगाष पांढित्य और बीस वर्षके 
परिश्रमके अति परमआदर व्यक्त करते हुए उनको समुचित_ पुरस्कार देकर अपनी ग्रुणमाहकता, 
विद्वह्मेम, वात्सल््य और धनाधिफ्रोचित उदारताके अनुसार सन्मानित किया है । एवं इस महान 
प्रैयको श्री आचाय॑े कुंधुसागर अंथमालाकों प्रकाशित करनेके लिए अर्पण किया है । 

श्रीपरमपूज्य स्वर, आचाये दुंधुसागर महाराजके प्रति भी सरसेठ साहबकी विक्षिष्ट भक्ति 
थी । आपके प्रति आयार्यश्रीकी प्रसादपूण दृष्टि भी। यही कारण है कि आज वर्षोसे प्रेभमाकाके 
अध्यक्ष खानपर रहकर आप हस संस्थाका सफ़र संभारन कर रहे हैं । आपके नेतृत्वमे अंगमालासे 
ऐसे महत्तपूर्ण अंथका प्रकाशन द्वोरहा है, यद् समाजके छिए प्रसलताकी बात है । 

भ्रीपरमपूज्य प्रातःस्मरणीय, विश्ववंद्ध आचाये इंथुसागर महाराजने अपनी प्रखर 
बिद्वताके द्वारा आजीवन कोफ कश्याणके कार्य किये। उनके पुण्यविद्द/रसे गुअर।त और बामढपांत पुनीत 
'हुआ। छाखों छोगोंका उद्धार हुआ | उनका एकमात्र ध्येय था कि जैनघर्मकोी विश्वषवैके रूपने 
जनता जब देलेगी, तब उसका द्वित होगा । प्राणिमात्रका उद्धार करनेका सामथ्य जिस वीवराग 
धममे विधमान है, यदि उसका परिज्ञान जनसाधारणकों नहीं होता है तो इससे उसका बढ़ा ही 
अददित होगा। संसारकें पतनगर्त मे वह पढ़ेगी। इस अंलर्वेदनासे उनकी आत्मा श्रस्त थी | शायद 
सवा, ईर्थ्या व द्वेषकी घषकती हुई अग्नि मस्मसात् होनेवाक्ली अनंतजीबोंकी दवनीब दकशाफो 
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न देख सकनेके कारण ही वह आत्मा बहुत जल्दी इस पापमय संसारकों छोड़कर चक्की गई । 
विश्ववंध आवार्यश्रीके हदें प्रवलक भावना भी कि इस विश्वकश्याणकारी धर्का देश विदेशमें 
प्रचार हो | आपने अपने दिव्य उपदेशसे असंख्य जनताका उपकार किया है | छाखों जैनेतर आत्म- 
हिंतैड़ी जन, यह्ांतक प्रधुख अधिकारी गण, राजा महाराजा, आपके चरणोंके दास बन गये हैं, 
एवं अध्िसाभर्के भक्त बने हैं। उनकी अगाघविद्वत्तासे सर्वेजन मंत्रमुग्घवत् हो गये भे। 
थाार्यश्रीके ज्ञान एवं छोकदितिषणाका छाम स4देशोय, सर्वप्रांतीय सर्व संप्रदायके छोगोंको हो, इस 
उद्देशबसे अंभमाछाके द्वारा उनकी सरर व सुलूलित क्ृतियोंका प्रकाशन दो गया है। करीब ४० 
प्रेथ आजपयत ग्ंधमालाके द्वारा श्रकाशित हुए हैं, जिनसे हजारों स्वाध्यायप्रमियोने छाम उठाया 
है। श्री वंदनीय आचार्यश्रीकी भावनावोंके अनुसार ही आज इस महान अंथका प्रकाशन संखाके 
द्वारा हो रद्द है। इस प्रसंग इतना दी लिखना पयोप्त दोगा। 
स्वकीय निवेदन 

इस ग्रंथके प्रकाशनका निश्चय होनेपर श्रीधमंवीर सर सेठ भागचंदजी साहबने यह आदेश .- 
दिया कि यह अंथ हमारे ही तत्वावधान प्रेथमालाके द्वारा संपादित व प्रकाशित होजाना चाहिये। 
अपूज्य मै. ऑमिकैचंदजी स्यायाचार्य महोदयने भी विश्वासपूर्वकक आदेश दिया किया कि इस 
काबेको तुम 2 री । हमने अपनी अयोग्यताकी उपेक्षाकर केवल गुहजनोंकी आज्ञाको शिरोधाये 
करनेकी मावनासे इस गुरुतरभारकों अपने ऊपर किया । क्योंकि परमपृज्य आधचार्य कुंथुसागर 
महाराजका इस सेवकपर परमविश्वास था। श्री पं, माणिकचंदजीसे इस पंक्तिके केलककों अध्ययन 
करनेका भी भाग्य मिला था। सरसेठ साहबका इसके प्रति परम अनुग्रह है। ऐसी द्वालतमें इस कार्यकी 
महत्ताको रुक्ष्यम रखकर भी गुहुजनोंकी भक्तिसे इस कार्येभ साहस किया | फिर करना भी क्ष्या 
आ !। जो कुछ भी सिद्धांतमहोद्धि मद्दोदयने लिपिबद्ध किया था, उसे क्रमबद्ध व्यवस्था पाठ- 
कोंकी सेवांम उपस्थित करना था। उसमे हम कहांतक सफक हुए कह नहीं सकते। परंतु इस 
प्रसेगमे इतना ही छिखना पर्याप्त होगा कि- | 

दृ्ट किमपि लोकेंस्मिश्न निर्दोष न निगुणम् । 
.. आपणुध्वमतो दोषान्विवृणुध्व॑ गुणान्युधाः।॥ 

अंतम निवेदन है कि हमने बहुत सावधान पूर्वक यह प्रकाशन कार्य किया है । इसमें जो 
गुणके परमाणु हैं, वे सब श्रीमाचाय कुंधुसागर महाराज सरीखे तपोनिधि एवं पं. माणिकचंदजी 
सहक्षविद्वानोंकी आल्षावोंकी शुमभावनावोंसे निर्मित हैं। अतः उसका श्रेय उन्दीको 
मिझना चाहिये । यदि कोई दोषका अंश है तो वह मेरी अयोग्यताके कारण उत्पन्न है। उसके प्रति 
मुझे क्षमा करे) किसी भी तरह इस ज्ञानधघाराका उपयोग कर स्वाध्यायपरेमी अपने ह्ानतरुको हरा- 
भरा करेंगे तो सबका श्रम सामेक होगा । इति. विनीत 

वर्धेमान पाश्चेनाथ शास्त्री: 
ओऑ, भंत्री-आचारयय कुंधुसागर अंभमाछा, सोरूपूर 



0] नहा नडब ््- 

बदबू. २१, ररिक गंत, दिल्यो 
है 

फू च्मन थे. 

श्रीविद्यानंदस्वामिविरचितम् 

श्रीतत्त्वार्थ-छो कवा त्ति कम 
तकरत्न पं. माणिकरचंद्रन्यायाचायमद्दोदयैर्विरचिता 

तत्तार्थचिन्तामणि: 
श्रीमआझाभिसुतं सिद्ध विध्नोघध्वान्त मास्करस । 

सुरामुरनरेन्द्रेब्यं, प्रणणामि त्रियोगतः ॥ १ ॥ 
अजिताद्यावर्धमानमहतः सिद्धचक्रकम् । 

सयुपाध्यायसाधूंथ स्तौम्यदं परमेष्ठिन! ॥ २ ॥ 
प्रमाणनयस तर्केन्येक्कृत्येकान्तिनां गतिम् । 

हंसी स्थाद्वादगीः सिद्धा, पुनीतान्मम मानसम् ॥ ३ ॥ 
कलिसवेज्ञोपाहक-आम्नायविधिज्न इन्दकुन्द गुरु) । 

आहंतदशैनकता निवसेन्मे हृदि सदा दृथुमास्वामी ॥ ४ ॥ 
समन्ताद्धद्रमेत्यसादकलक्की भवेत्सुधीः । 

विद्यानन्दी प्रभानेमीन्द्वन्वथेगुरुकीवैनात् ॥ ५ ॥ 
एकैके न्यायसिद्धान्तशास्रे धत्तो गभीरताम । 

सिद्धान्तन्यायपूर्ण मे का गतिः छोकपातिके ॥ ६ ॥ 
तथापि सावैविश्वश्गुवाशीनोवाशितः । 

प्रन्थाब्धौ प्रविशामीह जिनमूर्तीददि स्मरन् ॥ ७ ॥ 
गुरून शरण्यानास्थायानयते देशभापया । 

हिन्दीनापि कया 5 यन्ते स्थुर्म सक्ष्मार्थवो घकाः ॥ ८ ॥ 
प्रयोजकाः सदूगुरवो नियोज्यो5ह लघुजेनः । 

पारनेत्री भवित्री में ऋद्धिचृश्चुगुरुस्मतिः ॥ ९ ॥ 
श्रुतवारिधिधुन्मथ्य न््यायशास्रामृत स नः । 

समन्तभद्र उद््े भावितीथकरो भ्रियात् ॥ १०॥ 



२ तत्तार्थचितामणिः 

इस अनाद्नन्त संसारमें अनन्तानन्त जीव तत्त्ववोधके विना अनेक दुःखोंसे पीडित हो 

रे हैं, उनमें असंख्य प्राणी ग्ृहीतमिथ्यालके वशीभूत होकर युवत्यनुभवसे शूत्य कोरे वाग्जालमें 

फंसकर सदागम सूर्यप्रकाशके रहते हुए भी दुःखान्धगर्तमें गिरते चले जा रहे हैं। सम्पूर्ण 
तीवोंको संसार व्याधिस छुडाकर उत्तम सुखर्भ धारण करानेका लक्ष्य कर ही सनातन जेनधर्मके 
का ज्ञान श्री अह॑न्तदेवकी द्वादशाहृमय वाणीसे जागरूक हो रहा है | यह धर्मजाग्रति 
किसी विशेष युग ही नहीं, किन्तु अनादिकाल्से मोक्षमार्गका उपदेश देंनेत्रलें अनेक तीथड्डर 

' महाराजोंद्वारा अद्यावधि धाराप्रवाहरूपसे चडी आ रदी हे और इसी ऋ्रमसे अनन्तकारू तक सुसंघटित 
रूपसे चलती रहेगी । इसके द्वारा द्वी जीवोंके अन्तस्तलमे छिपा हुआ अबरस्मुका स्वाभाविक स्ररूप 
समय समय पर प्रगट होता रहता है। अनन्त पुरुषार्थी भव्य जीत्ोंने श्रीत्तीथडर भगवानके 
उपदेशद्वारा फैवल्म और निःअ्रेयस प्राप्त किया है। वर्तमान अवसर्पिणी कार सम्बन्धी चोवीसंवे 
तीमहर श्रीवर्धभान स्वामीने पूर्व जन्ममे॑ उपार्जित तत्त्तज्चान और तीथेड्रलके प्रभावसे वैराग्य 
प्राप्त कर जैनेन्द्री दीक्षा अदण की तथा विविध तपस्थाओंकों करके पौद्धलिक दुष्कर्मोंका क्षय 
करते हुए सर्वेज्ञता प्राप्त कर अनेक भव्यजीवोंको सम्पूर्ण पदार्थोंके प्रतिभास करानेवाले द्वादशाह् 
श्रुतज्ञानका उपदेश दिया । जो कि सिद्धान्त, न्याय व्याकरण, साहित्य, स्याद्वाद, ज्योतिष, निमि- 
तशात्र, कला, विज्ञान भादिसे परिपूणं था। उस उपदेशको अदिकल रूपसे धारण करनेवाले 
श्री गोतरस्वामीने आचाराज्ञ दि बारह अंगरूप गूंथा । तदनन्तर- गुरुपरिपटी और आम्नायके 
अनुसार वही सथज्ञोक्त श्रुतज्ञानका उपदेश अज्ञ अज्ञांश रूससे अद्यावधि चला आ रहा है । 
सम्पूर्ण ज्ञानका प्रतिपादन शब्दोंके द्वारा असम्भव है । केवलश्रुतज्ञानके कतिपय अंशोंका ही सम- 
झाना और लिखना हो सकता है । अतः सर्वज्ञदेवसे भाषित अर्थ स्वांशर्म परिपूर्ण होता हुआ 
अविकलरूपसे भविष्यमें भी प्रवाहित रहे, इस परोपकार बुद्धिस प्रेरित होकर प्रकाण्ड, प्रतिभा- 
शाली, पृज्यपाद, आचार्यवयाने सिद्धान्त, न्याय आदि मोक्षमार्गोपयोगी अन्थोंकी रचना की । जीव 
'आदि वस्तुओंके अन्तस्तलूपर पहुंचाकर अनुभत्र करानेवाले आगमोंको समुदायरूपस_न्याय 
सिद्धान्त, शास्र कहते हैं । प्रत्येकका लक्षण इस प्रकार ऐै--प्रमाण तथा नयोंके द्वारा वस्तु और _ 
व्तुके धर्मोकी परीक्षाको न्याय कहते हैं, तथा स्ेज्ञकी ज्ञानधाराके अनुसार प्रमाण सिद्ध प्रदार्थोंके 
निर्णयको सिद्धान्त कहते हैं। सिद्धान्त अन्थ यदि अक्षय भण्डार हैं तो न््यायशाखत्र उनकी रक्षा करने 
वाले दुगे (किले) हैं तथा युक्तिप्रधान हेतुआादके कतिपय वचन अनुमथी सम्यग्दष्टि विद्वानोको 
आगममद्वारा भी परिरक्षणीय होते हैं। अतः अ्रीकुन्दकुन्द, पधरसेन, नेमिचन्द्र आदि आचार्योने 
सिद्धान्तप्रधान और युक्तिवादगोण ऐसे अनेक सिद्धान्तप्राभृत अन्थ निर्माण किये हैं. तथा 
श्री समन्तभद्र अकलंक, माणिक्यनन्दी, प्रभाचन्द्र, प्रभृति प्रतिशदिमयंकर ऋषियोंने प्रमाण, नय 
जोर युक्तियोंके द्वारा तत्तोंके अधिगम करानेवाले न्याय शास्त्र रचे हैं। न्याय और सिद्धान्तके 



तत्त्वाभचितामणिः । 

विषयोंको मिलाकर संक्षेपस प्रतिपादन करनेवाले मूलअन्थको दर्शन कहते हैं। त्रियोग द्वारा किये 
गये, कहे या विचारे गये प्रत्येक क॒र्तव्यके समय उस दर्शन अन्थका अपनी आत्मार्म बुद्धिचख्लुसे 
दर्शन करते रहनेताले दाशनिक विद्वान कहलाते हैं । 

श्री महावीरस्तामीके मोक्ष-गमनके पश्चात् कतिपय शताब्दियोंके बीत जानेपर दिदेदक्षेत्रमे' 
जाकर श्री सीमन्धर स्त्रामीका प्रत्यक्ष दर्शन करनेवाले उपज्ञज्ञानधारी श्रीउमासराम्री आवचार्यने, 
तत्ताज्ञान अन्थोंके सारभूत जैनदर्शन तत्तार्थ-मोक्षशान्की रचना की। अह्य सूत्रों. त्रिलोक 
त्रिकालकी तत्तमालाको अक्षुण्ण निरूपण करनेशरला यह मूलग्रग्थ अतीउ गम्भीर है। अति. 
विस्तर उदार अथको इज्जत मात्रसे अत्यल्प शब्दोके द्वाराव्यक्त करनेवाले पद. सपरद्ायकों सूत्र 
कहते हैं । इस जैनदरशनके गूढार्थ प्रकाशनके लिये स्वामी समन्तभद्राचाय-उदयाचलसे ८9००० 
चौरासी दजार छोकोमें गन्धहस्तिमहाभाष्य-अन्थ-सूर्य प्रणभ हुआ। स्वामी समन्तभद्रकी सिंह- 
गर्जनासे अनेक प्रतिवरादियोंके बुद्धि कुयुक्तिगर्भनत अर्थ स्खलित होजते हैं तथा उन्हीं समस्त- 
भद्राचार्यसे विस्तारित जैनधम घ्वजाकी शीतल छाया आश्रय पाकर आपन्न भव्य जीत इए्ट 
तत्तार्थको प्रात्कर चारों ओरसे कल्याण पात्र बन जति हैं । तत्ताथसृत्रकों बैव्वियविद श्री 
भट्टाकलक्क देवने श्रतज्ञानाब्धिका मथन कर उद्धार किये गये तत्त्तार्थराजवारतिक अमृतसे सिजिचित 
किया। सूत्र वार्तिक और भाष्यका यह योग रलत्रयके समान संसिद्धिंम भाउश्यक है। उक्त दोनों 
ग्रन्थ जैन शाम आकर ( खानि ) ग्रन्थ माने जते हैं। श्री समन्तभद्वाचार्य रज्ित _ गन्धहस्ति- 
महाभाष्यके मज्ललाचरणस्तररूप देवागमस्तोत्रका अ्रवणकर अश्रीविधानन्द आचाये प्रबुद्ध हुए 
और तत्क्षण सम्यग्दशन तथा अखण्ड सम्यगश्ज्ञान और त्रयोदशविध चारित्रकों स्रीकर कर 
विद्यानन्द स्वामीजीने शाखार्थ और शाखत्र-लेखन द्वारा अक्षुण्ण जनधमकी प्रभावना की । उस 
समय भारतवर्षकी चारों दिशाओंभे जैनधर्मका पटदनिनाद व्याप्त था। न्याय विद्याक्े अग्रगुरु 
श्री समनन््तभद्राचाये भगवानके भावोंकों विद्यानन्दस्तामी गुह रूपसे मानते थ। अतएव अष्टकदख्री 
ग्न्थके मंगलाचरण छोकमे स्वामीजीने समन्तभद्राचायकी वन्दना की हैं। अन्य मतावलम्बियोंके 
पोच ओर युक्तिरहित आपातरम्य कुतकंसे जिनागम रहस्यको बार बालाम्र रूपसे भी अखण्डित 
दोनेके उद्देशसे अथत्रा प्रत्युत महावीर स्वामीके निकट शाखार्थ करनेके लिये गय गोीतमगणीके 
अनुसार या अहिक्षेत्रमें पाश्चैनाथंके मन्दिरंभे जैनोंको पराजित करनेके अभिप्रायसे गये हुए स्पयंके 
( अपने ) समान, शाखार्थ करनेके लिये आये हुए परवादियोंकी जैनधर्भम दीक्षित करनके अभि- 
प्रयसे विद्यानंद आचार्यने तत्त्तायंसूत्रके ऊपर तत््वाथछोक्वातिक अन्थकी रचना की । 
पूरक्तिमाब, उनकी लेखनशैली अर खंडनमंडनव्यवस्थास विचारशीरटोंको सहजर्भ प्रगट हो 
कता है । पूज्यपाद विधानन्द स्वावीजीने इस ग्रेथंश ऊत्वंत कठिन जैनसिद्धांतके ५भथोंको 

मुयुक्तियोंते सिद्ध कर दिया है। प्रत्येक स्थछार पत्लादियोंको स्वपन् समर्थन करनेकेलिये ५य/प्त 

3 ->०९३० ८-3० 
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स्थान देनेका भी औदार्य दिखलाया है। गाढ अन्धकारके प्रस्तारप्ते ही सूर्यके प्रताप, भ्रकाश, 

आदि गुणों तथा विपुल्प्रतिपक्ष निराकरण शक्तियोंका ज्ञापन होता है। न्यायशाज् और सिद्धान्त 
शासखकी दृष्टिसे यह ग्रेथ अतीव उच्चकोटि-का है। वर्तमानकालमे इस ग्रेथका अध्ययन अध्यापन ही 
कष्टसाध्य द्वोरहा है । तिसपर इस महान् अंथकी टीका करना तो अंधकवतिकीय ( अन्धेके 
हाथ बटेर ) ही कहना चाहिये । कहां यइ अनेक प्रमेयोंसे मरा हुआ गम्भीर अन्थ समुद्र और 
कहां मेरी छोटीसी टूटी फूटी बुद्धिरूपी नोका! इस विषमसमस्यथाकी घटनासंयोजनांम पड्च- 
परम गुहचरण शरणके अतिरिक्त और क्या प्रयोजक दो सकता है ! इस जगत्रूप नाट्य भूमिमें 
अनेक प्रकारके पात्र हैं। किन्तु जलोका नीतिको हेय समझकर “ हँसक्षीर न्याय ?? से उपगूहनाञ्ञ 
का पालन ही सम्यर्दृष्टिको अनिवार्य होता है। अतः निन्दा, प्रशंसा, वादके निणयकों साधु 
सज्जनोंकी विंचना बुद्धिपर उन्म्क्त कर, स्वाभाविक पदवीका अवरूम्ब करता हुआ गुरुचरण- 
रजसे अपने मस्तकको पवित्र बनाकर तत्त्वाथछोकवार्तिक अन्थके देशभाषारूपी कार्यमें प्रवृत्त 
होता हूँ । रत्नत्रयधारी धर्मात्ता सज्जन शुभभातोंते मेरी आत्माक्रो प्रबल बनांवें, ऐसी 
पत्रित्र भावना है। “ ३» नमोडर्दसमेष्ठिन ? । 

श्रीविद्यानन्दतामी तत्त्वाथछोकव्रार्तिक अन्थके आदिम निर्विष्नरूपसे श्ञाख्की परिसमाप्त्यथे 
ओर शिष्टोंक आचारके परिपालनका लक्ष्य रख तथा नास्तिकता परिहारके लिये एवं उपकार स्मरणके 
दयोतनार्थ अपने इष्टदेव श्री १००८ वर्धमान स्वामीका ध्यान करते हुए प्रतिशा छोकको कहते हैं। 

श्रीवधेमानमा ध्याय घातिसंघातघातनम् । 
विद्यास्पद॑ प्रवक्ष्यमि, तत्वारथ- छोकवात्तिकम्॥ १॥ 

प्रत्येक अग्थनिमोताको अपने प्रारम्मित अन्थम सम्बन्धाभिधेय, शक्यानुष्ठान और इृष्ट 
प्रयोजन इन तीनों ग्रुणोंका समावेश करना आवश्यक है । तभी बह अन्थ विचारशील दविद्वानोंमें 
आदरणीय होता है। 

अपने वक्तव्य प्रमेयका ग्रन्थंक शह्ोंसि वाचन होनेको सम्बन्धामिधेय कद्ठते हैं। अतएव 
उम्त्तोका बकवाद श्रद्धेय नहीं है | वाच्य अर्थोर्मे परस्पर सम्बन्ध घटना होती रहनी चाहिये। 

जिस कार्यकोी धीमान् जन . कर सकते हैं, उसको शक्यानुष्ठान कद्दते हैं।इस गुणके न 
होनेस किसी व्यक्तिका शिरसे चलनेका, औषधिपति चन्द्रमाकों घरमें छानिका तथा सर्बज्वरहारी 
तक्षक सर्पके शिरमे लगी हुयी मणिके अहण करनेका उपदेश आह्य नहीं होता है । 

प्रकृतमें स्वहितकारी, प्रयोजनसाधक वाश्षयोमें इष्टप्रयोजन न है| तभी तो विष-मक्षण, 
हिंसा, परधन ग्रहणको पुष्ट करनेवाले वाक््योंमे प्रामाण्य नहीं माना है | इस प्रन्थमें भी वे तीनों 
गुण विद्यमान हैं। 



तत्त्वार्थचितामणि । ५ 
जलन +े अल >नजजजा-- &+०६४७६० «छढ के अत अन्ीजिचण 5 5 2१५ ५ ५५० ०+०/७००००/- मत 

मुमुक्षुजनोंके उपयोगी तत्ताथेसूत्रके प्रभयका ओर कछोकवातिकगअन्थका वाच्यवाचकमाव- 
है। इस प्रकरण अन्यके द्वारा प्रतिमासित मोक्षके कारण संवर, नि्जरा तत्त्तोका और 

संसारके कारण आल़व, बन्ध तत्तोंका उपादान और हान करना संसारी जीवोंको शकयानुष्ठान भी 
है. तथा वक्ता एवं श्रोतको अज्ञानकी निवृत्ति और कैवल्यविधाकी प्राप्ति द्वोना साक्षात् और 
परम्परया इष्टप्रयोजन हैं। इन सम्पूण विषयोंको आयशछोकमे ही स्वामीजीने ध्वनित कर दिया है। 

छोकका अथे--प्रवक्ष्यमि ऐसी भविष्यकालवाचक लूट लकारके उत्तम पुरुषकी क्रिया 
दोनेसे “अहं” पदका आक्षिप (अध्याहार) हो जाता है । अहं शह अभिमानप्रयुक्त अपने औद्ध- 
त्यको भी प्रगट करता है। अतः शिष्टसम्प्रदायंगं कण्ठोक्तरूपसे अहं अथीत् में शब्दका कचित् उच्चारण 
नहीं भी किया जाता है। थोडे शब्द अधिक अर्थ लिखनेवाले विद्वानोंको क्रियांस ही कर्ठृवाच्यमे 
प्रत्यय होनेके कारण करती अर्थ स्पष्ट है। उसको पुनः लिखनेमे पुनरुक्त दोषकी मन्ध भी प्रतीत 
होती है । अतः मनीषी आचार्य प्रवक्ष्यामि क्रियासे ही प्रतिज्ञा करते हैं । अथीत् प्रकर्षेण युक्ति- 
पूर्वक्क परपक्षमिराकरणेन परिभाषयिष्यामि, में विधानन्द आचार्य युक्तिपूर्वक प्रतिवादियोंके पक्षका 
निराकरण करता हुआ भाष्यसंकलनायुक्त स्पष्टरूपसे कहूंगा। के (किसको) तत्त्वार्थोकवात्तिकम् 
“नामैकदेशो नाम्नि प्रवर्तते” पूरे नामका एकदेश भी बोढ दिया जाता है। जैसे सत्यमामा नामकी 
छडकीको सत्या या भामा कद्द देना। इस नियमके अनुसार उमास्वामी आचार्यसे रचे हुए तत्त्वार्थ 
मोक्षशाखको भी तत्त्वाथे कहदेंते हैं | अत्यन्त प्रिय विषय में प्रायः आधे नामका उच्चारण द्वोता 
है। विद्यानन्द आचार्यकी तत्त्वार्थसूत्र और उसका “ मोक्षमार्गस्य नेतारं ”” इत्यादि मंगलाचरणछोक 
एवं तत्त्वाथंसूत्रके उपर रचे गये गन्धहस्तिमहाभाष्य और उसके “ देवागमनभोयान ”” आदि- 
मंगलाबरणके छोंकोपर अत्यन्त श्रद्धा थी। अतः अन्थकार श्रद्धेय विषयोंके आय कारण तत्त्वार्थ- 
सूत्रके ऊपर छोकोंमें यानी अनुष्टप् छंदोमे वार्तिकोंको रचनकी प्रतिज्ञा करते हैं। छोकबद्ध॑ वा्तिक |' 
मूलअंथकारसे कथित तथा उनके हृदयमत गूढअर्थोंकी एवं मूछ अन्थकर्तासे नहीं कहे गये 

. अतिरिक्त भी अर्थोंकी अथवा दो वार कहेगये प्रभेयकी चिन्तनाको वार्तिक कहते हैं | ऐसे अर्थको ' 
* धारण करनेवाले तत्त्वाथेछोकवात्तिक नामकबृत्तिरपसे किये गये अन्थको कहूंंगा । कि कूृत्वा 
(क्या करके ) श्री वर्धमानमाध्याय ( अनन्त चतुष्टवरूप अन्तरब्अलक्ष्मी और समवसरण आदि 
बाह्यलक्ष्मस सहित होरहे इष्टदेव श्रीवर्धमानस्वामी चौवीसवें तीथैज्रको मन, वचन, कायसे ध्यान 
करके ) कथम्भृतं श्रीवर्धमानं ( कैसे हैं श्री वर्धभान भगवान् ) घातिसंघातघातन (८ जिन्होंने 

ज्ञानावरण, दशनावरण, मोहनीय और अन्तराय इन घातिकर्मोंकी सेंतालीस प्रकतिओं तथा 
इनकी उत्तरोत्तर अनेक प्रकृतियोंका क्षायिक रत्नत्रयसे समूल-चूल क्षय कर दिया है)। पुन 
कथम्मूत॑ श्रीवर्धमानं ( फिर कैसे हैं वर्धमानस्त्रामी ) विद्यास्यद॑ ( मुझ विद्यानन्दी आचार्यके अव- 
ढम्ब हैं। यहां स्वामीजीने गुरुजनोंसे प्रिय मिष्ट सम्बोधनमें एकांश(आधे) बोले गये विद्या शह्का 
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अपनेहिये प्रयोग किया है। श्री विद्यानन्द स्वामीको अपने इष्टदेव श्रीवरषधमान स्वामीका ही सहारा 
है | अथवा इस कोक द्वारा द्वितीय अर्थ भी अभिषेय होजाता है--- अहं घातिसंघातघातन॑ 
आध्याय प्रवक्ष्यामि ” मैं घातियोंके समुदायक्रों ध्वंस करनेव्राके श्रीअ्हन्तदेवका ध्यान करके 
छोकवात्तिक अन्थको “ प्रवक्ष्यामि ” आगमगम्य पदार्थोौकों हेतुवआाद और दृष्टान्तपूर्वक दाशैनिकोंके 
सन्मुख सिद्ध करूगा। “ कर्मूतं अर्हन्तं ”? कसे हैं श्री अहन्त देव “ श्री वर्धमानं ” “ अवा- 
प्योहुपसर्गयो: ” इस करके अब उपसर्गके अकारका लोप होजाता है । अब समन्तात् ऋढ्ू 
प्रदीर्तत माने केवलज्ञानं यस्य, चारों ओरसे अनन्तानन्त पदार्थोके प्रकाश करनेकी शोभासे देदीप्थ- 
मान है केवछज्ञान जिनका “ पुनः कथम्भूतं ”' फिर कैसे श्रीअहन्तदेव “ विद्यास्ददं ”? 
४ सम्पूणवाब्यय द्वादशांगवाणीके आस्मद अथौोतू उत्त्तिस्यान या अधिष्ठान हैं | पुनः कथम्भूते 
श्री अईन्तं ” फिर कैसे हैं श्री अहैन्तदेव ””, तत्त्वार्थक्षोकवात्तिक, बुद्धिविषयतावच्छेदकत्वोपल- 
क्षितर्मप्रकृष्टआान्यतरातच्छिन्नस्तपदवाच्यार्थ: ”” ततू भर्थात् सम्पूर्ण वस्तुओंमें प्रधानशुद्धात्ना 
४ तव ? उसका भाव हुआ, स्वाभाविकपरिणाम “' अर्थ ” सो है प्रयोजन जिसका ऐसा जो छोक 
अर्थात् तीथैक्ूर प्रकृतिके उदय कालमें होनेवाले पुण्यगुण ख्यापम रूप यश इसके लिये है, वृत्तिकानां 
( आचरणानां ) समुदायों वाततिकं, चारित्रका समुदाय जिनका। भावार्थे--अह्हन्तदेव यथाख्यात 
चाशिकी उत्तरोत्तर शुद्ध परिणतियोंके द्वारा तेरहवें गुणस्थानमे तीथक्वरतके कर्तंव्योंसे उत्तम यशको 
प्राप्त कर हुए प्रसिद्ध परम गाद्धात्मा पदवीकों प्राप्त करेंगे। स्रामीजीको तृतीय अथे भी 
अभिप्रेत है--- 

८४ के आध्याय प्रवक्ष्यामि ” में क॑ अर्थात् परमात्मास्तरूप सिद्धपरमेष्ठीका ध्यान करके 
४ स्पष्टवक्ता न वज्चक: ” की नीतिके अनुसार सिंहजृत्तिसे से सन्मुख ( सरे बाजार ) प्रति- 
बादियोंको शाख्राथ करनेका दुंदुभिवादन करता हुआ सप्तभंगोवाणीका निरूपण करूंगा “ कथ- 
म्मूत॑ क॑ ? कैसे हैं सिद्धपरपेष्ठी “ श्रीबधमान ” श्रिया वातीति श्रीव॑ श्री, व, ऋद्ध, मान 
अनन्तानन्त संख्यानेन ऋद्धं प्रवृद्धं माने परिमारं यस्य-आत्मलब्धिको सुरभित करनेवाला प्रक्ृष्ट 

है परिमाण जिनका। भावाथ--अनेक भव्य जीवोंकी स्वाभाविक १रिणतिरूप स्वसम्पत्तिको स्वकीय- 
शुद्धिकी सत्तामात्रसे सुवासित करनेवाले अनंतानंत सिद्ध भगव्रान् सिद्धक्षेत्रमे शोभायमान हैं । पुनः 
कथम्भूत॑ “ क॑ ”” घातिसंघातघातनम् फिर कैसे हैं सिद्ध भगवान् ! 

मोहो खाइयसम्भ केवलणाएं च केवलालोय | 
हणदि हुं आवरणदुगं अणंतविरियं हणेइ विग्पन्तु ॥ १ ॥ 
सुहम॑ च णाणकम्प् हणेइ आऊ हणेह अवगहर्ण । 
अगुरुल॒हुगं च गोद॑ अव्वावाई हणेह वेयणियं ॥ .२ ॥ 
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इन प्रधाण वाक्योंके अनुसार सम्यकत्व आदि आठ ग्ुणोंके घात करनेवाले आठ कर्मोंको 
बतलाया है । अघाति कर्मोमें भी नजका अर्थ ईंषत् यानी “ थोडा ” माना है। अतः घाति संघात- 
घांतनं अर्थात् ज्ञानावरण आदि आठ कर्मोका संक्षय करनेवाले सिद्ध भगवान् हें। “* पुनः कथम्मूत॑ 
क॑ ”” फिर कैसे हैं सिद्ध परमात्मा “' विद्यास्पदं ” केव्रलज्ञान जिनमे प्रतिष्ठित होरहा है अ्थीत्त् 
केवलज्ञानके साथभीम अधिपति हैं या शरीरादिसे रहित होकर शुद्धचैतन्य मात्रमे है सतत अब- 
स्थान जिनका । “' कथं प्रवक्ष्यामि ” केसा है निरूपण करना, तक्तायेछोकवात्ति यथा स्यात् 
तथा । यह क्रियाविशेषण है । तक्तार्थछोक अर्थात् आत्मतत्त्के हितकीतैनमें अवार्ति, अव+आत्ति 
अवका अर्थ अवक्षेपण है । यानी दूर करदी हैं संसार संबंधी बातनायें ( पीडायें ) जिस कथनमें, 
यहां भी अब उपसर्गके अकारका लोप हो जाता हे, यदां अपप्तभानार्थक अब उपसगे है, जैसे कि 
अवचिनोति अपचिनोति । इस छोकका चतुर्थ अथे इस प्रकार है!-- 

( अहं विद्यास्पदं आध्याय प्रवक्ष्यामि ) मुझको विद्या यानी आयतक्त्ज्ञानकी प्राप्तिके 
आधारमूत समंतमद्र स्थामीके वाक्य ही हैं | अतः अन्वर्थनामा मुझ विद्या ( विद्यानन्द ) के श्रद्धा- 
स्पद आराध्य गुरु महाराज समंतभद्गस्तरामी हैं | अतः में अपने गुरु संमतभद्र स्लामीका ध्यान 
करके ( प्रवक्ष्यामि ) मानूं स्वगेस्थित गुरु महाराजके सन्मुख त्तार्थशाखकी परीक्षा देनेकी 
सदिच्छासे स्वम्यस्त प्रमेयका भलेप्रकार निरुपण करूंगा। ( कथम्मूत॑ विद्यास्सदं ) केसे हैं 
समन्तभद्रस्त्रामी, “ श्री वर्धमानं ”? अर्थात् काज्ची, वाराणसी आदि नगरियोमें अनेक विद्वानोंके 
साथ शाख्रार्थ करके विजयलक्ष्मीको प्रात्तर शिवकोटी राजाफे सन्मुख स्वकीय नमस्कार झेलनेके 
योग्य जगदानंदन चेद्रप्रभ भगवरानकी प्रतिमाप्रभावनगाका चमत्कार दिखछाकर अखिल भारतवषमे 
जैनधर्मकी ध्वजा फररानेवाली व्रिजयलक्ष्मीको अद्दोरात्रि चतुगुँणित बृद्धिको प्राप्त कर रहा है 
मान यानी आत्मगौरव जिनका, श्रियं वर्द्धयतीति श्रीवर्द्ध: | ( पुनः कथम्मूत समंतभद्वं ) फिर कैसे 
हैं श्री समंतभद्र “ घातिसंघातघातनम् ”” सम्यश्दशनकी रोमरोधाप्र रूपसे रक्षा करते हुए शरीर- 
स्रस्थताके घाती भर्मक आदि अनेक रोग समुदायको जिनवाक्य पीयुषधारासे घात करनेवाले 
अथवा स्याद्वादसिद्धान्तेक प्रचार प्रभावनारूप शुभभावना विचार्रेकी बासनासे अग्रिम जन्मे 
त्रै्लोक्यानंद विधायिनी, तीर प्रकृतिको बांधकर आगामी उत्सरपिणी कालमें तीयैड्डर होते हुए . 

ज्ञानावरण आदि सम्ुदायकों अनंतानंत कालतकके लिथ घात करनेवाले | घातिसंघातं घातयिष्यति, 
( पुनः कथम्भूत ) फिर कैसे हैं श्री समंतभद्र स्त्रामी ( तत्तार्थ छोकवार्तिकं ) वर्तिकानां समूहों 
वार्तिकम-तक्त करके निर्णीत अर्थ समूहको प्रकाशनार्थ या प्रवर्धनाथ परवादिमदोन्माथिनी वाणी- 

रूप वर्तिकाओंके ( दीप कलिकाओंके ) समुदाय रूप हैं । “ शाकपाथिवादीनामुपसंख्यानम् ? 
करके यहां मध्यमपदलोपी समास है. अर्थात् श्रीसंमतभद्र स्वामीकी वाग्धारारूपी प्रदीपकलि- 
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कार्ओोसे यावत् तत्त्तोंका प्रकाश हो जाता है। यहां वर्धिकाओंके समुदायसे प्रदीप रक्ष्यार्थ है। 

स्वामीजीको पज्चम अथ भी अभीष्ट है--- 

& अहँ तत्त्वायछोकवार्त्तिकमाध्याय प्रवक्ष्याति ” चारविनयोंम ज्ञानविनय प्रधान है 
श॒द्धांतःकरणसे स्वात्मोपलब्धिके उपयोगी स््रकीय ज्ञानकों बढ़ाना और उसकी बहुत मान्यता 
करना ज्ञान विनय हे । अतः अपनी शुद्धात्मामें निरवध स्रकीय-ज्ञानकी प्रतिष्ठा करना आवश्यक 
गुण है । का आज हा आग यार ता अर हा हे तय प्रद्रव्योंसे चित्त-वृत्ति । 
ही सिद्धिका साक्षात् कारण है। अतः श्रीविद्यानंद स्वामी अपनी आत्मा पूर्ण रूपसे विराजमान 
ज्ञनिल्वरूप छोकावाणिक ग्रेथका स्॒यं ध्यान करके पद वाक्य रूपसे आनुपूव्य ग्रथन करनेकी प्रतिज्ञा 
करते हैं । ( कथम्मूतं छोकगार्तिक ) कैसा है छोकवार्त्तिक अंथ, ( श्रीवर्धभानं ) ऊह्पोह- 
शालिनी, प्रतिवादिमत्तेमतिंहनादिनी, नवनवोन्मेषधारिणी, स्याद्वाद्षिद्वांतप्रचारिणी, विद्वच्चेत- 
बमत्कारिणी, अध्येतृबोधवेशबकारिणी, ऐसी तकंणा रूक्ष्मीसे उत्तरोत्तरद्धिको प्राप्त हो रहा है। 
( पुनः कथम्मूत छोकवात्तिकं ) फिर कैसा हे छोकवार्त्तिक अंथ “ आध्यायधातिसंघातघातनस् !” 
आड़, धी, इण् धरम चारों ओरसे बुद्धेके समागम द्वारा मातिज्ञानावरण और अ्रुतज्ञानावरण कर्मके 
सर्वधातिपटर्लोका उदयाभावरूपक्षय करदेंनेवाल है। यहां आध्याय पदकी आवृत्ति कर दो वार 
अन्वय किया है अथवा घातिसंघातघातनथ् ?” कुयुक्तियों या अपसिद्वान्तोंके समुदाबका विनाश 
कर देंनेवाला है । ( पुनः फथम्मूतं छोकवात्तिक ) फिर कैसा है छोकव्रार्तिक अंथ ( विद्यासदं ) 
प्रतिवादियोंके द्वारा विचारमे छाये गये पृ+पक्षो्में न््याय, भीमांसा, वेदांत, बौद्ध, आदिकोंकी तत्त्व- 
विद्याओंका तथा उत्तरपक्षत सिद्धांतित आहत सिद्धांत और न्यायविद्याका खान (घर ) है। 
ऐसे तत्तार्थसूत्रके छोकका यानी यशःकीर्तनका वारत्तिक अर्थात् वार्ताओंका समुदाय यह पंथ 
अन्वर्थनामा है । इृत्तिरूपेण कृतो अन््थों वार्तिक । बत्त्वार्थयूत्रके ऊपर छोक़ोें रचागया वार्तिक है। 

श्री विद्यानंद स्वामी मंगछाचरण छोकके विषयर्में कार्यकारण भावसंगतिको दिखलाते हैं । 
क्योंकि विना संगतिके बोले हुए वाक्य अप्रमाण होते हैं जैसे कि--- 

जरद्वबः कम्बलप।णिपादो, द्वारि स्थितो गायति मंगलानि । 
ते ब्राह्मणी पृच्छति पृंत्रकामा, राजन सितायां लशुनस्य को थे! ॥ 

इसका अथैः--एक बुड्ढा बैल है। हाथ पेरोंमं कम्बल है । ( बैलोंके गलेमें लटकनेवाला 
मडा ) द्वार पर बैठा हुआ मंगल गा रहा है । उसको पुत्रकी इच्छा रखती हुयी ब्राह्मण पूंछती 

है कि हे राजन | मिश्रीमं लहसुन डालनेका क्या फरू है। ऐसे अण्ट सण्ट वाक््योंकी पूर्वापर 
थोमे सेगति नहीं हे । इस कारण अप्रमाण होते हैं। अतः प्रामाणिक पुरुषोंको संगतियुक्त 

वाक्य ही बोलने चाहिये संगति छह प्रकारकी है-- 



सप्रसंग उपोद्धातो, देतुताउपसरस्तथा । 
निर्वाहकेककार्यत्व॑ं षोढा संगतिरिष्यते ॥ २ ॥ 

यहां हेतुतासज्ञति है, छोकवार्त्तिक अंथका और गुरुओंके ध्यानका अव्यभिचारी कार्यकारण 
भाव सम्बन्ध है। इसी बातको अंथकार आय्य वाक्य द्वारा प्रगट करते हैं--- 

श्रेयस्तलवारथ छो कवात्तिकप्रवचनात्पूते परापरगुरुप्रवाहस्या 55 ध्यान तत्सिद्विनिबन्धनत्वात् । 
इस अनुमानवाक्यमे “ तत्त्वा् छोकवात्तिकप्वचन[त्यूबे परापरगुरुपवाहस्याध्यान॑ ! यह पक्ष है, 

श्रेयस्व॒साध्य है और 'तस्सिद्विनिबन्धनत्व ? हेतु है। ठत्त्वार्थछोकवात्तिक मह|भन्थके आर्दिमें पर 
गुरु सर्वोत्कृष्ट-तीर्थक्रोंका और अपर गुरु गणघरसे लेकर आम्नायंके अनुसार निरंतर प्रवर्तनेवरली 
गुरुपरम्पराका पूर्णरूपसे चिन्तन करना अत्यंत श्रेष्ठ है, क्योंकि कोकवात्तिकप्रन्थकी निर्विष्न 
समात्तिका कारण सुरुजनोंका चिन्तन ही है | 

न्यायवेत्ता विद्वान् प्रत्यक्षित ओर आभमसिद्ध पदार्थोंको भी अनुमानसे सिद्ध करनेकी 
अमिलाषा रखते हैं । अनुमानसे प्रमेयसिद्धिमे हृढता आ जाती है। चमत्कार भी प्रतीत होता है । 
एक ही अम्रिको आगम प्रमाण, अनुमान और प्रत्यक्षसे सिद्ध करनेमें विशिष्ट प्रमिति हो जाती हे । 
ऐसे प्रमाण-संछवको जैनाचार्य भी दृष्ट करते हैं। एक अभथमें विशेष-विशेषांशरूपसे जाननेवाले 
अनेक प्रमाणोकी प्रवृत्तिको प्रमाणसम्प्रव कहते हैं । 

सिद्धांत विषयोंको अनुमान प्रमाणसे सिद्ध करने, करानेमें दूसरा यह भी प्रयोजन है कि 
लक्ष्यकक्षणमावकी अपेक्षा हेतुहेतुमद्भाव बना देनेमें गुणों और दोषोंका अधिक आदान प्रदान हो 
जाता है । छक्षणके अव्यात्ति, अतिव्याप्ति और असम्मव ये तीन दोष हैं। लक्षणम इनके होनेसे 
दूषण और न होनेसे भूषण है, किन्तु देतुके दोष उक्त तीन दोषोंसे कहीं अधिक है। अव्याप्ति दोष 
भागासिद्ध देत्वाभासमें गर्मित हो जाता है, और अतिव्याप्ति व्यभिचारंग गतार्थ है तथा असम्भव 
असिद्ध हेल्वाभासमें प्रविष्ट हो जाता है। फिर भी हेतुके कतिपय सत्मतिपक्ष, बाघ, अकिश्वित्कर, 
विरुद्ध आदि दोष लक्ष्यलक्षणमावसे प्राप्त लक्षणाभासमे देने शेष रह जाते हैं। अतः लक्ष्यको 
साध्य बनाकर और छक्षणको हेतु बनाकर अनुमान द्वारा पदार्थोकी सिद्धि कर देनेसे वादीको 
व्याति, दृष्टांत द्वारा सर्व दोषोंको हृटाकर स्पष्टरूपसे कथन करनेका अवसर मिल जाता है, 
और प्रतिवादीको दोषोत्थापन करनेका पूरा क्षेत्र (मैदान) प्राप्त हो जाता है। जैनाचार्योंका यह 
औदार्य प्रशंसनीय है । “ वादे वादे जायते तक्त्तबोधः ” प्रमाण और तर्कणाओंसे स्वपक्षकी सिद्धि 
ओर अन्यपक्षम दूषण बताते हुए तत्त्व-निर्णय या जीतनेकी इच्छासे भी कदाग्रहरद्वित वादियोंके 
परस्परमें प्रवत हुए संवादको वाद कहते हैं । ऐसे वाद संबादके होते रहते वस्तुमृत तत्तोंकी झलक 
हो जाने पर हेव-उपादेय-तत्त्वोंका' निर्बाध कोध हो जाता है। यहद्द सिद्धान्त भी दोष और ग्रुण 
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के विवेचनार्थ पूरा स्थान मिलनेपर ही संघटित होता है। इसलिये कचित् ' शृंगसाखावान् गोः ! ऐसे 
लक्षणवाक्यकों भी हेतुपरक वावयोंसे लिखते हैं। “अय॑ गौः श्ृंगसाख्रादिमतूलात् ”” यह गौ है, 
क्योंकि इसमें सींग और साख्रा (गढेंगे रूम्बा लटकता हुआ चर्म) है। सींग सास्तावाली गो होती है । 
इस लक्षण वाक्यसे सींग और साख्ना होनेके कारण यह गौ है, ऐसा परीक्षकोंका हेतुवादरूप 
वाक्य बोधकर प्रतीत होता है। अतः उद्धट न्यायशासत्री श्रीविद्यानन्दसरामी प्रकृत अभेको 
सद्धेतुओंसे सिद्ध करते हैं । 

तत्र परमो गुरुस्तीथेकरत्वश्रियोपलक्षितों वर्धभानो भगवान् घातिसंपातघातनत्वा- 
चस्तु न परमो गुरु स न घातिसंपातघातनो यथास्मदाईदिः । 

यहां * तीगैकरलश्रियोपलक्षितों वर्धमानो भगवान्? पक्ष है। परमगुरुथ साध्य है। घाति- 
संघातघातनल हैतु है | अस्मदादि व्यतिरिक-दृष्टांत है । उन गुरुओमें अनन्त, अनुपम प्रभाव और 
अचिन्त्य विभूतिका कारण तथा तीनों लोकको विजय करनेवाढी ऐसी तीथंकरललक्ष्मीसे सम्बद्ध 
होकर शोभायमान हो रहे वर्धभान भगवान् तो उत्कृष्ट गुरु हैं यानी अज्ञानान्धकारकों नष्ट करने- 
वाले हैं । क्योंकि आतलाके स्वाभाविक ज्ञान, दर्शन, सुख, बी, सम्यक्त्र और चारित्रको विभावित 
करनेवाले चार घातियाकर्मोके क्षयकारक होनेसे, (हेतु) । गुरुपनेके लिये उक्त गुणोंका पाया जाना 
आवश्यक है। जो परमगुरु नहीं हैं, वे घातियाकर्मोका नाश करनेवाले भी नहीं हैं । जैसे हम 
आदि अल्पज्ञानी। यहां वर्धभान भगवानको उपलक्षण दारके सर्व ही अहँत देवोंको पक्षकोटिमं के 
रखा है, अतः ऋषभदेव भगवान् जादिको भी परमगुरुपना साध्य है, वे अन्वय दृष्टांत नहीं हो 
सकते हैं, और पाश्चनाथ आदिका दृष्टांत देंनेपर प्रतिवादीकी ओरसे आगमाश्रित दोष उठा दनेकी 
भी सम्भावना है। अतः अन्य दृष्टांत न देकर व्यतिरिक व्याप्तिको दिखलाते हुए व्यतिरिक दृष्टांत 
दिया है । विपक्षम देतुका न रहना ही व्याप्तिका प्राण है। यह बात भी ध्वनित हो जाती है। 

आद्य छोकम यद्यपि हेतुको दोतन फरनेवाले पश्चमी विभकत्यन्त-पदका प्रयोग नहीं है । 
घातिसंघातघातनम् ऐसा मुख्यतः प्रथमान्त किन्तु वर्धमानं का विशेषण होनेसे द्वितीया विभक्त्यन्त 
वाक्य है। फिर भी “ स्वापूर्वार्थव्यवसायात्मकं ज्ञान प्रमाणं ”” इस वाक्यके सदृश प्रथमान्त भी 
हेतुवाक्य बना लिये जाते हैं। जैसे “गुरवो राजमाषा न मक्षणीया: ”? यहां राजमाषा न अक्षणीया 
गुरुत्ात्, यह हेतुवाक्य है। रमास नहीं खाने चाहिये, क्योंकि प्रकृतिसे भारी होते हैं। वायु 
दोषको पैदा करते हैं । 

अब वर्धमान भगनानू परमतुरुल् सिद्ध करनेके लिये दिया गया घातिसधातधातनत्व 
देतु अतिद्ध है यानी पक्षम नहीं रहता है, ऐसी प्रतित्रादीकी शेकाको दूर करते हैं:--. 

घातिसंघातघातनो 5सी विद्यास्पदवात् । 
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यहां असौ यह पक्ष है, घातिसंध।तथातनल साध्य है। विद्यास्यद्ल हेतु है। वे श्री 
वर्धमान तीबैकर घातिसमुदायका ध्वंस करनेवाले हैं। क्योंकि पू्णे सम्यग्शानके आश्रय हैं | यहांपर 
इस द्वितीय हेतुर्म प्रतिवादी व्यभिचार उठाता है; किसी स्थलूमे हेतुके रहते हुए साध्यके न रहनेको 

व्यभिचार कद्ते हैं । 

विदेकदेशास्पदेनास्धदादिना5नेकान्तिकः, इति चेन्न । 
कतिपय पदार्थविषयक सम्यग्ज्ञानके आश्रय तो सम्यगृदष्टि हम छोग भी हैं । किन्तु 

हमारे घातियाकर्मोंका क्षय नहीं हुआ है। अतः ज्यमिचार दोष हुआ । 

आचाये कहते हैँ कि यदद आपका कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकिः-- 

सकलविधास्पदत्वस्य हेतुत्वाव्यभिचारानुपपत्ते! । 

परमगुरुपना सिद्ध करनेवाले हेतुमे विधाका अर्थ सकलविद्या है। अतः पूर्णज्ञान माने गये 

केवलज्ञानके आश्रयपनेको द्वेतु करनेसे व्यभिचार दोष नहीं बन सकता है ! हम सहश सामान्य 

जीवों पूर्णज्ञ।न नहीं हैं । 

प्रसिद्ध च सकलविद्यास्पदत्व॑ मगवतः स्वेज्ञवसाधनात् । 

भगवानकी त्रिकालू-त्रिलोकसन्बन्धी पदार्थोंका प्रत्यक्षज्ञन साधदिया है। इस कारणसे सकल 

विद्याका आधारपना भी सिद्ध हो चुका । 

अतो नान््यः परमगुरुरेकान्ततत्वप्रकाशनात् । दृश्टेष्टविरुद्वचनल्वादविद्यास्पदत्वाद- 

क्षीणकल्मपसमूहत्वाच्चेति न तस्या55ध्यानं युक्तम् । 

अतः केवलज्ञानी जिनेन्द्र देवसे अतिरिक्त दूसरा कोई कपिल, सुगत आदि परमगुह नहीं 
हैं। क्योंकि दूसरे लोगोंने एकान्ततत्तका प्रकाशन किया है और उनके ग्रंथरूपी वचनोमें प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि प्रभाणोंसे विरोध आता है। तथा वे पूर्ण ज्ञान न होनेसे अविया्क भी स्थान हैं 
और- करमसमुदाय भी उनका नष्ट नहीं हुआ है। भावार्थ--वर्षमान स्पामीने अनेकान्त तत्त्वका 
प्रकाशन किया है । इस हेतुंस उनके वचन प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाणोंसे और पूओपरमे 
विरुद्ध नहीं हैं | अविरुद्ध वचन होनेस ही वर्धमान स्त्रामी विद्याके आस्पद जाने जते हैं | काल- 
ज्ञानहपी विद्याके आश्रय होनेसे ही वे पापके क्षय कानेतारे सिद्ध होते हें और पापका क्षय 
करनेके कारण परमगुहपना व्धेमानस्तामीमं आजाता है। इन चार ज्ञापक देतुओंसे श्री वर्धमान 
स्तरामीमें तो गुरुत सिद्ध द्वोगया, किन्तु कपिक, सुगत आदिकोंगें गुरपगका निषेध करनेगला 
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व्यतिरिक बन गया | अर्थात् कपिछ आदिकोंने पाप समुदायका क्षय नहीं किया है। अतः वे 
अविधाके स्थान हैं | अविद्याक आश्रय होनेंस कपिर आदिकोंके वचन पूर्वापर तथा प्रत्यक्ष 

और अनुमानसे विरोधी हो जाते हैं । कपिल आदिकोके वचन पूर्वापर विरोधी हैं । तभी तो 

उनके द्वारा क्षणिकल, नित्यल आदि एकान्ततत्त्वोंका प्रकाशन किया गया ज्ञात् होता है 

और एकान्ततत्त्वके प्रकाशक होनेसे वे परमगुरु नहीं हो सकते हैं। इस प्रफार चार हेतुओंकी 
मालाके व्यतिरिकटष्टांत कपिल, सुगत, जैमिनि आदिक हैं | ये परमगुरु नहीं हैं | 

एतेनापरगुरुगणधरादिः प्रत्र॒कारपयेन्तो व्याख्यातस्तस्येकदेशविद्यास्पदत्वेन देशतो 
घातिसंधातघातनलसिद्धेस्सामध्यांदपरगुरुत्वो पे: । 

हस प्रकार अन्वय व्यतिरेक द्वारा हेतुओंका समन करनेसे गणधरकों आदि छेकर श्री 
उमास्त्रामी सूत्रकारतकके आचायेगण अपरगुरु अच्छी तरह व्याख्यापूर्वक्त सिद्ध हो गये । क्योंकि 
पूर्तोक्त चारों सद्वेतुओंमें एकदेश लगादेने से अपरगुरुपना साध्यतककी व्याप्ति बन जाती है। 
अर्थात् श्रीगणघर कुंदकुंद आदिक आचार्योने अनेक अनेकांततत्त्वोंका प्रकाशन किया है। 
इससे उनके वाक्य किसी प्रमाणसे विरुद्ध नहीं हैं । ऐसा होनेसे ही वे एकदेश विद्याके आस्पद 
बन जाते हैं। तथा एकदेश-विद्याके आस्पद होनेंस एकदेश ज्ञानावण आदि घातिया 

कर्मोंके नाश करनेवाले ज्ञात होते हैं और कुछ अंशोमें घातिया कर्मोके नाशक होनेसे अपरगुरु 
माने जाते हैं | यों विशेषणसद्दित हेतुकी सामर्थ्येते उन गणघर आदिंके अपर गुरुपन सिद्ध 
होजाता है । 

भावाथेः-- देतु दो प्रकारके होते ह६। एक कारकहेतु । दूसरे ज्ञापकेतु । अनुमान 
प्रकरणके द्वेतुओंको ज्ञापकेदतु कहा जाता है। जेसे अभिको सिद्ध करनेमें धूम और मद्नर्तके 
पहिले भरणिनक्षत्रका उदय सिद्ध फरनेमें कृतिका-नक्षत्रका उदय। तथा कार्य करनेवाले साध- 
नोंको फारकहेतु कहते हैं । जैसे धूमका कारकहेतु अभि है और घटका कुलाल, मिट्टी, दण्ड, 
चक्र आदि । कहीं कहीं कारकंहतु साध्य हो जाता है उस कारकहेतुका कार्य ज्ञापक हेतु बन 
जाता है । ' जैसे परतो वहिमान् धूपात् ? यहाँ कारकह्ेतु वहिको साध्य बनाया है 
और वहिके कार्य धूमको ज्ञापकहेतु बनाया है | अतः न्यायशास्रोमे ज्ञापकः और 
कारक हेलुके विवेक करनेका सर्वदा ध्यान रखना चाहिये। प्रकरणमे पूर्वोक्त देतु ज्ञापकदेतुहैं। 
यदि कारक हेतु द्वोते तो यह व्यवस्था होती कि वर्धभान स्त्रामीने परमगुरुपनेसे ही घातिया 
क्मोका नाश किया। घातियाकर्मोंके क्षयके निमित्तसे भगवान्कों केवलज्ञान प्राप्त हुआ। केवल - 
ज्ञानके कारण ही भगवानके वचन प्रत्यक्ष ओर परोक्षसे अविरुद्ध पैदा हुए और उन वचनोंको 
कारण मानकर अनेकान्ततत्त्वका प्रकाशन हुआ । इस प्रकारका कारयेकारणभाव उल्टा करनेसे 

न 
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यानी कारणोंको साध्य और कार्योंको देतु बनानेसे अनुमान द्वारा ज्ञाप्यज्ञापक्त भाव बन जाता है । 
साध्य और हेतुके समानदेशम रहने रूप समव्यात्ति द्वोनेपरर हेतुको भी साध्य बना सकते हैं । 
व्यमिचार दोष नहीं होता है | किंतु विषमव्याप्ति होनेपर तो व्यापकको द्वी साध्य और व्याप्यको 
दी हेतु बनाना पडेगा | अन्यथा अनैकान्तिक देल्वाभास हो जावेगा | यहां प्रश्न है। 

नन्वेब॑ ग्रसिद्धोउपि परापरगुरुप्रवाहः कथ तस्वाथेक्ोकृवात्तिकप्रवचनस्य सिद्धि- 
निबन्धनं यतस्तस्य ततः पूर्वमाध्यानं साधीय इति कशथ्रितत । 

आप जैनोंने परमगुरुओंकी और अपर गरुरुओंकी आम्बायफो सिद्ध किया सो ठीक है । 
किन्तु वह गुरुओंकी परिपाटी तत्त्वाथेकोकवार्तिक अन्धकी सिद्धिका कारण कैसे हो सकती है! 
जिससे कि उन मुरुओंका अन्थके आदियें ध्यान करना अत्युत्तम मामा जावे ऐसा कोई कह रहा 
है। इस प्रश्नका उत्तर बीचम नेयायिक यों देते हैं कि -- 

तदाध्यानाडमविशेषो स्पत्तेरधमे ध्वंसात्तद्ेतुकविध्नोपशमनाद भिप्तश्षास्त्रपरिसमा प्ितः 
स तत्सिद्विनिबन्धन मित्येके । 

उन गुहओंके चोखे ध्यानसे विलक्षण पुण्य पैदा होता है । उस पुण्यसे पापका नाश हो 
जाता है। अतः पापको कारण मान करके शाख्रकी परिसमाप्तिमं आनेवाले विध्नोंका उपशम हो 
जानेसे अमीष्ट शास्रकी निर्विध्न समाप्ति हो जाती है । इस परम्परा-कार्यकारणभावसे गुरुओका 
त्रियोगपूर्वक ध्यान करना शाख्रकी सिद्धिका कारण है। इस प्रकार कोई एक कह्द रहे हैं । 

तान प्रति समादधते । 

अन्थकार कहते हैं कि प्ुण्यविशेषके साथ शाख्र्परेसमाप्तिका अन्वयव्यत्रिकरूपसे 
कार्यकारणमाव व्यमिचरित है। अतः नैयायिकोका यह उत्तर हमको अनुचित प्रतीत होता है । 
इस प्रकार नैयायिकोंके उत्तरका प्रत्यु<र रूपसे समाधान करते हैं कि--- 

तेषां पात्रदानादिकमपि शाख्रारम्भात् प्रथममाचरणीय परापरगुरुप्रवाहाध्यानवत्त- 
स्थापि धर्मविशेषोत्पत्तिहेतुत्वाविशेषाद्रथोक्तक्रमेण शासत्रसिद्धिनिबन्धनत्वोपपत्ते: । 

उन नैयायिकोंको शाख्रके आरम्भसे पहिले पात्रोंको दान देना, इश्देवकी पूजा, सत्य 
बोलना, इयोसमिति, चारित्र पालना आदि पुण्यकर्म करना भी इृष्ट करना चाहिये। क्योंकि पर 
अपर गुरुओके प्रवाहके ध्यानसमान उन पात्रदान आदिको भी पृण्यविशेष की उत्पत्ति करनेमें 
समान रूपसे कारणता है। ध्यान ही में कोई विशेफ्ता नहीं है, तब तो पात्रदान आदि द्वारा 
उनके कहे हुए ऋमके अनुसार अधर्मका नाश ओर पापहेतुक विध्नोंका विछय हो जानेसे झ्ाखकी 
सिद्धिरूपी काये होना बन जावेगा । भाता्--- नैयायिकोके मतानुसार नियमसे गुहुओंके ध्यानको 
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ही शासत्रकी कारणता नहीं आ सकेगी । इष्टदेव पूजा आदि भी कारण हो सकते हैं। अब 
पूर्वोक्त शह्काका अन्यवादी इस प्रकार निराकरण करते हैं कि-- 

परममड़लत्वाद।प्तानुध्यानं शासत्रसिद्विनिबन्धनमित्यन्ये । 

सर्वोत्कष्ट मंगलकार्य होनेसे यथार्थवक्ता गुरुओंका ध्यान करना शासत्रकी सिद्धिका कारण 
है । अतः ग्न्थकर्ताको उन गुरुओका ध्यान करना आवश्यक है। ऐसा अन्य कह रहे हैं । 

तदपि ताहग्रेच। सत्पात्रदानादेरपि मंगलतोपपत्तेः न हि बिनेन्द्रगुणस्तोत्रमेव 
मंगलमिति नियमो5स्ति स्वाध्यायादेमेज्जलत्वाभावग्रसंगात् । 

इस पर आचार्य कद्दते हैं कि नेयायिकोके सदश अन्य प्रतिवादियोंका वह कार्यकारणभाव 
भी अन्वयव्यतिरेक न घटनेसे वैसा ही व्यमिचारी है । 

क्योंकि श्रेष्ठ पात्रोके लिये दान देना आदिफो भी मो मंगलपना सिद्ध है। केवल 
जिनेंद्रके गुणोंका सवन करना द्वी. मंगल है, ऐसा फोई एकांतरूपसे नियम नहीं है। यदि 
नियम मानोगे तो स्वाध्याय कायोत्सगे, आदिको मंगलपनेके अभावका प्रसंग होगा, जो कि 
हम और तुम दोनोंको इष्ट नहीं है । यहां पूर्वोक्त शंकाका समाधान अपरजन तीसरे प्रकारसे 
करते हैं, उसको सुनिये । 

परमाप्तानुध्यानादूप्रन्थकारस्थ नास्तिकतापरिहारसिद्धिस्तद्व वनस्या स्तिकैरा द र- 
णीयल्वेन सवेत्र ख्यात्युपपत्तेस्तदाध्यानं तत्सिद्धिनिबन्धनमित्यपरे । 

डक्ृष्ट यथार्थ वक्ता गुहुओंका शिष्टसंम्प्रदायके अनुसार भक्के प्रकार ध्यान करनेसे 
अ्ंथको बनानेवाले विद्वानुके नास्तिकतादोषका निराकरण होजाता है। अतः स्तरग, नरक, मोक्ष 
पुण्य पाप, प्रेत्यमाव केवलज्ञानी, सिद्ध, आचार्योंकी आम्नाय, आत्मा और उसके अतीन्द्रियगुण 
आदि तत्तोंको अंथकार मानते हैं । ऐसा जानकर पूर्वोक्त तत्त्वोके माननेवाले करोड़ो आस्तिक 
छोगोंद्वारा उन ग्रंथकारके वचनोंका आदर द्वो जानेंस सभी स्थानोपर उनकी ख्याति, पूजा, 
प्रतिष्ठा होना बन जावेगा। यों उन गुरुओंका ध्यान अंथके सिद्धि (प्रसिद्धि ) में कारण है। 

भावार्थ--पअन्थ अपने लिये तो लिखा नहीं जाता है । दूसरे छोग दी लाभ उठाते और 
प्रगाढ विद्वत्तासे लिखा हुआ अन्थ समाजंमे प्रतिष्ठित बने इस बुद्धिसे प्रेरित होकर भ्रन्थ लिखनेका 
पत्न किया जाता है। यदि छाखों आस्तिक लोग अन्थकी प्रतिष्ठा न करेंगे तो कोई उस अन्थसे 
लाभ भी न उठा सकेगा । तथा च ग्रन्थ लिखना व्यर्थ पडेगा । अतः उक्त कारणमाछासे भुरुका 
ध्यान करना अन्थकी निष्पत्तिका कारण है। इस प्रकार तीसरे सज्जनोंका समाधान हैं । 

तदप्यसारध् | 
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आचार्य कहते हैं कि अन्यकारके नास्तिकता दोषके दूर करनेका ओर प्रशंसा प्राप्त करनेका 
बह उपाय भी प्रशस्त नहीं है। अतः वह तीसरोंका उत्तर भी निस्सार है | जब कि--- 

श्रेयो मागे पमथैनांदेव वक्तु्नास्तिकतापरिह्वारधघटनात् तदभावे सत्यपि शास्रारम्मे 
परमात्मानुष्यानवचने तदनुपपत्ते । 

वक्ता अन्थकारने आदि सूत्रमे ही कहे गये मोक्षमागेका वात्तिक और भाष्य द्वारा समर्थन 
किया है| इसीसे उनका नास्तिकपन दोष दूर हुआ घटित हो जाता है। उस यदि मोक्षमार्गका ब्याप्ति 
द्वारा, हेतु दृशन्तोंसे समथेन न करते और शास्रके आदिम परमात्माके वढिया ध्यान करनेका 
वचन कह भी देते तो भी वह नास्तिकताका परिहार नहीं हो सकता था | क्योंकि कई मनुष्य 
४ विपकुम्म पयोगुख्॑!” के न्यायानुसार लोक रिझानिके लिये कतिपय दिखाऊ काम कर देते हैं । 
पश्चात् उनकी केंलद खुल जाती है। अब चौथे कोई महाशय उक्त झंकाका उत्तर इस 
प्रकार देते हैं कि--- 

“/शिष्लाचारपरिपालनसाधनलात्तद नुध्यानवचन तत्सिद्विनिबनन्धनमिति केचित् ”” । 

£ गुहुजनमनुसरन्ति शिष्या:”” इस न्यायसे गुरुपरिपाटीके अनुसार अनिन्दित चरित्रवाक्के 
शिष्ट-सजनोंको अपने गुरुओंका पुनः पुनः ध्यान करना और उसका अन्थकी आदिंगे उछेख 
कर कथन करना अपने कत्तेव्यका परिपालन है। इस कारण गुरुओंका ध्यान उस शासतत्रकी सिद्धिका 
कारण है । गुरुओंका पीछे ध्यान करनेसे ही शिष्टोंके आचारका परिपालन हो सकता है । ऐसा कोई 
कहते हैं । अन्थकार कहते हैं कि-- 

तदपि ताइशमेव । खाध्यायादेरेव सकलाशिष्टाचारपरिपालनसाधनत्वनिर्णयात् । 
वह कहना भी तैसा द्वी है अर्थात् यह भी कार्यकारणभाव पूर्वोक्ततादियोके समान अन्वय- 

व्वर्तिरिकको लिये हुए नहीं है । क्योंकि स्वाध्याय, देवपूजा, सामायिक आदि ही सम्पूर्ण सुशिक्षा 
प्राप्त सज्जनोंके आचारका पूणे रीतिसि पालन करनेवाले साधन निर्णीत किये गये हैं । केवल 
गुरुओंके ध्यानसे तो शिष्टाचार प्रगट नहीं होता है। क्योंकि अनेक चोर, मायाचारी (दगाबाज), 
वेश्या, शिकारी छोग भी सम्मानार्थ अपने गुरुओं (उस्तादों) का ध्यान किया करते हैं । 

अब पूर्वोक्त शंकाके चारों उत्तरों में अस्वरस (असंतोष ) बतलाकर स्त्रामीजी महाराज स्वरय॑ 

उक्त शंकाका सिद्धान्तरूपसे समाधान करते हैँ । 

ततः शाख्रस्योत्पत्तिहेतुल्वात्तदथेनिणेयसाधनत्वाथ परापरगुरुप्रवाहस्तत्सिद्विनिब- 
न्धनमिति घीमदडू तिकरम. 
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४ शाखसिद्धिनिबन्धनस् ”” यहाँ सिद्धिका अर्थ शाखकी उत्पत्ति और अन्थकारके शाल्र 
रूपी वचनोंकी कारण हो रही उन प्रतिपादक अन्थकारकी प्रतिपाथ पदार्थोंके निणणय करानिवाली 

ज्प्ति है। इन दोनों कार्योका नियमरूपसे कारण परगुरुओं और अपरगुरुओका प्रवाह ही है। 
उक्त शंकाका यही साक्षात् कार्यंकारण भावरुपसे समाधान बुद्धिमानोंको सन्तोषपूर्वक यैये उलज्न 
करनेवाला है । भावार्थ-- गुरुओंके ध्यानसे ही यद्द शासतत्र बना है और इसमे लिखे हुए प्रमेयका 
निर्णय भी हमें गुरुओंके प्रसादसे ही प्राप्त हुआ है । स्वामीजीका यह उत्तर गुरुपरिपाटीसे आम्ना- 
यके ज्ञातापनेको सिद्ध करता है। और यह अन्थ स्वरुचिसे विरचित है, इस दोषका भी परिहार 
हो जाता है । 

अब ग्रंथकारके समाधानपर किसीकी शंका है;- 

सम्पग्बोध एवं वक्तुः शास्रोत्पत्तिश्प्िनिमित्तम् । 
“प्रतिभाकारणं तस्य ”” इस नियमसे शाश्लकी उत्पत्ति ओर शासत्र है वाचक जिसका 

ऐसे प्रतिपादकके अभथेनिणेयका कारण तो अन्थकारफा अच्छा प्रबोध (व्युलज्नता) ही है। गुरु- 
ओंका ध्यान इन दोनोंमे कारण नहीं है । 

इति चेन्न । तस्य गुरूपदे झ्वयत्तत्वात । 
आचार्य कहते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है । क्योकि अनेक ग्रन्थसंस्कारोंसे भावना 

किया गया व्युत्तत्तिाम तो गुरुओंके उपदेशके ही अधीन है।अत; गुरुओंका ध्यान ही निदान हुआ। 
पुनः शकाकार अपनी शंकाको दृढ करता है:- 

खुतज्ञानावरणक्षयो पशमादगुरूपदेशस्यापाये5पि श्रतज्ञानस्योत्पत्तेने त्तदायत्तम् । 
गुरुओके उपदेशके न होनेपर भी श्रुतश्ञानके आवरण हो रहे कर्मांका क्षयोपशम हो जानेसे 

श्रुतज्ञानकी उत्पत्ति द्वो जाती है। इससे सिद्ध हुआ कि शाखकी उत्पत्ति और उसका ज्ञान 
गुरूपदेशके अधीन नहीं हैं । क्योंकि व्यतिरिक व्यभिचार दोष है । 

इति चेन्न । द्रव्यभावश्रुतस्याप्तोपदेशविरहे कृस्यचिदभावात् । 
आचार्य कहते हैं कि ऐसा तो नहीं हो सकता है। 
क्योंकि यथाथ वक्ताके उपदेशके विना शब्दरूपी द्रव्यशास्र और ज्ञानरूपी भावशास् 

किसीको भी प्राप्त नहीं होते हैं । “ गुरुविन ज्ञान नहीं” ऐसी लछोकप्रसिद्धि मी है । 

द्व्यश्रुतं हि दाक्शाडंं वचनात्मकमाप्तोपदेशरूपमेव तदर्थन्ञानं तु भावश्॒त॑, तदु 
भयमापि गणधरदेवाहां भगवदुत्सपैज्ञगचनातिशयग्रसादात्खमतिश्र तश्लानावरणवीयौन्तराय- 
क्षयोपश्मातिशयाधचोत्पद्यमानं कथमाप्तायचं न भवेत् । 



तत्त्वाथचितामणि १७ 

आचाराज्ञ आदि बारह अंग पौद्ुलिकशब्दस्वरूप द्रव्यश्रुत है। वह तो परमगुरुका उपदेश 
स्वरूप है ही और उस, द्वादशांगका जो अर्थज्ञान है, वह भावश्रुतज्ञान है। ये दोनों भी शाख 
और शास्ज्ञान गणधरंदेवोंकी भगवान् अहँतपरमेष्ठी सवैज्ञके सर्वजीवोंको समझानेकी शक्ति 
रखनेवाले सातिशय बचनोंके प्रसादंस तथा अपने अपने मतिज्ञानावरण, श्रुतज्ञानावरण और 
वीर्यान्तराय कर्मोंके विशिष्ट अतिशयशाली क्षयोपशमसे पैदा हो जाते हैं, तो शाख और शाखका 
झान गुहओके उपदेशके अधीन क्यों नहीं होगा ! अथोत् होगा ही | 

यचश्षुरादिमतिपूवक श्रुतं तप्षेह प्रस्तुतं, श्रोत्रमतिपूर्वकस्प भावश्वुतस्थ प्रस्तुत- 
त्वात्तस्य चाप्तोपदेशायत्तताप्रतिष्ठानात्परापराप्तप्रवाहनिबन्धन एवं परापरशास्रप्रवाइस्तन्नि- 
बन्धनअ् सम्यगवबोध! खयमभिमतशासत्तकरणलक्षणफलसिद्धे रभ्युपाय इति तत्कामेराप्तस्स- 
कलोप्याध्यावग्य एवं । 

सम्मवतः यों कोई दृष्टिकोण रखें कि आंखोसे घट, पटको देखकर उनके बननित्रलि 
आदि का और जिव्हासे रसको चखकर नीबू, अंगूर आदिका भी अर्थसे अर्थान्तर का ज्ञान होना 
रूप श्रुतज्ञान हो जाता है तथा आहार, भय, भादि संज्ञाओंका बिना सिस्ताये संचेतन हो 
जाता है। अतः गुरुके बिना भी तो श्रुतज्ञान दो गया। आचार्य कहते हैं कि- ऐसी आशंका न 
करना, क्योकि यहां प्रकरणमे चाक्षुप, रासन आदि मतिज्ञानोंसे होनेव्राले श्रुतज्ञानका कार्यकारण 
भाव विचारणीय नहीं है, किन्तु अ्रवर्णेद्रियजन्य मतिज्ञानके पश्चात् होनेवाले वाच्यश्ञान रूप भाव 
श्रुतज्ञानका कारण प्रस्ताव विचार प्राप्त है। ग्रन्थ लिखनेमें बही श्रुतज्ञान उपयोगी हो सकता है । 
ओर वह श्रुतज्ञान आप्तके उपदेशके ही अधीन प्रतिष्ठित है । इस कारणसे सत्यवक्ता परगुरु और 
अपर गुरुओके प्रवाहको कारण मानकर ही घारारूपसे उन व्यक्तियोंके द्वारा पर-अपर शाखोंका 
प्रवाह चला आ रहा है। और तिस कारण शाल्रोंकी चली आयी हुयी परिपाटीसे हम लोगोंको 
अच्छी व्युतत्ति प्राप्त है तथा वह व्युपत्ति अपने अभीष्ट शासत्रोको बनाने स्रूप फलकी सिद्धिका 
बढ़िया उपाय है। इस कारण उस शास्त्र बमानेकी इच्छा रखनेवाले विद्वानोंको सवैज्ञ देवसे लेकर 
अबतकके चले आये हुए यथार्थ वक्ता सभी श्री गुहओका ध्यान करना ही चाहिये। 

तदुक्तम । उसीको अन्यत्र भी कहा है कि-- 

अभिमतफलसिद्वेरम्युपायः सुबोध!,।| प्रभगति स व शाखात्तस्य चोत्पत्तिराप्तात । 
इति भवति स पूज्यस्तत्मसाद त्मबुद्धेने हि कृतम्ुपकारं साधवो विससरन्ति । 

प्रत्यक अभीष्टफल की सिद्धिका अच्छा उपाय सम्यश्शञान है। वह सच्चा ज्ञान तो शाख्से 
बैदा द्ोता है और उस शाज्की उत्पत्ति जिनेद्र देव तथा गणघर देव आदि यथार्थ वक्ता गुरओँते है। 
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इससे सिद्ध होता है कि गुरुओंकी प्रसन्नतासे व्युतत्तिताम करनेबाले विद्वानोंको वे मुरु दी पूज्य हैं 
क्योंकि दूसरोंसे किये हुए उपकारको साधु सज्जन मूलते नहीं हैं। फिर यहां शंका उतन्न होती है। 

ननु यथा ग़ुरूपदेशः शास्त्रसिद्वेनिबन्ध्न तथाप्लानुध्यानकृतनास्तिकृतापरिहार- 
शिष्टाचारपरिपालनमंगलधमेविशेष।थ तत्सहकारित्वाविशेषादिति चेत् । 

कि जिस तरहसे गुरुओंका उपदेश शासलत्रकी सिद्धिका कारण है, उसी प्रकार आप्तके 
ध्यानसे किये गये नास्तिकतादोषका निराकारण, शिष्टोंके आचाररूप गुणका पारून, छुख करने- 
वाला मैगक और प्रतिभाका उपयोगी पुण्यविशेष भी तो तत्त्याथछोकवार्त्तिकके बनानेमें कारण हो 
सकते हैं। क्योंकि जैसा सहकारी कारण गुरुका उपदेश है, वैसेही उक्त चारों मी सहकारी कारण 
हैं। उपादान कारणको सहायता पहुंचाकर या साथ कार्य करनेरूप सहकारीपनकी अपेक्षासे इन 
पांचों कोई अंतर नहीं हैं । यदि ऐसा कहोगे तो-- 

सत्यम् । केवलमाप्तानुध्यानकृता एवं ते तस्य सहकारिण ह॒ति नियमों निषिध्यते, 
साधनान्तरकृतानामपि तेषां तत्सहकारितोपपणेः कृदाचिक्तदमावे5पि पूर्वोपाक्तधम्मविशेषे- 
भ्यस्तन्िष्पत्तेथ, परापरगुरूपदे शस्तु नेवमनियतः, शाख्रकरणे तस्यावश्यमपेक्षणीयत्वा- 
दन्यथा तदघटनात् । 

आचाये कहते हैँ कि ठीक है। आधा अंगीकार करना, या जबतक मैं उत्तर नहीं 
देता हैं, तबतक ठीक है, यह “ सत्यं ” अव्ययका अर्थ लिया गया है | 

सुनिये | गुरूपदेशके समान नास्तिकता परिहार आदि भी उस शासत्रके सहकारी अवश्य हैं । 
किंतु वे चारों सहकारी कारण आप्तके ध्यानसे ही किये जाते हैं। जेसाकि पहिले तुमने कहा था 
इस नियमका निषेष है । आप्त के ध्यान और नास्तिक्तापरिह्दार आदिके कार्यकारण भाव॑भे 
अन्वयव्यतिरेक नहीं घटते हैं | देवपूजन, स्वाध्याय, तपस्या आदि अन्य कारणोंसे मी उत्न्न 
होकर वे चारों उस अंथके सहायक बन सकते हैं और कमी कभी उस आपके ध्यान बिना भी 
पूबजन्म में उपाजित बिलक्षण पृण्योंसे भी वे चारों गुण पैदा हो जाते हैं । किंतु पर-अपर 
गुहुओका उपदेश तो ऐसा नियमके विना,नहीं है। अर्थात् इस पूर्वोक्त प्रकार अन्वय व्यमिचार 
और व्यतिरेक व्यमिचार दोषवाला नहीं है। तभी तो शाख्रके बनानेमें उस ग्रुरुओंके उपदेशकी 
अवश्य अपेक्षा है। उसके विना दूसरे प्रकारंस वे शासत्र बन नहीं सकते हैं । 

ततः बक्त परापरथुरुप्रवाहस्याध्यानं तलाथशोकवात्तिकप्रवपनात्यूत्रे श्रेयस्तत्सि- 
द्विनिबन्धलादिति ग्रधान्रयोजनापेक्षया नान््यथा, मंगलकरणादेरप्यनित्रांरणात् । पात्र- 
दानादिवत् । | 
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तिस कारण हमने पहिले बहुत अच्छा कहा कि तत्त्वार्थ छोकवातिकशासत्रके आदिम प्रथम 
पर-अपर गुरुओंके प्रवाहका ध्यान करना दी कल्याणकारी है। क्योंकि वही उस शाखकी सिद्धिका 
कारण है । इस प्रकार प्रधान प्रयोजनकी अवेक्षासे गुरुओंके ध्यानको अंथ बनानेमें कारण माना है 
दूसरे प्रकार गौणफ़लकी असपेक्षासे नहीं । यदि अन्य बनानेमे प्रधानकारणके अतिरिक्त 
सामान्य कारणोंका विचार किया जावे तो पात्रदान, जिनपूजन आदिके समान मंगल करना, 
कायोत्सग करना आदिका भी निरक्ररण हम नहीं करते हैं । निष्कृषोर्थ थद्ध निकछा कि गुरु- 
ओंका ध्यान अंथ करनेमें आवश्यक करण है और पात्रदान आदि अनियमरूपसे कारण हैं। 
फिर यहां दूसरी शैका उपस्थित होती है किः- 

कथ॑ पुनस्तत््ार्थः शास्त्र तस्प छोकवात्तिकं वा, तदथारूपानं वा य्रेन तदारस्भे 
परमेष्टिन|माध्यानं विधीयत इति चेत्। तललक्षणयोगिलात् । 

तत्तार्थतृत्रको और उसके ऊपर अनुष्ठुम छन्दों में बनायी गयीं स्थामीजीकी वात्तिकोंको 
तथा उनका भी विवरण भाष्यरूप व्याख्यानको शास्रपना कैसे है! जिससे कि उसके प्रारम्भमें 
परमेष्ठिओंका त्रियोगसे ध्यान किया जारहा है अर्थात् यदि इन तीमों को शाखपना सिद्ध हो जावे, 
तब तो उन प्रन्थोंके आदियें परमेष्ठियोंका ध्यान किया जावे । जबतक इनमे शास्त्रपना ही सिद्ध 
नहीं है, फिर व्यथ्े ही शा््रोंके कारण मिलनेकी क्या आवश्यकता है! (उत्तर) यदि ऐसा कह्दोगे तो 
हम कहते हैं कि- उस शाख्रका लक्षण सूत्र, व्याख्यान और भाष्यमं घटित होजाता है। अतः 
उक्त तीनों भी शासत्रके लक्षणको धारनेसे शास्त्र हैं । 

वर्णोत्मकं हि पद, पदसम्ुदायविशेष! श्र, सत्रसमृहः प्रकरण, प्रकरणसमिति- 

राहिकं, आहिकसंघातो5ध्यायः, अध्यायसमुदायः शासत्रभमिति शाखलक्षणम् | तच्च 
तत््वाथेस्य दशाध्यायीरूपस्यास्तीति शास्त्र तचाथे! । 

वर्णोंकी सुबन्त, तिडन्तस्वरूप एकताको पद कहते हैं । परस्परमें आकांक्षा रखते हुए गंभी- 
रा प्रतिपादक परददोके निरपेक्ष समुदायको सूत्र कहते हैं। एक विषयको निरूपण करनेवाले कति- 
पय सूत्रोके समूहकों प्रकरण कहते हैं। कतिपय विषयोंके निरूपण करनेवाले प्रकरणोंके समुदायको 
आहिक कहते हैं। यहां “ अहिमा आहिक ”? एक दिनमे होनेवाला कार्य आहिक हैं। ऐसा 
यौगिक अर्थ अभीष्ट नहीं है। किंतु पूर्वोक्त पारिमाषिकञर्थ ही उपादेय है। योगिकसे रूढ़ि 
अर्थ बलवान् होता है। अनेक प्रकरणोंके कथन करनेवाले आहिकोंके सम्मेहनको अध्याय कहते 
हैं। और अध्यायोंका समुदाय शास्र कहलाता है। इस प्रकार शझासत्रका लक्षण है। वद॒ लक्षण 
दशअध्यायों के समादह्ाररूप तत्त्वाथग्रन्थमं घट जाता है। इस लक्षणसे तत्तार्थसृत्र शाल्र सिद्ध हुआ। 
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शास्त्राभासत्वश्ंकाप्यश्र न कार्यो न््वथेसंज्ञाकरणात । तक्वा्थेविषयत्वाद्धि तक्तार्थो 
ग्रन्थ! प्रसिछो न च शास्त्राभासस्य तत्तार्थ विषयताविरोधात् । सर्वथेकान्तसम्भवात् । 

शास्त्र न होकर शाख्सरीखे दीखनेवाले झंठे, किस्से, कहानी या हिंसा, मिथ्यातपोषक 
आदिकी पुस्तकोंको शाल्लाभास कदते हैं | यों इस ग्ंथमं शास््राभासयनेकी शंका भी न करना | 
क्योंकि इस अंथकी संज्ञा “ जैसा नाम वैसे अर्थ ” को ढछिये हुए है। तत्तकरके निर्णीत 
किये गये जीव आदि अर्थॉको विषय करनेवारा होनेसे निश्चय कर यह अ्रंथ तत्त्वार्थके नामसे 
प्रसिद्ध है। हों, जो कपिल, सुगत, आदिकोंके सांख्यदर्शन, न्यायविन्दु आदि शाम्नराभास हैं, 

. उनमें तत्त्वाथका प्रतिपादन नहीं है। क्योंकि सैथा एकांतका सम्भव होनेसे परमार्थ तत्त्वार्थकी 
विषयता न होनेके कारण उनको शाख्पनेका विरोध है। 

प्रसिद्धे च_तत्वा्ेस्थ शाख्त्वे तद्धात्तिकस्य शाखत्व॑ सिद्धमेव तदथेत्वात् । वार्षिकं 
हि बजाणाप्रनुपपत्ति चोद ना तत्परिद्दारों विशेषामिधानं प्रसिद्ध, दत्कथभन्याथे मवेत | 

जब कि उक्त प्रकार तत्त्वाथतृत्रको शास्रपना अच्छी तरह सिद्ध हो चुका है, पुनः 
उसकी टीकारूप वात्तिकोंकी शास््पना सिद्ध हो ही गया क्योंकि वे सूत्रोंका अर्थ स्पष्ट 
करनेके लिये बनायी गयी हैं । सूत्रोंके नहीं अवतार होने देनेकी तथा सूत्रोंके अर्थको न सिद्ध 
होने देनेक्ी ऊद्दापोह तकंगा करना ओर उसका परिहार करना तथा अथकारके हृदयगत 
अथैसे भी अधिक अर्थको प्रतिपादन करना, ऐसे वाक्यकों वार्ततिक कहते हैं। यह वात्तिकका 
प्रसिद् लक्षण सर्ववादियोंकों मान्य हैं | यों भरा वह वारत्तिक सूत्रके सिवाय अन्य पदार्थकों कहनेके 
लिये कैसे हो सकती है ! अर्थात् नहीं । 

तदनेन तग्याझ्यानस्य शास्त्रत्व॑निवेदितम् । 

तिस कारण इस उपयुक्त कथन करनेसे वात्तिकोंके व्याख्यानरूप ग्रंथंके भाष्यको भी 
शास्रपनेका निवेदन कर दिया गया है । यहां शेका है कि--- 

ततो अन््यत्र कुतः शास्रव्यवहार शति चेत् । तदेकदेश्ने शास्त्रवोपचारात । 
उन सूत्र, वात्तिक और व्याख्यानके सिव्राथ अनेक अंथ हैं | उनमे शाख्रपनेका व्यवहार कैसे 

होगा ! यों कहनेपर तो इसका उत्तर यह है कि--वर्तमानर्मे उपछब्ध जितने प्रामाणिक शाज्र हैं 
वे सब तत्त्वाथेशाल््रके या उसके अर्थ ग्रंथके एकदेश हैं। अतः उनमें भी शास्त्रपनेका व्यवहार 
है। अवयवीसे अवयव भिन्न नहीं हैं। 

यत्युनद्वोदशाई श्रुत॑ तदेवंविधानेकशास्रसमूहरूपलान्महाशास्त्रमनेकस्कन्धाघारस- 
मूह्मदास्कन्धाघाखत् । । 

०५० “००००० 5 ह--++ २०५ हल ि-37 हट नल 
हा अल 
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हाँ, फिर जो आचाराह्न आदि बारद श्रुतज्ञानके प्रतिषादक शास्त्र हैं, वे ऐसे तत्तवाये 
सूत्र सरीखे अनेक शास्त्रोंफे समुदायरूप होनेसे महाशास्त्र हैं। जैसे अनेक छोटे छोटे सकन््ध 
वाले समूहोंका आधार एक महास्कन्ध होता है। एक अक्षौहिणीमें घोड़े, द्वाथी, आदिके अनेक 

: समूह हैं। एक बनमें अनेक जातिके इक्षोंका समुदाय है। बहुतसे पुठ्ुरूपिण्डोंका मिहकर एक 
महापिण्ड बन जाता है। 

येषां तु शिष्मन्ते शिष्याः येन तच्छाखमिति शाखलक्षणं, तेषामेकमपि वाक्य 
धाखव्यवहारमागभवेदन्यथा 5 भिप्रेतमपि माभूदिति यथोक्तलक्षणमेव शास्त्रमेतद् वधो द्धव्यम्। 

जिनके मतमें शांल शह॒की निरुक्ति करके * शिष्यजन जिसके द्वारा सिखाये जावे ? 
ऐसा शासतत्र शब्दका अर्थ निकाछा जाता है, उनके अनुसार तो एक भी “ उपयोगो छक्षणम्” 
ऐसा वाक्य शास्रव्यवहारको धारण करनेवाला हो जावेगा, क्योंकि एक वाक्यसे भी तो शिष्योंको 
शिक्षा मिकती है। यदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकार कद्दोंगे तो विवक्षित ग्थ भी शासतत्र न होओ, 
इसलिये शाख्र शहका यौगिक अथ अच्छा नहीं, किंतु जैसा पूर्वम कहा गया है, अध्यायोंका 
समुदाय, यही शासत्रका लक्षण अच्छा समझना चादिये। 

ततस्तदारम्मे युक्त परापरगुरुप्रवाहस्याध्यानम् । 

तिस कारणसे उस शाख््रके आरम्भर्मे परापर गुरुप्रताहका प्रकृष्ट ध्यान करना युक्त ही है। 
अबतक विद्यास्पद विशेषणरूप साध्यका कारकहेतु मानकर घातिसभुदाय भातनको 

सिद्ध करते हुए वर्धमान स्त्रामी में परमगुरुपना सिद्ध किया था। किंतु इस समय विश्वास््पदको 
छोकवात्तिक अंथका विशेषण करते हुए दूसरा प्रयोजन बतकाते हैं | 

अथवा । यद्यपूवारथेमिदं तखाथेछ्ोकवात्तिक॑ न तदा वक्तव्यमू, सतामनादेयलप्रसंगात, 
स्वरुचिविरचितस्य प्रेक्षावतामनादरणीयत्वात् । पूर्बप्रसिद्धांथ तु सुतरामेतल्न वाच्यम् । 
पिष्टपेषणवद्ैयर्थ्यात् । 

यहां तक है कि यदि यह तत्त्वार्थकोकवारत्तिक ग्रेथ नवीन अपूर्व अथाकों विषय करनेवाला 
है, तब तो विद्यानन्द स्वामीको यह ग्रन्थ नहीं कहना चाहिये । क्योंकि प्राचीन आम्नायके 
अनुसार न कहा हुआ होनेसे सज्जन लोगोंको उपादेय नहीं हो सकेगा । चाहे किसी भी मनुष्यके 
द्वारा केवल अपनी रुचिसे रचे हुए नवीन कायेका हिताहित विचार करनेवाले पुरुष आदर 
नहीं करते हैं । और यदि यह अन्ध पूर्वके प्रसिद्ध अर्थौको दी विषय करता है, तब तो सरलतासे 
प्राप्त हुआ कि सवेथा दी यह नहीं कहना चाहिये | क्योंकि जाने हुए पदार्थोंकी पुनः पुनः जानना 
पिसे हुए को पीस़नेके समान व्यथे है। 
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इति ह्ववाणं प्रत्येतदुच्यते 

ऐसी तर्कणाको बोलनेवाले प्रतिवादीके प्रति यह कहा जाता है। 

विद्यास्पद॑ तक्तार्थछोकवार्िकं प्रवक्ष्यामीति, विद्या पूर्वांचायाशास्त्राणि सम्यग्ज्ञान- 
लक्षणविद्यापू्षकत्वात्ता एवास्पदमस्पेति विद्यास्पद्स। न पूर्वशास्त्रानाश्रयं, यतः 
स्वरुचिविरचितत्वा दनादेय प्रेश्षावतं भवेदिति यावत् । 

जिस छोकवारत्तिक अन्थको में कहूंगा, वह विद्यास्पद है । गुरुपरिपाटीसे चले आये हुए 
पूर्व आचार्योंके शास्त्र ही विद्या कहलाते हैं। क्योंकि सम्यग्जञानरूपी पूर्ववर्तिनी विद्यासे वे पैदा 
हुए हैं। यहां कारणधर्मका कार्थमें उपचार है। वे विद्यास्तरूप शास्त्र ही इस छोकवात्तिक ग्रन्थके 
आधार हैं। अतः पूर्व शास्त्रोंकी नहीं अवरम्ब करके यह अन्थ अवतीण नहीं हुआ है, जिससे कि 
योंही अपनी रुचिसे बनाये जानेके कारण विचारशीछोंके पठन पाठन करने में ग्रहण योग्य न होता। 
इस ग्रन्थका प्रमेय नया नहीं है, केवल. शब्द और युक्तियोंकी योजना हमारी सम्पत्ति है, 
यह फक्ितार्थ हुआ । 

पिश्पेषणवद्व्यथै स्यात्, इत्यप्यचोचरम् । 
कोई आक्षेप कर रहा है कि यदि पूवाचार्योसे कह्दे हुए प्रमेयका द्वी इस ग्रन्थ में प्रतिपादन 

है, तो फिर भी पिसि हुए को पीसनेके समान व्यर्थ पडा । निष्फल गन्थ तो नहीं बनाना चाहिये । 

ग्रन्थकार कहते हैं कि यह पूर्व भें किया गया दूसरा कटाक्ष भी अनुचित है । 

आध्यायपातिसंघातधातनमिति विशेषणेन साफल्यग्रतिपादनातू । घियः 
समागमो हि ध्यायः, आसमन्तादुध्यायो5स्मादित्याध्यायं तच्च तद्घातिसंघातघातन 
चेत्याध्यायघा तिसंघातघातनस्, यस्माच्च प्रेक्षाव्तां समन्ततः प्रज्नासमागमो यच्च मुमुक्षून् 
स्वये घातिसंधात घ्नतः प्रयोजयति तन्निमित्तकारणत्वात् । तत्कथमफलमाबेद यितु शक्य, 
प्रशातिशयसकलकल्प्रपक्षयकर णलक्षणेन फलेन फलवच्चात। 

क्योंकि तत्त्वार्थछोकवातिक का दूसरा विशेषण “ आध्यायधातिसंघातघातनम् ” है, हससे 
ग्रन्थकी सफरुता बतलायी जाती है । पहिले आध्याय शब्द “ क्ता ” प्रत्ययान्त अव्यय था. 
क्ता को प्य हो जाता है. अब हण धातुसे घ॒म्र प्रत्यय करके आय क्ृदन्त शब्द बनाया है, इस 
के पूर्व में घी उपपद और आइू उपसगे लगा दिया है, इस कारण ध्याय का अर्थ है बुद्धि का 
आगमन अर्थात् चारों तरफसे बुद्धिका आगमन द्वो जिसमे उसको आध्याय कहते हैं. बुद्धिके 
समागम का कारण होकर और जो वह घातियोंके समुदायका नाश करने वाल्य होवे । वैसा यह अन्थ 
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आध्यायषातिसंघातघातन है। क्योंकि जिस कारण इस ग्रन्थ से विचारवान् पुरुषोंको सर्व' बाजुओं 
से विशिष्ट जञानका समागम होता है ओर यह जो स्व॒ृतन्त्र कतीरूप से घातिसमुदायको नाश करते हुए 
मुक्ति के अमिलाषी जीवोंको उसका प्रयोजक निमित्तकारण होनेसे यह अन्थ घातिकर्मों के नाश 
करनेमें प्रेक भी है शो भठा इस अन्य को फिर कैसे निष्फल कहा जा सकता है ! 
भावार्थ- नहीं, इस अन्थका साक्षात् फू चमत्कारक तलज्ञानकी प्राप्ति है और परम्परासे सम्पूर्ण 
पापोंका क्षय करना फल है । इन दो स्वरूप फो करके यह अन्थ फलवान् है। 

कुतस्तदाध्यायधातिसंघातघातन सिद्धम् ? विद्यास्पदत्वात् । यत्पुनने तथाविध न 
तद्विधास्पदं यथा पापाजुष्ठानमिति समर्थयिष्यते, 

यदि यहां पर कोई प्रश्न करें कि उक्त दोनों फल यानी ज्ञानगा समागम और कम्मोंके 
क्षयका प्रेरकपना ये अन्धम कैसे सिद्ध हुए ! बताओ, आचाये उत्तर कहते हैं कि इसका देतु बह 
है कि यह भन्थ पूर्वाचायोंके शान को आश्रय मानकर छिखा गया है।इस अनुमान में व्यतिरिक 
दृष्टान्त दिखाते हैं | जो कोई वाक्य फिर तत्त्ववोध और कर्मोंकी हनी का कारण नहीं है, वह 
पूवीचायोके ज्ञान के अधीन भी नहीं है। जैसे ज़ुआ खेलना, चोरी करना आदि पाप कम में 
नियुक्त करनेवाले वाक्य हैं । उक्त हेतुका प्रकृत साध्य के साथ अविनाभाव सम्बन्ध है। इसका 
आगे समथेन कर देंवेंगे। समथेन कर देनेसे ही हेतु पुष्ट होता है । 

विद्यास्पदं कुतस्तत 

शट्टाकार कहता है कि ग्रन्थ के दो फल सिद्ध करनेमें पृवोचा्योके ज्ञानका अवलम्ब लेकर 
छिखा जाना हेतु दिया था वह द्वेतु पक्ष में केसे सिद्ध होता है ? अथीत् किस कारण वह अन्य 
विद्याका आस्पद मान लिया जाय ? न्यायश्ञास्त्रमे राजाकी आज्ञा नहीं चठती है | 

इति चेत्। श्रीवर्धभानत्वात् प्रतिस्थानमविसंवादलध्षणया हि श्रिया वर्धमानं 
कथमविद्यास्पदं नामातिप्रसंगात् । ह 

अन्थकार कहते हैं कि यदि ऐसी असिद्ध हेत्वामास उठानेकी सम्भावना है तब तो उस 
का उत्तर यह है कि--- 

श्री से बढ रहा होनेके कारण यह अन्थ पूर्वज्ञानियोंके अवरम्बसे छिखा गया सिद्ध होता 
है। जिससे जानी जावे चांदी और पकढी जावे सीप ऐसे झुठे ज्ञानको विसंवादी कहते हैं 
प्रथा स्नान, पान गोता लगाना इस अर्थ क्रियाओंको करनेवाले जल आदिके समीचीन ज्ञान को 
अविसंवादि ज्ञान कहते हैं। ज्ञान की शोभा तो जिसको जाना जावे, उसीमें प्रवृति की जबि और 
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वही प्राप्त होवे ऐसे अविसंवाद से है। उस अविसंवाद रूप लक्ष्मीसे यह अन्थ प्रत्येक स्थलूपर 
वृद्धि ( पुष्टि ) को प्राप्त हो रहा है तो फिर पूर्वाचायोंके ज्ञाकको अवलम्ब करनेवाला मरा कैसे 
नहीं माना जावे ! यदि पूर्वोक्त लक्ष्मीसे पृष्ट छोकवात्तिक सहश अन्थ भी गुरुपरिपाटीके द्वारा 
थाये हुए नहीं माने जावेंगे तो गन्धहस्तिमहाभाष्य, तत्त्वाथराजवात्तिक, समयपाहुड आदि पन्थ 
भी ग्रुहआस्नायपूर्वक वे सिद्ध हो सकेंगे | यह अतिप्रसंग दोष आजाविगा | 

शदेवं सप्रयोजनत्वप्रतिपादनपरमादिछ्ोकवाक्य प्रयुक्तमवगम्यते । 

उस कारण यों सामिप्राय प्रयोग किये गये आदिके मंगलाचरण-कछोकरूप वाक्यकी दूलेरे 
अर्थ में भी इस प्रकार तथरता होने से इस ग्रन्थ के दोनों फर्लेका प्रतिपादन कर दिया गया है। 
छोकवातिकके विशेषणोंकी हेतु बनाकर प्रयोजनवारापना ज्ञान लिया जाता है। भावार्थ- श्री 
वर्धभानपनेसे विद्यास्यदूपना और विद्यास्पदपने से बुद्धि समागमपू्वक कमैक्षय में प्रेरकपना तथा 
बुद्धि समागमसहित घातिसंघातघातन से सफलूपना इस अन्थ में लिद्ध हो जाता है । 

नजु किमर्थमिदं प्रयुज्यते श्रोतजनानां प्रवरततेनाथैमिति चेत्, ते यदि श्रध्दाजुसारि- 
णस्तदा व्यथेस्तत्योगस्तमन्तरेणापि यथा कथाज्चित्तेषां शाख्रश्रवणे प्रवतेयितुं शक्यत्वात् । 
यदि प्रेक्षावन्तस्ते तदाकृथ मप्रमाणकादूवाक्याट्सपर्तन्ते प्रेश्ावत्वनिरोधादिति केचित् । 

यहां शंका है कि फल बतलाने वाले “ श्री वर्धमानमाध्याय ” इत्यादि प्रथम छोकके 
ढिखनेका क्या प्रयोजन है ! श्रोताओंको छोकवार्तिक अन्य सुननेकी प्रवृत्तिके लिये पूर्षमें छोक 
लिखा है । उक्त शैकाका यह उत्तर ठीक नहीं हो सकता है। क्योंकि यदि वे भव्यजीव श्रद्धाके 
अनुसार चढनेवाले हैं तो उनके छिये प्रयोजन बतलनेवाले आदि छोकका बोलना निरथक है। 
कारण कि शात्र सुननेन॑ भक्ति रखनेवाढे सज्जन तो विना फू बतलाये मी शास्त्र सुनने में चाहे 
जैसे किसी प्रकारसे प्रवृत्ति कर सकते हैं और बदि वे द्विताहितको विचार कर परीक्षा करके अन्थ 
को सुननेवाले हैं तो नहीं प्रमाण रखनेवाले आदिंके कोरे फल दिखामवारे आज्ञाबाक्यसे भला 
कैसे प्रवृत्ति करेंगे ! विना परीक्षा किये चांदे किसी भी वाक्यको सुनकर तदनुसार काम करनेवाले 
जीवको भ्रेक्षावानूषनेका विरोध है । सम्यण्ज्ञान द्वारा हेयोपादेय के विचारको प्रेक्षा कहते हैं । इस 
प्रकार फल क्षतछनिवाके आदि छोकका उच्चारण आज्ञाप्रधानी और परीक्षाप्रधानी ओ्रोताओंके 
प्रति व्यथे ही है, ऐसी कोई शंका करते हैं। 

तदसारस्, प्रयोजनवाक्यस्य सप्रमाणकत्वनिश्चयात् । 

आचार्य कहते हैं कि किसी की इस प्रकारकी शंका में कोई भी सार नहीं है । 
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क्योंकि प्रयोजन ( फल ) बतलानेवाके आदिके वाक्यरूप छोकम प्रमाणसहितपनेका 
निश्चय है । 

प्रवचनानु मानमू् हि शाखकारास्तत्मथप॑प्रयुजते नान्न्यथा, अनादेयवचनतप्र- 
संगात् तथा विभाच्च, ततः भ्रद्धानुसारिणां प्रेक्षावतां च प्रवृत्तिने विरुष्यते । 

अच्छे शास्त्रको बनाने बाछे विद्वानू जिस आदिवाकयका पहले प्रयोग करते हैं, वह 
वाक्य आगमप्रमाण और अनुमानप्रमण दोनोंको मूल मानकर सिद्ध होना चाहिये, अन्यथा 
अग्राह्मपनेका प्रसंञ्र आवेगा । यहां भी आदि का फल बतानेवाला वाक्य आगम और अनुमानके 
आधघारके विना नहीं है कारण कि प्रमाणोंको मूठ न मानकर फढे हुए वाक्योंकों कोई जीव अददण 
नहीं करता है। जब कि आचार्य महाराजका पहला वाक्य आगमप्रमाणके अनुसार है तो उस 
प्रकारके उस वाक्यसे श्रद्धाके अनुसार चलनेवाले आज्ञाप्रधानियोंकी प्रवृत्ति होनेमें कोई विरोध 
नहीं है । और पहले वाक्यका प्रयोजन बतलान। रूप प्रमेय जब अनुमानकी भित्तिपर सिद्ध हो 
चुका है तो हिताहित विचारनेवाले परीक्षाप्रधानियोंकी शास्त्र सुननेमे प्रवृत्ति भी बिना विरोधके 
हो जावेगी । कोई रोक नहीं है । 

अ्रद्धालुसारिणो 5पि ह्यागमादेव प्रवतेयितु शक्या, न यथा कर्थचितू प्रवचनोंपदि- 
श्तस्वे श्रद्धामनुसरतां भ्रद्धालुसारित्वादन्याइशामातिमूढमनस्कत्वात् तेषां तदनुरूपोपदेश- 
योग्यत्वात् सरिद्धमातकोपदेशयोग्यदारकवत् । 

इंकाकारने पूवेम कहा था कि शास््ज्रोमे श्रद्धा, भक्ति,. रखनेवाले भद्रप्रकृतिके मनुष्य तो 
बिना फलके कहे हुए भी शास्त्र सुननेमें प्रवृत्ति कर लेंगे। इसके उत्तरम यह विशेष समझना 
आवश्यक है कि श्रद्धाकं अनुसार चढनेवाले भाज्ञाप्रधानी श्रोताओंको भी सच्चे 
आागमसे निश्चित किये हुए पदा्थौमें ही प्रवाति करनी चाहिये । केषरू भोकेपन 
से चाहें जिस किसी भी शास्ञके वाक्यों। विश्वास करना ठीक नहीं हैं। क्योंकि सर्वक्ञ 
से कहे हुए शास्त्रोंके द्वारा प्रतिपादित तसोमें ही श्रद्धा करनेवालोंको आज्ञाप्रधानी माना 
है । इनसे मित्त-शास्त और अशास्त का विवेक न कर कोरी भोलेपनकी श्रद्धा करनेवालोंको 
मन में अत्यन्त मूखताके विचारोंसे युक्त ही कहना पढ़ता है। “ गंगा गये गंगादास, यमुना गये यमु- 
नादास ”? के सहृश विना विचारे कोरे भोंदूपनेकी श्रद्धा रखनेवाढे उसी प्रकार तलायशास्ओं के 
मुननेगे अधिकारी नहीं हैं । जैसे कि विपरीत मिथ्यात्के वशीमूत होकर हिंसामें धर्म' मानने वाले 
मीमांसक और जीव, पुण्य, पाप, सोक्षको नहीं मानने वाले चाबौक हर चर धुत विपरीतबुद्धिवाले 
चोर, व्यभिचारी आदि। जर्थीत् विपरीत (उल्टी) समझ रखनेवाके ओर हो कोरी श्रद्धा रखने 
डे 
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वाढे इन दोनोंका समान रूपसे तच्ार्थशास्त्र आदि उच्च कोटिके अन्थोंकों सुननेमे 

अधिकार नहीं है । क्योंकि कहींकहीं पूर्वपक्षम जेंनोंकेसे सिद्धान्त ज्ञात होंगे और 
कचित् उत्तरपक्षम जैनोंको अजैनोंकासा तत्त्व प्रतीत होगा। इस प्रकार अनेक स्थानोंपर 
विना विचोरे भोले जीव शास्मके छृदयको न जान सकेंगे या विपरीत समझ ढेगे। अतः 

उन मन्दबुद्धिवालोंकी छोकवार्तिक, अष्टसहली आदि अन्थों को न सुनकर द्रव्यसंगरह, पुरुषार्थ - 
सिध्युपाय आदि शाख्र ही सुनने चाहिये | जो जिसेक योग्य है, उस को बैसाही उपदेश हितकर 
होगा। जैसे कि छोट बालकको सब द्व॒व्यशास्त्रोंकी जननी होकर सिद्ध ( पुरानी ) चली आरही 
अ, आ, इ, ई आदि वर्णेमालका ही उपदेश छाभकर है ।थोडी बुद्धिवाल्र बच्चा उच्च कक्षाकी 
पुस्तकोंके पढ़नेका अधिकारी नहीं है। 

प्रेक्षावन्तः पुनरागमादलुभानाच्च ग्रवतेमानास्त्व॑ लभन्ते, न केवलादनुमानात्र- 
त्यक्षादितस्तेषाममग्रवृत्तिप्रसंगात, नापि केवलादागमादेव विरुद्धार्थमतेभ्यो5पि प्रवर्तमानानां 
ग्रेक्षावक्तप्रसक्तेः । 

शकाकारनेपूवमें कहा था कि विना तकंसे सिद्ध किये गये आदिके प्रयोजनवाक्यसे 
परीक्षाप्रधानी विद्वान् किसी भी प्रकार शास्त्र सुननेमें प्रवृत्ति नहीं करेंगे । इसपर यह समाधान है 
कि- आगम ओर अनुमान दोनों प्रमाणोंसे ही विचार करनेवाले सज्जन, परीक्षक विद्वान् कहाते 
हैं और तभी वे तत्त्वज्ञानको भी प्राप्त कर सकते हैं । 

यों समीचीन विचारशाली पण्डित तो फिर अरप्ठु आगम ओर सच्चे अनुमान प्रमाणसे प्रवृत्ति 
करते हुए तत्त्वलाभ कर लेते हैं ।' युकत्या यन्न घटामुपैति तद॒दं दृष्टापि न श्रद्धपे ? जो युक्ति 
से सिद्ध नहीं होता, उसको में प्रत्यक्ष देखता हुआ भी नहीं मानूंगा, ऐसी कोरी हेतुवादकी डींग 
मारने वाले वितण्डावादी परीक्षक नहीं कहे जात। यदि केवल अनुमानसे ही पदार्थकी सिद्धि मानी जाय 
तो प्रत्यक्ष, आप्तवाक्यजन्य आगम और स्मरणसे उन जनोंकी भ्रवृत्ति न द्वो सकेगी, किन्तु उनसे भी 
समीचीन प्रवृत्ति होती है। अतः केवल हेतुवादीको परीक्षक नहीं माना गया है। इसी प्रकार केवल 
आगमसे ही वस्तुका ज्ञान करने वाले भी परीक्षक नहीं कहे जा सकते। क्योंकि अनेक विरुद्ध 
पदार्थोंके प्रदिपादक बोद्ध, चार्वाक, वेशेषिक आदि मर्तोके पोषक ऐसे शास्त्रों ( शास्त्रभासों ) से 
प्रवृत्ति करनवालोंको भी प्रेक्षावानपनेका प्रसंग आंबगा। (हित अहितको विचारनेवाली बुद्धि भ्रेक्षा है ) 

“/ तदुक्तं " उसी बातकों समन्तभद्राचार्यनें यों कहा है- 

“ प्िद्ध चेघ्देतुतः संबे न प्रत्यक्षादितों गतिः । 
सिधद चेदागमात्सवे विरुष्दा्थभतान्यपि ?? ॥ इति, 
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यदि हेतुसे ही सर्व पदार्थों की सिद्धि मानी जावे तो प्रत्यक्ष, स्मरण आदिकस जो घट 
पटादिकका यथाथे ज्ञान होता है, वह न दो सकेगा, तथा यदि आगमसे ही सम्पूर्ण तत्तोंका 
संद्भाव सिद्ध किया जाय तो एक दूसरे के विरूद्ध अर्थोके प्रतिपादक चार्वाक, बोद, अद्वितवादी 
आदि मत भी 6धिद्ध द्वो जावेंगे। क्योंकि सम्पूण मतवालों ने अपने अपने सिद्धान्तों के प्रतिपादन 
करने वाले अन्थ रच ल्यि है । 

तस्मादाप्ते वक्तरि संप्रदायाव्यवच्छदेन निश्चित तद्वाक्यात्यवत्तनमागमादेव, वक्तय- 
नाप्ते तु बचद्वाक्यात्यवतेन तदनुभानादिति विभाग! साधायान्, तद॒प्युक्ते “वक्तय्रनाप्त 
यद्धेतोः साध्य तद्धतुसाधित आप्ने वक्तरि तद्दाक्यात्साध्यमागमसाधिते 

तिस कारण हेतुवाद और आगमबाद के णकान्तों का निर्णय (फसला) इस प्रकार है कि 
विना विच्छेद के गुरु आम्माय से आये हुये तत्त्वज्ञान के अनुकूछ यथार्थ वक्ताका निश्चय होने 
पर उस सत्यवक्ता के वाक्य द्वारा जो शिष्यों की प्रवृत्ति होगी, बह आगम से ही हुयी प्रवृत्ति 
कही जावेगी, और बालनबाॉढके सत्यवक्तापनेका निश्चय न होजाने पर उसके वाच्याथमें 
हेत॒ुवाद लगाकर अनुमान से सिद्ध हुये पदाथभे श्रोताओं की उस प्रबृत्ति करने को अनुमानसे 
प्रवृत्ति होना कहते हैं, इस प्रकार अनुमान और आगम से जाने गये प्रमेयका भेद करना बहुत 
अच्छा है। उस बातकों भी स््रामी समन्तभद्रांचार्यने देवागभस्तोत्र में ऐसा ही कहा है कि 
अयथार्थ बोलनेवाले वक्ताके ज्ञान होजाने पर हेतु से जो साध्य सिद्ध किया जाता है, वह हेतु 
साधित तत्त्व है ओर सत्यबोलने वाले वक्ताके निश्चय हो जाने पर उसके वाबयंस जो साध्य 

जाना जाता है, वह आगमनसे सिद्ध हुआ पदार्थ है ॥ 

न चैवे प्रमाणसंछववादतरिरोधः, क्चिदुभाभ्यामागमानुमानभ्यां प्रवत्तेनस्येश्त्वात् 
प्रवचनस्याहेतुहेतुमदात्मभकत्वात्ू, स्वसमयअज्ञापकत्वस्य तत्परिज्ञाननिबन्धनलादपगिज्वात- 
हेतुवादागमस्य सिद्धांतविरोधकत्वात्. 

एक प्रमेय में विशेष, विशेषांशोंको जाननवाले अनेक श्रमार्णीकी प्रवृत्ति को प्रमाणसंडव 
कहते हैं. जैसे -आप्त के वचन से वहिको आमम द्वारा जानेने में तथा धूम हेतु से अभिको 
अनुमान द्वारा जानने में एवं आग को बहिरिन्द्रियोंसे प्रत्यक्ष द्वारा जानने में प्रतिभासका तारतम्य 

है, इस प्रकार विशेषांशोंको जाननेवाला प्रमाणसंझ्ठव सर्वप्रवादियोंने इष्ट किया है । 

यदि यहाँ कोई शंका करे कि --- स्याद्वादी छोक आप्तव्रावर्यंस आग्रमज्ञानकी प्रवृत्ति 
का ही अवधारण करेंगे और अनाप्त दशार्भ हेतु स अनुमान ज्ञानका नियम करेंगे तो एक विषय 
में कदाचित् भी अनुमान और आगम दोनों प्रवृत्त न हो सकेंगे, ऐसा माननेपर आपको प्रमाणसं- 
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छववादका विरोध आवेगा । आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार शंका ठीक नहीं हैं, क्यों कि 
प्रमाणसंड्व सब जगह नहीं होता है। घट, पटादिकोंको प्रत्यक्ष ज्ञान द्वारा दृढरूपस जान कश 

व्यर्थ ही दसरा प्रमाण उनके जानने के लिये नहीं उठाया जाता है, हों ? कहीं कहीं आगम और 
अनुमान दोनों प्रमाणों से मी प्रवृत्ति होना हम इष्ट करते हैं। शास्त्रों में समी बाते आगम ज्ञान के 
आश्रित होकर ही नहीं लिखी जाती है। सूक्ष्म और स्थूल तत्त्वोके निरूपण करने वाले सच्चे 
शाखत्र हेतुवाद और अहेतुवादेस तदहूप होकर भरे हुये हैं । विशेषकर यह कोकवातिक शास्त्र 
तो प्रयक्ष ज्ञान, आगमज्ञान और अनुमानज्ञान से परिपूर्ण है 

अपने अतीन्द्रिय और इन्द्रियग्राह्म लत्तोंसि परिपृण सिद्धान्त विषयोकी प्रतिवादियोक्े 
प्रति समझाने में सद्क्तियें। से उन तत्त्वों का परिज्ञान कर लेना ही कारण है। हेतुवाद से तत्तों 
का निर्णय न करके कोरी श्रद्धा से लिखा हुआ शाख्र तो सिद्धान्तका विरोधी हो जाता है। तभी 
तो वेदादिक इतर रचनांये केवल विश्वाससे विचारशीलोमें प्रतिष्ठा नहीं पाते है । 

तथा चाम्यधायि ७ 

और इसी बातको पूर्ष के आयार्यों ने भी तिस प्रकार कहा है कि -- 
“ जो हेदुवादपरकम्पि हेदुओ अगगभम्मि आगमओ, सो ससमयपण्णवओ सिद्ध- 

तविरोहओ अण्णात्ति,” 

हेतु के परिवार मानिगये पक्ष, दृष्टान्त, व्याप्ति और समथनयुक्त हेतुवादस जो सिद्ध किया 
गया है, वह आममोंमें अ्रष्ठ आगम है। ओर बही सिद्धान्त के अनेक गूढ़ रहस्योंका समझाने 
वाला है। इसके अतिरिक्त शात्रतो सिद्धान्तके पोषक नहीं, उलटे विरोधी हैं। एस भयंकर शंख 
के समान शास्त्रों से श्रोताओं को दूर रहना चाहिये। अन्धश्रद्धाके अनुसार आँख मीच कर 
चाहे जिस ऐरे गेरे शा्मे शास््रपने की श्रद्धा रखने वाले वादियों के निरासार्थ शास्रमं हेतुवाद 
की प्रधानता मानी गयी है। एव्श्च तत्तार्थवृत्र और छोकवार्तिक आदि ही सच्चे शास्त्र हैं। 

अब “ श्री वर्धमानमाध्याय ?? इस आदिवाक्यकी पूर्वप्रतिज्ञा के अनुसार आथम और अनुमान 
प्रमाण की नींत्र पर स्थिति को सिद्ध करते हैं। 

तत्रागममूलभिदमादिवाक्य परापरगुरुप्रवाहमाध्यायप्रवचनस्य प्रवत्तेक॑ तत्तार्थछोक- 
वात्तिकं प्रतक्ष्यामीति वचनस्यागमधपूर्वकागमार्थत्वात्। प्रामाण्यं पुनरस्थाभ्यस्तप्रवन्कृशु- 
णान् प्रतिपाद्यान प्रति स्व एवाभ्यस्तकारणगुणान् प्रति प्रत्यक्षादिवत्। स्वयमनम्यस्त- 
बत्कृगुणस्तु विनेयान् प्रति सुनिश्चितासंभवद्गाघकत्वादनुमानात्स्वयं ग्रतिपन्नाप्तांतरवच- 
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नाद्वा निश्नितप्रामाण्यात्, न चैवमनवस्था, परस्पराश्रयदोषों वा, अभ्यस्तविषये प्रमाणस्य 
स्वतः प्रामाण्यनिश्रयादनवस्थाया निमृत्तेः, पूपेस्पानस्यस्तविषयस्य परस्मादभ्यस्तविषया- 

टामाणत्वप्रतिपत्ते: । 

उन दोनों मूल कारणों में प्रथः. आगम को आदिवाक्य का मूलकारणपना तकेसे सिद्ध 
करते हैं। प्रारम्भ करके शाख की प्रवृत्ति करने वाला सबसे पहिला यह “ श्री वद्धमानं ” हत्यादि 

वाक्य है, उसके मूल कारण पूर्वाचायोके आगम ही हैं। क्यों कि पर और अपर गुरुओंफका ध्यान 
कर तत्त्वार्थकोकवातिकको फहूँगा, ऐसे वचन आगमगम्य पदार्थों का आगम प्रमाण से निर्णय 

करने पर ही कहे जाते हैं। गुरुओं के प्रसादंस जाने हुए पदार्थों के मनम फरनेगे ही गुरुओं के 
ध्यान की आवश्यकता होती है। अपने प्रत्यक्ष और अनुमानसे जाने हुए पदार्थोंके कहनेंमे 
भक्त मनुष्य भी गुरुओंकें स्मरण को कारण नहीं मानता है। 

जिन मुरुओंके आगम को अवलम्ब लेकर यह अन्थ बनाया है, उन आगगमों-का प्रमाणपना 
अभ्यासदशामे तो स्वतः है अर्थात् जैसे प्रत्यक्ष के कारण इन्द्रियों में निमेछत्थादि गुणोंका और 
मन में निश्चलतता रूपगुणके जाननेका जिनको अभ्यास है, वे पुरुष प्रत्यक्षम स्वतः ही अर्थोव् 
उन ज्ञानके कारणोसे द्वी प्रामाण्य जान छेते हैं। तथा हेतु में साध्य के अविनाभाव जानने का 
जिनको अभ्यास है, वे अनुमान में खतः ही प्रामाण्य जान लेते हैं। इसी प्रकार सच्चे वक्ता 
संबन्धी ग्रुणोंकी जाननेका जिन श्रोताओं को अभ्यास हो चुका है, ऐसे श्रोताओंके प्रति उस 
वक्तासे कट्दे हुए आगम में प्रमाणपना अपने आप 'तद्ध हो जाता है। तभी तो व्यवहार में हुंडी 
लिखने का, लेने, देने, का काये चछ रहा है। ओर जिनको वक्तांक गुण जानने का स्थ्य 
अभ्यास नहीं है, उन शिष्यों के लिये तो इस अनुमान से सत् आगम में प्रामाण्य सिद्ध करा दिया 
जाता है, कि यह अन्थ प्रमाण है [ प्रतिज्ञा) क्योंकि इसमें बाधक प्रमाण के नहीं उतप्तन्न होने का 
अच्छा निश्चय है। अथवा प्रकृतआगम में स्वयं निश्चित कर छिया है प्रामाण्य जिसमें ऐसे दूसरे 
आप्तोंके वचन से भी प्रमाणता आजाती है। छोक में भी एक आदमी का दूसेंं आदमी से कहने 
और दूसरे का तीसरेंके कथन करनेसे विश्वास कर छिया करते हैं। उसी प्रकार शास्रों के 
प्रमाणपने का दूसरे दूसरे प्रामाणिक शाल्तरों से निभेय कर छेते हैं। यहां कोई कहे कि -- 

ऐसा करने से अनवस्था दोष आवेगा क्यों कि प्रकृत शाख को दूसेरे से, दूसेरे को तीसरे 
से और तीसरेको चौथे शास्त्र से प्रमणपना मानने से मूलको क्षय करनेवाली अनवस्था होगी, 
तथा यदि विवक्षित आग्रमको दूसरे शास्र से प्रभणीकपना माना जाय और दूसरे आगम को 
विवक्षित आगम से, यानी छलेकवातिकका प्रमाणीकपना गोम्मटसारसे और गोम्मटसार का 
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छोकवार्तिकेत प्रमाणपना माना जाय तो अन्योन्याभ्रय दोष भी आंवेगा। ग्रन्थकार कहते हैं कि 
यह कहना ठीक नहीं है। क्योंकि ये दोनों दोष स्याद्वादियोंको नहीं छूगंत हैं, हमने अपने आम 
संबन्धी तालाबके जरुज्ञान या अन्धेरेंमे अपने घरके टेड़े नीचे, ऊंचे, सोपान (जीना) के 
समान परिक्तित विषयों के ज्ञानम प्रामाण्यका निश्चय स्वतः माना है। इस कारण अनवस्थादोष 
लिवृत्त हो जाता है। तथा आ्रामान्तरमें जलज्ञानके प्रामाण्य का संशय होने पर स्नान, पान, 
अवगाइन रूप अर्थक्रियाके ज्ञान से निर्णय द्ोना माना है। अतः अन्योन्याअ्रय दोष भी नहीं 
रहता है। पूर्वके अनम्यस्त विषयको जाननेत्रालि ज्ञान का अभ्यस्त विषय को जाननेवाले ज्ञानान्तर से 
प्रमाणपना प्रतीत फिया जात है। अर्थक्रियाके ज्ञाब में भी प्रामाण्यका संशय होने पर तीसेरे 
ज्ञान से निर्णय कर लिया जाता है। अत्यन्त विवादस्थक में भी तीन, चार ज्ञानोंसे अधिक की 
आवश्यकता नहीं होती है। अन्तका ज्ञान खतः प्रमाणात्मक है, अतः आकांक्षा शान्त दोजाती है। 

तथालुमानमूलमेतद्वाक्य, स्वयं स्वाथोनुमानेन मिश्चितस्यार्थस्य परार्थालुमान- 
रूपेण प्रयुक्तत्वात्, 

जिस प्रकार आदि वाक्यको आगममूलक सिद्ध किया जा चुका है, वैसे ही विद्यानन्द 
स्वामी का प्रयोजन बताने वाले इस आदिवाक्य का प्रमेय अनुमान प्रमाण के भी आश्रित है। 
क्योंकि विद्यानन्द सवामीने स्वयं व्याप्ति अहण कर किये गये स्वाथोनुमानंस निश्चित अथैको 
पराथानुमानरूप बना कर प्रयोग कर दिया है। स्वयं व्याप्तिको अहण कर अपने लिये किये गये 
अनुमानको स्वार्थॉनुमान कहते हैं और स्वयं अनुमान से साध्यका निश्धय कर दूसेरे को समझाने 
के लिय जो वचन बोला जाता है, उसको पराथीनुमान कहते हैं। यहाँ गुरु के ज्ञान का कार्य होने 
से और शिष्य के ज्ञान का कारण होने से वचन फो भी उपचार से प्रमाण मान लिया गया है। 
वस्तुतः शिष्य का ज्ञान पराथौनुमान है. । 

समर्थनापेक्षसाधनत्वान्न प्रयोजनवाक्य पराथोलुमानरूपम्, हति चेन्न । 

यहाँ किसी का पूवे पक्ष है कि--“ विद्यास्पदल ”” हेतु अपने समथन कराने की अपेक्षा 
रखता है। अतः फल बताने वाला वाक्य पराथोनुमानरूप नहीं हो सकता. जो अनुमान समर्थन 
की अपेक्षा नहीं रखता है, वही पराथोनुमान है। जैसे कि स््रथ वहि के साथ धूमकी व्यापह्ति 
लाननेवालेको धूम दिखा कर विना समर्थन किये ही अभि का ज्ञान करा दिया जाता है, वह 
पराथोनुमान कहा जाता है। हेतु की साध्य के साथ व्याप्ति दिखलाकर हेतु के पक्षमं रहने को 
समथन कहते हैं, ऐसा समर्थन जहाँ होता है, वहाँ पराथोनुमान नहीं माना जाता है। 

आचार्य कहते हैं कि ऐसा तो नहीं कह सकते द्ो। क्योंकि:- 
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स्वेशनुमानेन व्यभिचारात् , न हि वत्समथेनापेक्षसाधनं न भवति प्रतिवादिविग्रति- 
पत्ता तद्विनिवृत्तये साधनसमथेनस्थावश्यंभावित्वात, केषांचिदसमार्थितसाधनवचने 
अस्ताधनांगवचनस्पेष्टेः । 

जो समर्थन की अपेक्षा करता है, यदि वद्द पराथोनुम्नान न माना जाय तो हर एक वादी 
को अपने अभिप्रेत अनुमान से व्यभिचार हो जावेगा। क्योंकि प्रत्येक वादी अपने अभीष्ट साधन को 
सिद्ध करने के छिये प्रतिवादीके प्रति व्याप्ति को दिखछाते हुए ही साधनका प्रयोग करता है। 
कचित् स्पष्ट रूप से यदि समथेन नहीं करता तो उसका अभिप्राय यद्द नहीं है कि थहाँ सम्थेन है 
ही नहीं। तभी तो हेतुके साथ साध्यकी व्याप्ति को दिखछा कर पक्षमे हेतु के रहने रूप 
समर्थन यदि प्रतिवादीको विवादास्यद [ संशयग्रस्त ] हो जाय तो उस संशयके परिहार के छिये हेतु 
का समथन करना वादीको अत्यावश्यक हो जविगा। समर्थन कर देंनेसे वह वादी का दिया हुआ 
अनुमान परमार्थानुमान नहीं है यह नहीं समझना। जो कोई वादी विना समन किये हुए केवल 
पंचमी विभकत्यन्त साधन वचन कह देते हैं, उनके ऊपर “असाधनांगवचन ? नाम का 
निग्रहस्थान दोष देना हम दृष्ट करते हैं। वादी को उचित है कि अपने साध्य को सिद्ध करने के 
हिये व्याप्ति, समर्थन और दृश्टान्तंग रहना, इन सभी गुणों को 8ेतु भें दिखछावे। उक्त गुणों को 
न कह कर केवक साधनका कहना वादीके लिये असाधनांग वचन नाम का दोष है. । 

प्रकृतानुमानदहेतोी रशक्यसमर्थनतवमाप् नाशकनीय, तदुत्तर्गन्थेन वद्भेतो- 
समरथेननिश्यात्, सकलशास्रव्याख्याना संद्धेतुसमथनप्रवणा चक्तताथैछोकवा तिकस्य प्रयो- 
जनवचसिद्धे: । 

बुद्धिका समागम और कर्मोंका नाश इन दोने प्रयोजनोके अनुमान से सिद्ध करने 
वाले प्रकरणप्राप्त विद्यास्दल हेतुका समथन हो ही नहीं सकता यह शंका भी न करना 
चाहिये। क्योंकि स्वामीजीने आंगे के छोकवात्तिक अन्थके द्वारा उस विद्यास्पदल हेतुका निश्चित 
रूपसे साध्यके साथ समर्थन किया है। प्रसिद्ध होरहे तचार्थसृत्रका, व्याख्यान करने वाला 
सम्पूर्ण छोकवार्तिक अन्थ इस विद्यास्पद हेतुके समभन करने भें ही तलर है। इस कारण 
तत्तायेछोकवार्तिक अन्थकों प्रयोजनसद्ितिपना सिद्ध हुआ। अबतक अन्थको फल्सहित 
बताने वांके प्रकरणका उपसंहार कर दिया गया है। 

प्रागेवापा्थ # प्रयोजनवचनमिति चेतृ, तृहि स्वेष्टानुमाने हेलथेसमय्थनअपंचा- 
भिधानादेव साध्याथेसिद्धेस्ततः पूर्व हेतृपन्यासोपाथकः किलन्न भवेत्। 
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बौद्ध शझ्डाकार कद्दता है कि अन्थका फल्वानपना तो हम मान जुके, किन्तु अन्धका 
पहलेसे ही प्रयोजन कह देना व्यर्थ है। कयेंकि इसमें छोटापन प्रतीत होता है। अन्थकार कहते हैं 
कि यदि ऐसी शंका करोंगे तो आपके अभिप्रेत सत्त्व हेतुसे क्षाणिकत्त को सिद्ध करने वाह 
अनुमानमे हेतुके लिय [के जयथे ] समर्थन की सामग्री के कहने से ही साध्यरूप प्रयोजन को 
सिद्धि हो जावेगी तो आपका भी उसके पहलेसे ही हेतु का कथन करना व्यर्थ क्यों न होगा !। 
बताओ। 

साधनस्थानभिधाने समर्थनमनाभ्रयमेवेति चेत् , प्रयोजनवच्ततस्यावचने तत्समथेने 
कथमनाश्रय न स्थात् । 

साधनके न कहने पर समर्थन करना आश्रयरहित हो जावेगा, अतः समग्रभ के अवलूम्ब 
के लिये साधनका प्रयोग करना आवश्यक है यदि शेकाकार ऐसा कहेंगे तो हम भी कहते हैं 
कि ग्रन्थकी आदि में यदि फरू-बतानेवालू वाक्य न कहा जावेगा तो उत्तर ग्रन्थ से प्रजोजन 
का समथेन करना विना अवलम्बका क्यों न द्वो जावेगा!। भावाथे - आदियमें प्रयोजनका सूत्र 
वाक्य करने पर द्वी भविष्य के छोकवात्तिक अन्थ से फल का स्पष्ट करना ठीक समझा जावेगा। 
विना फल बताए हूम्बा, चोडा विवरण करना भसंग्रत होगा। फलका उद्देश न करके मतिमन्द भी 
प्रवृत्त नहीं होता है, फिर विचारशील तो कैसे प्रवृत्त दो सकता है? अतः प्रयोजन बताने में तुच्छतता 
नहीं, प्रत्युत प्रवृत्ति करांनेमें हृढता आाजाती है। 

ये तु प्रतिन्ञामनभिधाय तत्साधनाय देतृपन्यासं कुर्वाणाः साधनमभिद्दितमेव 
समथेयन्त ते कथ स्वस्थाः । 

जो पण्डित पक्षमें साध्यके रहने रूप प्रतिज्ञा को न कह कर उस प्रतिज्ञाको सिद्ध 
करने के लिये केवक हेतुका वचन करते हुए कहे हुए साधन का ही समयन करते हैं, वे 
बुद्धमतानुयायी तो किसी भी प्रकार निराकुर नहीं हैं । क्योंकि पक्ष के बिना कद्दे समर्थन कहाँ 
किया जावेगा? । कहिमे 

पक्षस्य गम्यमानस्य साधनाददोष इति चेत्मरयोज्ननवक्लसाधनस्यथ गम्पमानस्य 
समथेने को दोषः संभाव्य्ते ९ 

अनुक्त पक्ष भी प्रकरण और अम्रिप्रायस्ें समझ लिया जाता है, उस पक्षमे हेतुका 
समयथेन कर दिया जावेगा यदि इस प्रकार इंकाकार पुनः कहेगा तो उसी प्रकार हमको भी 
आदि वाक्यके कथन मात्रसे विना के हुए प्रकरणसे ही जाने गये प्रयोजनवानपनको बताने 
वाले विद्यासद हेतुके समन करने में है न दोष संभावित है !। अथौत् कोई क्षति नहीं पड़ती है। 
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सर्वत्र गम्पमानस्यैव तस्य समर्थनसिद्धे! प्रयोगो न युक्त इति चेत्संक्षिप्रशासतर- 
प्रवृत्तों सविस्तरशास्रप्रवृत्तो वा? प्रथमपक्षे न क्रिचिदनिष्ट प्त्रकारेण तस्याग्रयोगात्। 
सामथ्योट्रम्थमानस्येव सत्रसेंद मेंण समथेनात् । छ्वितीयपक्षे तु तस्याप्रयोगे प्रतिश्ञोपनय- 
निगमनभ्रयोगविरोधः । 

पुनरपि शकाकार यों कहता है कि प्रवोजन बतानेवाले साधनक कहनेकी आवश्यकता 
नहीं, विना कहे हुए भी अथौपत्तिस जाने हुए प्रयोजनवाक्यका समर्थन होना सिद्ध है, इस 
कथनपर आचार्य दो पक्ष उठाते हैं कि शंकाकारका यह उक्तकथन संक्षेपसे शाल कहनेवालों- 
की प्रवृत्तिमं घटता है अथवा विस्तारसद्दित शात्ध छिखनेवालोंकी प्रवृत्तिम भी?, यदि पहिला 
पक्ष मानोगे तो हमको कोई बाधा नहीं है, क्योंकि ख्त्रकार उमास्वामी महाराजने प्रयोजनवाक्य 
का कण्ठोक्त प्रयोग नहीं किया है किन्तु भविष्यके सूत्रोंकी रचना करके प्रकरणकी सामरथ्यसे 
जाने हुए प्रयोजनका ही समर्थन किया है। और यदि तुम दूसग पक्ष अहण करोगे अथौत् 
विस्तृतशाञ्रों में भी प्रयोजनवाक्यक्रा प्रयोग न करना स्त्रीकार करोंगे तब तो पक्षमें साध्यको 
कहनारूप प्रतिज्ञा तथा व्याप्तिको दिखलाये हुए हेतुका पक्षमे उपसेहार करनेस्तरूप उपनय 
और साध्यका निर्णय कर पक्षमें कथन करनेरूप निगमन इन तीनोंका भी प्रयोग करना 
विरुद्ध पडेगा। 

प्रतिशानिगमनयोरप्रयोग एवेति चेत्, तहत्पक्षधर्मोपसंद्धारस्यापि प्रयोगो मा भृत् । 
यत्सत्तत्सवे क्षणिकमित्युक्ते शब्दादौ सत्वस्य सामथ्योद्वम्यमानत्वात्। | 

पुनः भी बुद्धमतामुबायी शंकाकारका कहना है कि प्रतिज्ञा और निगमनका कण्ठसे 
प्रयोग करना तो हम स्वेथा नहीं मानते हैं यों. अवधारण करनेपर तो आचार्य कद्दते हैं कि 
तुम्हारे यहाँ प्रतिश्॒ ओर निगमनके समान पक्षमें व्याप्तियुक्त देतुके रखनेका उपसंदाररूप 
उपनयका भी प्रयोग नदी होना चाहिये, आप बौद्धोने जो जो सत् हैं, वे वे सम्पूर्ण पदार्थ 
द्वितीयक्षणमें नष्ट हो जाते हें ऐसी ब्याप्तिका कथन कर खुकनेपर सत्त्वहेतुका शब्द, बिजली 
आदिम उपसंहार किया है, यह उपनय भी बिना कहे हुए अनुमानके प्रकरणसे जाना जा 
सकता था, फिर आपने क्यों व्यर्थ ही कहा! बताओ। 

तस्थापि क्षचिदप्रयोगो 5मीष्ट एवं “ विदुषां वाच्यो हेतुरेव द्वि केषल ”” इति बचनात्, 
तहिं सबिस्तरवचने गम्यमानस्थापि सिद्ध: प्रयोगः संक्षिप्तप्रवृत्तावेव तस्थाग्रयोगात्। 

यदि शंकाकार पुनरपि ऐसा कहेगा कि कहीं कहीं उस उपनयका प्रयोग न करना भी 
हमको अच्छा-हृष्ट है, क्योंकि हमारे बौद्धमन्थों में लिखा हुआ है कि “विद्वानोंके प्रति केवढ द्वेतु 

५् 
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ही कहना चाहिये ”” | इस पर आचार्य कहते हैं कि तब तो विस्तृत टीकाअन्थो्में मूछकारसे न 
कहे हुए प्रयोजनवाक्यका भी प्रकरणसे जान कर हमको भी प्रयोग करना तुम्होरे कददनेसे ही 
सिद्ध हुआ | हाँ! संक्षपसे शासत्र रिखनेकी प्रदृत्तिमें उसका प्रयोग न करना ठीक है । यही 
आपका भी अभिप्राय है। 

ततः क्चिट्म्यमान सप्रयोजनत्वसाधनमग्रयुक्तमपि सकलशास्रव्यार्यानेन समथ्यते, 
क्वित्ययुज्यमानमिति नैकान्तः स्याद्ादिनामविरोधातू। 

उस कारण अब तक यह सिद्ध हुआ कि संक्षिप्त अन्थोमे बिना कहे हुए अर्थात् प्रकरणसे 
ही जाने गये प्रयेजनसद्तिपनेको बतानेवोर साधनवाक्यका और कहे हुए वाक्यका भी 
अभिम सम्पूर्ण शाख्रके व्याख्यानद्वारा समथन किया जाता है, तथा विस्तृतग्रन्थों में कण्ठोक्त 
प्रयोजनवाक््यका ही पूरे अन्थसे समन (पोषण) किया जाता है, इस प्रकार अनेकान्तपक्ष- 
को स्त्रीकार करनेपर स्याद्वादियोंके मतमे कोई विरोध नहीं है, पूर्व, कहा हुआ आप बौद्धोका 
एकान्त ठीक नहीं है, उसमे विरोध जाता है । 

सर्वशेकान्तवा दिनां तु न प्रयोजनवाक्योपन्यासो युक्तस्तस्याप्रमाणत्वादू । 
सर्व॑था एकास्तपक्षका आग्रह करनेवाले बोद्ध, मीमांसक, नैयायिकोंके शास््रोंमे तो प्रयोजन- 

वाक्यका कथन करना युक्त ही नहीं है. क्योंकि प्रयोजनवाक्यको ये छोग प्रमाण नहीं मानते हैं। 

तदागमः प्रमाणमिति चेतू सोअपोरुषेयः पौरुषेयो था ? न तावदाद्रपशक्षकृक्षीकरणं, 
“ अथातो धर्मजिज्नसिति प्रयोजनवाक्यस्यापोरुषेयत्वासिद्धे!। खरूपेथें तस्य प्रामाण्यानि- 
प्श्वान्यथातिप्रसंगात्पौरुषेय एवागमः प्रयोजनवाक्यमिति चेत। कुतो 5स्य प्रामाण्यनिश्चयः ९ 
स्वत एवेति चेत् न, स्वतः प्रामाण्यैकान्तस्थ निराकरिष्यमाणत्वात्। परत एवागमस्य 
प्रामाण्यमित्यन्ये, तेषामपि नेदं अमाणं प्िद्धयति, परतः प्रामाण्यस्यानवस्थादिदोपदूषि- 
तलेन प्रतिक्षप्स्पमानत्वात्ती तिबिरोधातू। 

कोई पण्डित कह रहा है कि प्रग्मोजन कहनेवाले वचनको हम छोग आपगमप्रमाणरूप 
मानते हैं। आचाये कहते हैं कि यदि ऐसा कहोंगे तो हम तुम्हारे ऊपर दो पक्ष उठाते हैं कि 
आपका पह आभभ किसी पुरुषका न बनाया होकर अनादि है या किसी पुरुषविशेषका बनाया 
हुआ सादि है! बताओ, उन दोनोंमेंसे पहला पक्ष स्त्रीकार करना मीमांसकॉको उचित नहीं है 
क्योंकि मीमांसादशनमें धर्मका ज्ञान हो जानारूप प्रयोजनको बतलानेवारा पहला सूत्र है 
“ अथातो धर्मजिज्ञासा” जिसका कि अर्थ इसके अनन्तर यहाँसे घममेके जाननेकी इच्छा है, 
ऐस। होता है । अनादितुर -थ शब्द नहीं बोला जाता है। ऐसे प्रयोजन कहनेत्राके वाक््यको 

>> हो ०» ऑिज्जणज 33 - जज >> 
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जपौरुषेयता सिद्ध नहीं है | मीमांसकोंने मी इस सूत्रको बनानेवाले जैमिनि ऋषि माने हैं 
मीमांसक छोग ज्योतिष्टोमयज्ञादि कर्मकाण्डके प्रतिपादक वेदत्राक्योंको ही प्रमाण मानते हैं । 
अद्वैतस्वरूप अर्भमें निमझ हो रहे बिधिको कहनेवाले या प्रयोजनको कहनेवाके वाक्योंकी 

प्रमाणता उनको इृष्ट नहीं है | अन्यथा यानी यदि . मीमांसक छोग कमेके कहनेवाले वाक्योक 
अतिरिक्त वाक्योको भी प्रमाण मानेंगे तो अद्वैतवादक प्रतिपदक “' एकमेवाद्वय॑ ब्रह्म नो नाना”? 
अथवा सर्वज्ञको सिद्ध करनेवाले “ यः स्वेक्ञः स स्वेवित् ” इत्यादि अथैवादवाक्य भी प्रभाण 
मानने पड़ेंगे | अतिप्रसंग हो जावेगा । 

बदि प्रयोजनवाक्यको नेयायिकोके मतानुसार विशिष्ट पुरुषके द्वारा बनाये हुए पोरुषथ 
आगमस्वरूप ही मानोगे तो उस नैयायिकके माने हुए आगमको प्रमाणपनेका निश्चय कैसे किया 
जावेगा ? अपने आपहीसे आगममें प्रमाणपनेका निश्चय कर लिया जाता है यह कहना ठीक बहीं। 
क्योकि ज्ञानसामान्यकं जाननेवाढे ही कारणोंसे प्रामाण्यका भी निश्चय स्वतः कर लिया जाता 
है, इस प्रकार मीमांसकोके एकान्तका भविष्य खण्डन कर दिया जविगा और आप नैयायिक 
लोग तो ज्ञानमे स्वतः प्रमाणपनेका निश्चय होना मानते भी नहीं हैं, अन्यथा अपसिद्धान्त हो जायग। | 

पदोंका ज्ञान, संकेतग्रहण, शब्दका प्रत्यक्ष आदि आगमके सामान्यकारणोंके अतिरिक्त 
आतत्ति, आकांक्षा, योग्यता ओर तातयेरूप कारणसे परतः ही आगममे प्रामाण्यका निणय 
होता है, इस प्रकार अन्य नैयायिक मान बैठे हैं, उन नेयायिकोंके मतमें भी प्रयोजनव्राक््य 
आगमप्रमाणरूप सिद्ध नहीं होता है । क्योंकि प्रकृत जलके ज्ञानकों दूसरे ठंडी वायु आदि क 
ज्ञानसे प्रमाणपना आवेगा। और ठंडी वायु आदिके ज्ञानको तीसरे ज्ञानंस प्रामाण्य माना जावेगा, 
जबतक उत्तरज्ञानोंसे पूर्व ज्ञानोंको प्रमाणपना न आवेगा तब तक आकांक्षा शांत न होनेसे 
उत्तरोत्तर ज्ञानोंकी धारा चलेगी, क्योंकि जो दूसरेका ज्ञापक है, वह किसी न किसी ज्ञानसे ज्ञात 
होना चाहिये | इस तरह अनपस्थादोष आता दैं। द्वितीय ज्ञानकों प्रथम ज्ञानसे प्रामाण्य 
मानोंगे ओर प्रथम ज्ञानको द्वितीय ज्ञान से प्रमाणपना छावोगे तो अन्योन्याश्रयदोष भी अत्रेगा | 
एवं व और प्रभाणपना इन तीनोंसे प्रभाणपनेका निश्चय माना जाय तो चक्रकदोप 
भी आता है। 

इत्यादि दोषोंसे दूषित हो जानिके कारण नेयायिकोंके परत: प्रामाण्यका भविष्य विस्तारस 
खण्डन कोंगे | तथा परत: प्रामाण्यादी छोकप्रसिद्ध प्रतीतिति भी विरोध आता है । सभी छोग 
अभ्यासदर्शाम॑ ज्ञान होनेके समयही उसके प्रामाण्यको भी जान लेते हैं । 

परार्थानुमानमादौ प्रयोजनवचनमित्यपरे ते5पि न युक्तिवादि नः, साध्यसाधनयोव्या- 
. प्रिप्रतिपत्तो तरेस्य प्रम्ाणस्याउनम्यूपगमात्यत्यक्षस्यानुभानस्य वा तत्रासमथंत्वेन साथ- 



यिष्यमाणलाद।ये त्वप्रमाणकादेव विकस्पज्ञानाचयो व्या प्िप्रतिपत्तिमाहुस्तेषां प्रत्यक्षाजुभान- 
प्रमाणवसभथन भनथे कमेवा 5प्रभाणादेव ग्रत्यक्षानुमेयाथप्रतिपीचिप्रसंगात् । 

अन्थकारको उस ग्न्भके प्रमेयोंके ज्ञानसे सायं तो कुछ प्रयोजन सिद्ध करना ही नहीं है 
क्योंकि अन्थकर्ताको तो ग्रन्थरचनाक पूत्रमे ही भावग्रन्थसे प्रवोध और कर्महानिरूप फल प्राप्त 
हो चुका है। भविष्यमें शिष्योंके लिये उस फरलूकी प्राप्ति हो इस परोपकारबुद्धिसे प्रेरित होकर 
प्रन्थके आदिमें शाखकारका फल बतलाना उपयोगी है । अतः स्वयं अपनी आत्मारूप दष्टान्तम 
निश्चित किये हुए अविनाभाव रखनेवारे विद्यास्पद हेतुसे सब्ज्ञानकी प्राप्ति और कर्मोंका नाश 
रूप साध्यका ज्ञान करानारूप प्रयोजनका प्रतिपादक वाक्य परार्थानुमानस्वरूप है, ऐसा कोई 
न्योरे वृद्धैशेषिक कइते हैं, और साथ अपने ग्रस्थोंके प्रारम्भ “ द्वव्यगुणकौस/मान्यविशेष - 
समवायाभावानां सप्तानां पदार्थानां साधम्भौधर्म्यज्ञनान्रिश्रेयसाधिगमः !” इत्यादि प्रयोजन 
वाक्योंको भी पराथोनुमान रूपही सिद्ध हुआ मानते हैं! आचार्य कहते हैँ कि उन वैशेषिकोका 
कथनमभी युक्तिवादसे रहित है क्योंकि साध्य ओर साधनकी व्याप्तिका अह्ण तकंज्ञानसे 
ही हो सकता है।सब देश और काले उपसंहार करके साध्य और साधनके 
संबन्धको जाननेवाले तर्करूप ज्ञानको वैशेषिक प्रमाण नहीं मानते हैं | तक मिथ्याज्ञानका भेद माना 
है, उनके यहाँ प्रत्यक्ष और अनुमान ये दो ही प्रमाण माने गये हैं, उक्त दोनों प्रमाण उस सबे 
देशकाछोपसंद्वारवाली व्याप्तिको अहण करने में असमर्थ हैं इसको भविष्य में सिद्ध करेंगे। 

जो बौद्ध लोग साध्य और साधनके संबन्ध (वस्तुतः संबन्ध नदी है) की कह्पना करने - 
वाले प्रमाणरूप सविकल्पक व्याप्तिज्ञासे उन ही हेतु ओर साध्यके अविनाभावसंबन्धका 
विकरंपज्ञान होजाना कहते हैं, उन बोद्धोंको अपने माने गये प्रत्यक्ष ओर अनुमान ज्ञानकों भी 
प्रमाणपनेकी समर्थनपूक सिद्धि करना व्यर्थ पडेगा। क्योंकि अगप्रभाणरूप तर्कज्ञानसे जैसे 
अविनाभावका ज्ञान हो जात्वा है उसी प्रत्यक्ष और अनुमानसे जानने योग्य पदार्थोंका अप्रमाण- 
रूप प्रत्यक्ष ओर अनुमानेस भी ज्ञान हो जानेका प्रसंग आ जावेगा, व्यथ ही प्रमाणलका बोझ 
क्यो लादा जावे ?। 

ततो न प्रयोजनवाक्य स्याद्वादविद्विषां किचित्मभाणं, प्रमाणादिव्यवसाना- 
संभवाच्च, न तपां तत्पमाणमिति शाख्रप्रणयनमेवासंभवि विभाव्यतां कि पुनः 
प्रयोजनवाक्योपन््य सनम । 

उस कारण अबतक पिद्ध हुआ कि स्थाद्गादसिद्धान्तसे द्वेष करनेवाले मीमांसक, वैशेषिक, 
नैयायिक, और बौद्धोंके शात्रोंकी आदिमें लिखे हुए प्रयोजन बतानेवाले '' यतो 5भ्युदयनिश्रेयस- 
सिद्धि: स धमे: ” जिससे स्तरगे और गोक्षकी प्राप्ति होती है, वह धर्म है इत्यादि वाक्य किसी 
भी प्रकारसे प्रत्यक्ष, अनुभान और आगमप्रवाणरूप नहीं हैं.। 
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अन्यमतावरूम्बियोंके माने हुए प्रमाण, प्रमेय, आदि पदार्थ ही जब युक्तियों से व्यवखित 
नहीं हो सकते हैं तब प्रमाण आदिकी व्यवत्थाका असम्भव हो जानेसे उनके यहाँ प्रयोजन वाक्य भी 
किसी प्रमाणस्तरूप कैसे सिद्ध हो सकता है ? ओर ऐसी अव्यवस्थामें प्रयोजनवाक्य लिखना तो 
भक्त दूर रहा किन्तु ऐसे छोगोंका तो शासत्र बनाना दी-असंभव है यह विचार लेना चाहिये, फिर 
प्रयोजनवाक्यके कथनकी तो बात ही दूर है। 

श्रद्धाकुत्हलोत्पादनाथ तदित्येके तदप्यनेनैव निरस्त तस्य प्रमाणत्वाप्रमाणतल्वपक्ष- 
योस्तदुत्पादकत्वायोगात 

शिष्योंको प्रेथ सुननेमें श्रद्धा ( विश्वास ) पैदा हो और कौतुक उत्पन्न हो इस प्रकार 
श्रोताओंके चित्तको आकर्षित करनेके लिये ग्रन्थकी आदिम प्रयोजनवाक्य लिख दिया जाता है, 
ऐसा किसी एक सम्प्रदायको माननेवाले पण्डित कहते हैं, आचाय महाराज आदेश करते हैं कि- 

उनका कथन भी इस पूर्वोक्त विचारसे ही खण्डित हो जाता है क्योंकि प्रयोजनवाक्यके 
प्रमाणल और अप्रमाणल्व इन दोनोमेंसे किसी भी पक्षकों ग्रहण करनेपर प्रयोजनवाक्यकों उन 
उन श्रद्धा और कुतृहरूका उत्पादकपना नहीं बन सकता है अर्थात् प्रमाण मानने मे अनवस्था, 
प्रामाण्यका निश्चय न होना, व्याप्ति न बनना, आदि दोष आवबेंगे और अप्रमाण माननेसे तो प्रमाण- 
पनेका विचार ही संसतारसे नष्ट हुआ जाता है। 

अर्शसंशयोत्पादनाथ तदित्यप्यसारं क्चिदर्थसंशयात्पबृत्तो प्रमाणव्यवस्थापनानर्थ- 
क्यात्, प्रमाणपूर्वको 5थेसंशयः प्रवत्तक इति ग्रमाणव्यवस्थापनस्स साफल्ये कथमग्रमाणका- 
स्रयोजनवाक्यादुपजातो <थेसंशय:ः प्रवृत्त्यंग । विरुद्ध च संशयफलस्थ प्रमाणत्व॑ विपर्यासफ- 
लवत खाथव्यवसायफलओव ज्वानस्य प्रमाणत्वप्रसिद्धे! । 

कोई संशयाद्ध कह रहा है कि अ्ंथकी आदिम प्रयोजनफा लिखना अन्धके वाच्य अर्थ में 
संशय पैदा करनेके लिय है क्योकि अर्थ में संशय होनेपर ही जनता भविष्यम उम्र अंथको सुनेगी । 
इस शंकाकारका यह हृथ प्रतीत होता है कि “ एकांतनिश्चयाद्र॑ संशयः ?? अनिष्ट बातके निर्ण- 
यकी अपेक्षा उसका संशय बना रहना कहीं अच्छा है, इस नीतिके अनुसार अंथके सुननेमे जिनको 
कुछ भी फल नहीं दीखता, उनको अंथकी आदिम प्रयोजन बतानेसे फलप्राप्तिका कमसे कम संशय 
तो अवश्य हो जावेगा, जिससे कि वे फलकी संभावनासे तो अंथ सुननेमें प्रवृत्ति करेंगे | अर्थ- 
शब्दका अर्थ प्रयोजन भी होता है। अन्थकार कहते हैं कि ऐसा कहनेगें भी कुछ सार नहीं है 
क्योंकि, अथके संशयसे ही कहीं प्रवृत्ति होने-लंगे तो प्रमाणतत्त्वकी ब्यवस्था मानना व्यम पड़ेगा। 
यदि तुम ऐसा कहोंगे कि प्रत्येक संशयको हम प्रवत्तक नहीं मानेंगे किन्तु प्रमानज्ञानसे उत्पन्न हुआ 

मम जल जे सजी अभय यम जप अधच अ जज कक चेक ] 
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अर्थके विशेष विशेषांशोंको जाननेत्रछ्ा संशयज्ञान ग्रन्थ सुनने में प्रवृत्ति कराता है, ऐसा माननेपर 
प्रमाणतत्तकी व्यवस्थापना करना मी सफल है | पण्डितोंके साथ वाद, संत्राद करनेसे विशिष्ट 
तत्त्वोंका ज्ञान होता है यह सिद्धांत भी विशेषांशम संशय करनेवालेके ही लिये लागू है, केवलज्ञानीके 
लिये नहीं ।अब आचार्य बोलते हैं कि इस प्रकार तुम्हारे कहनेपर प्रामाणिक प्रयोजनवाक्य तो भले 
ही प्रवृत्तिका कारण हो जाय किंतु अप्रमाणरूप प्रयोजनवाक्यसे उत्पन्न हुआ अर्थका संशय तो 
श्रोताओंको अन्ध सुननेंगे प्रवृत्तिका कारण फैसे भी नहीं हो सकता है। एक बात यह भी है कि 
रस्सीमें सपैका ज्ञान करनारूप विपर्ययज्ञानका फल जैसे प्रमाणरूष नहीं है उसी प्रकार संशयके 
फलको भी प्रमाणस्तरूप मानना विरूद्ध है। अपना और अपने विषयका निमश्चयरूप फलको 
करनेवाले ज्ञानको ही प्रमाणता प्रसिद्ध हो रही है, तथा च अथमें संशय उपजानेवाला आपका 
ब्रयोजन वाक्य कैसे भी श्रोताओंकी प्रवृत्तिका करण नहीं हो सकता है । फल्सभावना-रूप 
संशवसे बालजन भले ही प्रवृत्ति कर छेत्रें किंतु विचारशील दिद्वान् निश्चयात्मक प्रमाणसे ही 
प्रवृत्ति करते हैं । 

ये त्वाहुयेन्रिष्प्रयोजन॑ तन्नारंगणीय॑ यथा काकदन्तपरीक्षाशास्तर, निष्प्रयोजन चेद॑ 
शाखमिति व्यापकालुपरूब्ध्या भ्रत्यवतिष्ठमानान्प्रति व्यापकानुपलब्धेरासेद्धतोद्भावनार्थ 
प्रयोजनवाक्यमिति । 

यहां जो कोई ऐसा कहते हैं कि व्याप्यस व्यापकका ज्ञान होता है और व्यापकके अभावसे 
तो व्याप्यका अभाव प्रतीत हो जाता है, यहां कार्यका आरम्म करना ( धूमके समान ) व्याप्य है 
और प्रयोजनवानपना (अभिके समान) व्यापक है, तथा प्रयोजनरहितपना (वहिके अभावसमान ) 
व्याप्य है और कार्यके आरम्मका न होना ( धूमामावके समान ) व्यापक है, ऐसा व्याप्यव्यापक- 
भाव सिद्ध हो जाने पर कोई असत्य उत्तररूप जातिनामका दोष उठाते हैं कि जो जो प्रयोजन- 
रहित है, वह वह शात्र सद्बक्ताओंको आरम्म करने योग्य भी नहीं है, जैसे कि काकके दातोंकी 
परीक्षा करने वाले शालको कोई नहीं बनाता है, इसके समान प्रयोजनसहितपना-रूप व्यापकके 
ज्ञान न होनेसे अथके आरम्म-रूप अप्रशस्तव्यापकका भी अभाव होना चाहिये, इस प्रकार जाति- 
दोष उठानेवालोंके प्रति प्रयोजनके नहीं होनंकी असिद्धिको प्रगट करनेके लिये प्रयोजनवाक्य कह 
दिया गया है । भावारथ--सद्बक्ताओंके आरंभ करने योग्य यह ग्रंथ प्रयोजनसहित है | 

आचाये कहते हैं कि समाधान करनेवाले ये लोग भी चारों ओरसे अच्छी तरह देखनेवाले 
परीक्षक नहीं हैं | 

तेडपि न परीक्षकाः स्वयमग्रमाणकंन तेद्सिद्धतोद्भावनाउसंभवात तत्ममाणत्वस्य 
परैव्यवथा पयितुमशक्ते! । 
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कारण कि जब तक आदिंके प्रथोजन वाक््यको प्रमाणपना सिद्ध नहीं तो फिर स्त्यं अप्रमा- 
णरूप प्रयोजनवाक्यसे जातिवादीके उठाये हुए दोषकी असिद्धि कैसे हो सकती है ! केवल प्रयो- 
जनका उच्चारण कर देंनेसे आप छोग डसकी प्रमाणताका निर्णय कैसे भी नहीं कर सकते हैं, 
प्रमाणोंसे सिद्ध किये हुए वाक्य. ही दूसरोंके दोष हटानेमें समर्थ होते हैं, ओर अमीतक प्रयोजन- 
बाक्यकी प्रमाणता दूसरोंके द्वारा नहीं व्यवस्थित की जा सकी है । 

संकलशास्रा्थदेशकरणाथमादिवाक्यमित्यपि फल्मुप्रायं तदुद्देशस्थाप्रमाणाट्यत्तिपत्तु- 
मशक्तेसलछ्षणपरीक्षावत् । ढ 

४ आगेके सम्पूर्ण शास्रके प्रतिपाथ-विषयका संक्षेपसे नाममात्र कथन करनेके लिये पहिला 
वाक्य लिखा जाता है, ?” यह भी आदिवाक्यका फ़ बताना बहुभागमें व्यथे है, क्योकि अप्रा- 
माणिकवाक्यसे संक्षित अर्थके कथनका भी निर्णय नहीं हो सकता है, जैसे कि प्रमाणराहित-वाक्यसे 
किसी वस्तुका छक्षण और परीक्षा नहीं की जाती है उसञ्री प्रकार मन चाहा बोला हुआ वाक्य उद्देर्श 
करनेवाला भी नहीं होता है। बात यद्द है कि उद्देश्य, लक्षणनिर्देश, और परीक्षा तो प्रामाणिक 
वाक्यस्रे ही किये जाते हैं | यही सब दाशैनिकोंको इष्ट है । 

ततो नोदेशो ढक्षण परीक्षा चेति त्रिविधा व्याख्या व्यवतिष्ठते । 
उस फारणसे उद्देश, छक्षण और परीक्षाकी प्रमाणताके बिर्णय किये विना अथका नाम मात्र 

कथन करना, मिली हुयी वस्तुओं मेसे प्थक् करनेका कारणरूप लक्षण बोलना और अनेक युक्ति- 
योंकी सम्भावनांमे प्रबहता और दुर्बताके विचाररूप परीक्षा इन तीनों प्रकारसे व्यास्यान करना 
व्यवस्थित नहीं हो सकता है । 

समासतो <र्थप्रतिपत्त्यथेमादिवाक्यं व्यासतरतदुत्तरश/स्रामित्यप्यनेनेव प्रतिक्षिप्तम- 
प्रमाणाद्थासत इव समासतो प्यर्थग्रीतिपत्तेरयोगात । 

कोई वादी आदिके वाक्यका प्रयोजन यह बतकछाते हैं कि अंथका संक्षेपसे ज्ञान करनेके लिये 
आदिका वाक्य है और विस्तार रूपसे अर्थ की प्रतिपति करानेके छिये मकिष्यिका पूरा अंथ है, अथ- 
कार फह रहे हैं कि यह इनका विचार भी पूर्वोक्तकथनसे खण्डित हो जाता है, क्योंकि जब तक पूरे 
थम प्रमाणता सिद्ध नहीं है, तब तक विस्ताररूपसे अर्थका ज्ञान जैसे नहीं हो सकता है उसी 
प्रकार अंथके अप्रामाणिक पहिले वाक़बद्वारी संक्षेपसे भी पदार्थका निर्णय नहीं हो सकता है, अत्तः 
आप छोगोंको प्रयोजन कहनेवाके वाक््यकी प्रभाणताका नि*य करना आपश्यक है | 

स्पाद्दादिनान्तु सर्वमनवं तस्थागमानुमानरूपत्वसमर्थनादित्यलं प्रसंगेन । 
स्याद्गादरूप सिद्धांतको माननेवाले जैनोंके मत में तो सर्व पूर्वोक्त कथन निर्दोष सिद्ध है, 

क्योंकि आदिके प्रयोजन वाक्यको आगमगप्रमाणस्तरूपपने और अनुमानप्रमाणरूपपनेका अच्छी तरह 
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समभन कर दिया गया है, इस प्रकार आदिवाक्यके कथनपर बहुत विचार करनेपर भी वही 
हमारी कही हुयी पूर्वोक्त सफलता सिद्ध हुयी । अब अधिक इस प्रकरणकों बढानेसे कुछ तत्त्व 
नहीं सघता है । 

अब यहां दूसरी और तीसरी वात्तिकोंके अवतरण करनेका उत्थान किया जाता है । 

नहु च॒ तलार्थशास्रस्थादिद्त्रं तावदनुपपन्न॑ प्रवक्तरविशेषस्थाभावेडपि प्रतिपादय- 
विशेषस्य च कस्यचित्मतिपित्सायामसत्यामेव ग्रवृत्तत्वादित्यनुपपत्तिचोदनायामर त्तरमाह । 

यहां शंका है कि उपयुक्त प्रयोजनवाक्यका अनुमान और आगमरूपपना तभी माना जा 
सकता है, जब कि तत्त्वा्थसूत्र अन्थकी सिद्धि हो जाय। हम तो कहते हैं कि तत्त्वाथसूत्रका पहिरू 
४ सम्यम्दशनज्ञानचारित्राणि मोक्षमाग:ः ”! सूत्र ही सिद्ध नहीं है क्योंकि स्व वक्ताके न होते भी 
और किसी विशेष समझनेवालेकी जाननेकी इच्छा न होनेपर ही इस सृत्रको बोलनेकी प्रवृत्ति हो 
गयी है । कोई अच्छे वक्ताके द्वारा श्रद्धापूत्त सुननेवारे शिष्योंक्ी प्रगाढ इच्छा होनेपर ही जो 
वाक्य बोला जाता है, वह प्रमाणसिद्ध माना जाता है। जब कि पढहिले सूत्रको ही अतिद्धि है तो 
फिर पूणण तत्त्वाथेसूत्र या उसकी टीका इलोकत्रार्तिक और उसके आदिवाक्यको प्रामाणिक बताना 
बिना मित्तिके चित्रढेखनसमाब अनुचित है। इस प्रकार आदिसूत्रके विषयम ही शंकाकारद्वार| 
अपिद्विकी प्रेरणा होनेपर श्रीविद्यानंद स्त्रामी उत्तर कहते हैं। 

प्रचुद्धाशेषतलार्थे साक्षाअक्षी णकल्मपे 

सिद्धे मुनीन्द्रसंस्तुत्ये मोक्षमागेस्य नेतरि ॥ २ ॥ 
सत्यां तत्मतिपित्सायाझुपयोगात्मकात्मनः 
श्रेयसा योक्ष्यमाणस्म॒ भ्रवृत्त तत्रमादिमस् ॥ ३ ॥ 

कश्याणभागके अभिकाषी अनेक शिष्योंकी मोक्षमाग जाननेकी इच्छा होनेपर ही 
/ प्रोक्षमागैस्थ नेतारं भेत्तारं कमेमूभृताम् । ज्ञातारं विश्वतत्त्वानां वंदे तदृढुणलब्धये ”? इस भच्छी 
तरद्द सिद्ध किये गये मंगलाचरण की भित्तिपर ही उमास्वामी महाराजने पहिछा सूत्र लिखा है। 
केवकज्ञानद्वारा प्रल्यक्षरूपसे अच्छी तंरह जाम हिये हैं सम्पूण पदाथे जिन्होंने, और नष्ट कर 
दिये हैं ज्ञानावरणादि घातिकर्म जिन्होंने, तथा मोक्षमार्गको प्राप्त करने और करानेवाले मुनि 
अष्ोंके द्वारा मरे प्रकार स्तुति करने योग्य श्रीजिनेन्द्रदेवके सिद्ध ढोनेपर ही तथा ज्ञानदर्शनो- 
प्रयोग-स्वरूप और मोक्षते भविष्यमे युक्त होनेवाले शिष्यकी मोकषमागकों जाननेकी तीम अमि- 
छाषा होनेपर यह पहिला सूत्र “ सम्यर्दशनज्ञ।नचारित्राणि मोक्षमाग: ” उमास्वामी आ्र्वने 
प्रचलित किया है। 
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तेनोपपञ्ममेवेति लात्पये, सिद्धे भ्रणेतारि मोक्षमार्गस्य प्रकाशक वचन प्रवृत्त तत्का- 
येल्वादन्यथा प्रणेत॒व्यापारानेपक्षलप्रसंगात् ! 

उस कारण यह तात्पर्य नियमसे सिद्ध हुआ कि मोक्षमागैका भ्रणयन करनेवाले श्रीसर्वज्ञ 
लिनेन्द्रंदवके सिद्ध होनेपर ही मोक्षमागेका प्रकाश करनेवारा वचन प्रवर्ता है। क्योंकि मोक्षमार्गका 
प्रतिपादक वचन उस मोक्षमागके बनानेवालेका कार्य है। सर्वज्ञके द्वारा क॒ह्दा हुआ वचन सर्वज्ञका 
बनाया हुआ कार्य है ओर परिपाटीके अनुसार उमास्वामी आचारक्का यह “ सम्यशंनज्ञान- 
आारित्राणि मोक्षमागं: ” सूत्र काये है, अन्यथा यानी बदि वचनका कारण वक्ताको न मानोगे 
तो शब्दनिर्माताके-बोलनेवारे पुरुषके कण्ठ, ताद् आदि अवयवोंके हलन, चरून-रूप व्यापारकी 
शब्दकी उत्पत्तिमें अपेक्ष न होगी यह प्रसज्ञ जावेगा किंतु होती दै । 

तदयंग्यत्वाचचदपेक्षम् । 
यहां शब्दको नित्य माननेवाले मीमांसकोंका कहना है. कि कण्ठ, ता आदिसे शन्द उत्पन्न 

नहीं किया जाता किंतु पहिलेसे ही विधमान शब्द कण्ठ, ताढ़, मदंग आदि व्यक्त करनेवाले 
व्व्नकोंसे व्यक्त (पकट) किया जाता है, अतः वह वचन उनकी भपेक्षा रखता है। 

इति चेन्न कूट्वस्य सवेधामिव्यंग्यत्वाविरोधात्तद्भिन्यक्तेरव्यवस्थितेः । 
आचाये कहंते हैं कि मीभांसकोंका उक्त कथन ठीक नहीं है कारण कि, कार्ठमे दृढ़ अचल 

गडी हुयी लोहेकी निहाईके समान यदि शब्दको अपरिणामी कूटरथ माना जावे तो एकांतपनेसे 
शब्दके आविभावपनेका विरोध आंवेगा, अर्थात् नित्मपक्षत्र भी पूर्वकी तिरोभाव अवस्थासे ही 
शब्दकी अभिव्यक्ति मानी जावेगी तो कभरड्चित् नित्य अनित्यपना आया, सर्वथा ही भित्यका अभि- 
व्यंग्यपना कैसे भी नहीं बन सकता है। अज्नः मीमांसकोंके मर्तत उस शब्दके प्रगट होनेकी 
व्यवस्था नहीं हो सकती है । यय्ञपि जैनसिद्धांतमं छहारकी निहाईको भी अ्रतिक्षण परिणामी माना 
है, निहाईमें भी अतिशयोंका आना जाना विकार होना सर्वदा चाद है, किंतु दूसरोंके मतसे कूट- 
स्थपनेमें छुद्धारकी निहाईंका दृष्टान््त दिया गया है। 

सा हि यदि वचनस्य संस्काराधानं तदा ततो भिन्नोइन्यो वा संस्कारः प्रणेतृव्या- 
पारेणाधीयते १ यद्यभिन्नस्तदा वचनमेव तेनाधीयत इति कं कूटस्थं नाम ? मिन्नश्ेत्यूव॑व- 
बत्तस्य सवेदाप्यश्षत थग्रसंगः, प्रावपश्राद्व/ श्रवणालुपंगः, स्वस्त॒भावापरित्यागात्। संस्का- 
राघानकाले प्राच्या श्रावणल्वस्त मावस्प परित्यागे भ्रावणस्त्रभावोपादाने च शब्दस्य परि- 
जामिलतिद्वि), पूर्वापरस्तर मावपरिहारावातिस्थितिलक्षणलात् परिणामित्वस्थ । तथा च 
वचनस्य किमभिव्यक्तिपक्षकक्षीकरणेनोत्पत्तिपक्षस्पैव सुघटलवातु । 
६ 
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शब्दकी उत्पत्ति न भानकर अभिव्यक्ति भाननेवाले मीमांसकोंके मतमे अभिव्यक्तिका कया 
अर्थ है ? बतलाओ, यदि बोलनेकी पहिली अवस्थाक नहीं संस्कार किये गये शब्दोमें कण्ठ, ताढ, 
आदिके व्यापारद्वारा वर्तमानमें कुछ संस्कार धारण करा देनेकी अभिव्यक्ति मानोंगे तो बताओ, 
बतानिषाले वक्ताके ध्यापारोंसे उस समय शब्दोंमें रख दिया गया संस्कार ( अतिशय ) क्या शब्दसे 
अभिन्न है अथत्रा भिन्न है ! यदि अभिन्नरूप पहिला पक्ष मानोगे तो वक्तांक ता आदिके व्यापारने 
शब्दसे अभिन्न सँस्कारको किया तो शब्दको ही बनाया कहना चाहिये, क्योंकि आपके मतमे 
शब्द और संस्कार दोनों एक ही हैं । ऐसी अवस्था भला शब्दका कूटस्थरूपसे नित्यपना कैसे 
बन सकता है ! यदि शब्दसे सेस्कार मित्र है ऐसा दूसरा पक्ष अहण करोंगे तो हमारे दिये हुए 
उक्त दोषका तो निशरण हो जावेगा किन्तु अन्य दोष आवेंगे । देखिये वक्ताके व्यापारसे किया गया 
संस्कार यदि शख्दसे मित्न पडा रहता है तो सब कालोमें शब्दका श्रवण नहीं होना चाहिये क्योंकि 
उच्चारणके पू्म जैसे शब्दका श्रषण नहीं होता था उसी प्रकार पीछे भिन्नरूप संस्कारके उत्पन्न 
होनेपर भी शब्दका सुनना न हो सकनेका प्रसंग आवेगा | क्या भिन्न स्थान पर पडा हुआ घटका 
संमाणनरूप संस्कार और सर्वथा भिन्न पटका प्रक्षाबनरूप सरकार कार्यकारी हो सकता है! नहीं। 
यदि भिन्न पंडे हुए संस्कारंस भी वर्तमान कारुमे शब्दका सुनना मानोगे तो मूत और भविष्य- 
कालमे भी शब्दके सुननेका प्रसंग जविगा; क्योंकि वतेमानका शब्द: जैसे सेस््कारसे मिन्न होकर 
सुनाई दे रहा हैं उसी प्रकार नित्यरूपसे विद्यमान वही शष्द् उत्षी संस्कारसे भूत, भविष्यमें भी 
सुनायी पडना चाहिये, कारण कि संस्कारंस मिन्न पडा हुआ खतंत्र शब्द अपनी प्रकृति [आदत] 
को कभी छोड नहीं सकता है । 

यदि आप ऐसा कहोगे कि वक्ताके द्वारा बनाये गये संस्कारोंको धारण करते समय शब्द 
अपनी पूर्वकालकी नहीं सुनाई पडने की टेव ( आदत ) को छोडकर वर्तमान कालमे सुने जानेकी 
प्रकृतिकों ऋदण करता है तो ऐसा माननेपर शब्दकों परिणामीपना सिद्ध होता है क्योंकि पूर्वके 
स्रभावोंकों छोडना, उत्तर स्वभावोंकों प्राप्त करना, ओरे द्वव्यस्वभावसे स्थित रहना ही परिणामीपनका 
लक्षण है ओर तैसा होनेपर फिर आपको शब्दकी अभिव्यक्तिपक्षके स्वीकार करनेंस कया लाभ 
हुआ १ आपके उक्त कथनसे तो शब्दकी उत्त्तिपक्षका ही अच्छी रीतिसे घटन हो जाता है । 

शब्दाद्धिन्नोपमिन्रथ्॒ संस्कारः प्रणेत॒व्यापारेणाधीयत इति चेन्न सर्वथा भेदाभेद- 
योरेक्वविरोधात् । 

यदि शब्दको बनानेवालेके व्यापारद्वारा जो शब्दंभ संस्कार किया जाता है, वह शब्दसे 
भिन्न है और अभिन्न भी है, ऐसा कद्दोंग सो भी ठीक नहीं है, क्योंकि सर्वथ! भेद और अम्ेद 
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माननेमें संस्कार और शब्दके एकपनेका विरोध हुआ जाता है। सर्वथा भेद माननेपर अमेद नहीं 
मान सकते हो और सर्वथा अमेद माननेपर भेद मानना विरुद्ध है।भेद और और अभेद दोनों धर्म 
एक नहीं होसक्ते हैं। तुल्यल विरोध है । 

यदि पुनः कथच्चिदमिक्नो भिन्नश्र शब्दात्संस्कारस्त्य तेनाधीयत इति भत॑ तदा 
स्पात्पौरुषेयं तत्त्वाथश्वासनमित्यायातमहेन्मतम् । 

विरोध और विप्रतिषेध दोषको दूर करनेके लिये यदि आप मीमांसक छोक शब्दसे कथम्चित् 
मिक्ष और किसी अपेक्षासे अभिन्न संस्कारका बनानेवालेके व्यापारसे शब्द स्थापन करना मानोंगे, 
तब॑ तो तत्त्वा्थोंकी शिक्षा करनेवाले तत्त्तार्थसृत्रमन्थके वर्ण, पद, बाक्यों, का भी कथश्वित् पुरुषसे 
बनाथा जाना अभेदपक्षमें आपके द्वारा ही सिद्ध होगया यों जैनसिद्धांत आगया । यद्यपि प्रवाह 
रूपसे श्ञानरूप ग्न्थ सर्वदासे चका आया है किंतु इस ज्ञानके अनुसार शब्दयोजना करके अंथ 
बना देना प्रथकारका स््रायत्त काये है इस ही कारण वक्ताके शब्दोंको जैनसिद्धांतमें पीरुषेय माना 
गया है, बह श्रीजिनेन्द्रदेवका कहा हुआ मन्तव्य आपको भी मानना पड़ा | 

ननु च व्सस्कारो5भिव्यक्तिस्तदावारकवास्वपंनयनम् घटाद्यावारकतमो5पनयनव- 
त्तिरोभावश्व॒ तदावारकोत्पक्तिन॑ चान्योत्पचिविनाशौ शब्द स्य तिरो भावाविभोवी कौटस्थ्य- 
पिरोधिनों येन परमतप्रसिद्धिरिति चेत--- 

यहां फिर मीमांसककी ओरसे यह अपने ऊपर आये हुए दोषोंके निवारण करते हुए अहै- 
न्तके कहे हुए मतके मानगमें शंका है कि हम वर्णोंके संस्कारकों ही शब्दकी अभिव्यक्ति मानते हैं, 
वक्ताके व्यापारके पूषमें उस शब्दकी सुनायी पडनेमें प्रतिबंध करनेवाला कारण विशेषत्रायु माना 
गया है, उस वायुका दूर हो जाना ही भब्दका संस्कार है, जैसे कि घरमे रखे हुए घटका आवरण 
करनेवाले अन्धकारका दूर हो जाना ही घटकी अभिव्यक्ति है। तथा शब्दको न सुनने देनेवाले 
वायुका उत्तन्न हो जाना ही शब्दका तिरोभाव ( वर्तमान होते भी छिप जाना ) है, जब कि भिन्न 
माने गये वायुकी उत्पत्ति और विनाश ही शब्दके आविर्भाव ( प्रगट होना ) और तिरोभावरूप हैं 
तो वायुकी उत्त्ति और नाश होनेस वायुक्रा ही परिणामपन सिद्ध हुआ । न््यारी वायुके उत्ताद और 
नाशसे शब्दकी कूटस्थनित्यताका कुछ भी रिरोध नहीं हो सकता है, जिससे कि आप जैनोंका मत 
सिद्ध माना जावे । अर्थोत् हम शब्दको पौरुषेय मानते नहीं हैं यदि एसा कद्दोंगे ? 

तहिं कि कुर्वन्ावारकः शब्दस्य वायुरुपयते ! न तावत्खरूप॑ खण्डयश्नित्येकान्तत्ववि 
रोधाद। तब्बुर्द्धि प्रतिप्त ज्निति चेत्तत्मतिषते शब्दस्योपलग्यता प्रतिहन्यते वा न वा; प्रतिहन्यते 
चेत्सा शब्दाद॒भिश्ना प्रतिहन्यते न पुनः शद्न इति प्रलापमात्रम् | ततो5सो भिन्नेवेति 
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चत्सवैदानुपलम्यतास्वभाव! शब्दः स्यात्। तत्संबंधादुपलभ्यः स इति चेत् कर्तया र्स्य 
संबंधः ? धर्मेघर्मिभाव इति चेन्नात्यन्तं भिश्नयोस्तयोस्तद्भावेविरोधात्। मेदा मेदी पगमादविड- 
उस्तद्भाव इति चेतू तहिं येनांशेनामिन्नोपलभ्यता ततः प्रतिहन्यते तेन झब्दो5पीति 
नैकांतनित्यो सो । 

इस प्रकार कहनेपर मीमांसकोंसे आचार्य पूँछते हैं कि तो बताओ ? वायु क्या करता हुआ 
शब्द सुननेका आवरण करता माना गया है ? आवरण करनेवाले पदार्थ दो प्रकारके होते हैं | एक तो 
सरूपका ही नाश करदेनेवाले जैसे कि शुक्ू कपंडेको नीले रंगसे रंग देनेपर वस्रकी श॒ुकृृताका धवंस 
हो जाता है । या ज्ञानावरण कर्मसे ज्ञानका नाश हो जाता है । दूसरे आवरण करनेवाले वे कहे जाते 
हैं जो पदाथेका तो नाश नहीं करते किन्तु उसके ज्ञान होनेफा- प्रतिबंध करदेंते हैं । भैसे 
चंद्रमाके नीचे बादछोंका आ जाना, या मित्तिसे व्यदाहित हो रहे घटके प्रत्यक्ष करनेंमें घटज्ञानको 
रोकनेवाली भित्ति॥ 

यदि आप पदिल्य पक्ष छोगे यानी आवरण करनेवाला वायु शब्दके स्वरूपका खण्डन कर- 
देता है तो शब्दके एकान्तसे नित्यपनेका विरोध हो जावेगा। और यदि दूसरा पक्ष लोगे तो शब्दकी 
नित्यताके विरोधका प्रसंग तो निवृत्त हो जावेगा किंतु अन्य दोष आ जवेंगे। सुनिये, उस शब्दके जान- 
नेका प्रतिबन्ध करनेवाले दूसरे पक्षमें वायुके द्वारा शब्दके ज्ञानद्वारा जानने योग्यपने स्वमावका 
नाश होता है अथवा नहीं ? बताओ, देखिये प्रत्यक्ष पदाथमे अपने स्तरभावोके अतिरिक्त दूसरे 
पदार्थोकी ओरसे आनेवाले भी स््रभाव रहते हैं। जैसे कि अनामिका अंगुली में बीचक्ी अगुलीकी 
अपेक्षा छोटापन और कनिष्ठा अंग्रुलीकी अपेक्षास बडापन है। दूसरी दो अंगुलियोंसे आनिवारे 
छोटापन और बडापन ये दोनोंही स्रमाव ञजनामिकाके स्वरूप ही हैं । इसी प्रकार घट, पट, शब्द 
आदि पदार्थों में भी ज्ञानके द्वारा जाननेपर जाने गयेपनेकी योग्यतारूप-स््रभाव माना गया है । 
हसेही घटको प्रत्यक्षसे जाननेपर प्रत्यक्षयोग्यता, अनुमानसे जाननेपर अनुमेयता, आममसे जाननेपर 
आगमगम्यता ये तीनों स्वभाव भी घटकी घरू सम्पत्ति है। अब प्रकृतको विचारिये कि यदि वाधुके 
द्वारा शब्दकी बुद्धि होनेका प्रतिघात हुआ माना जावेगा ठो शब्दसे अभिन्न होरही श्ब्दके जाननेकी 
योग्यताका भी नाश होजावेगा । जब शब्दके उस उपलब्यतारूप स्वम[वका नाश हुआ तो उससे 
अभिन्न शब्दका भी नाश मानना पडेगा ऐसी दशा भी शब्दका किसी भी प्रकारसे नाश न मानना 
मीमांसकोंका केतछ वकवाद है । शब्दस अभिन्न हो रही उपलब्यताका ध्यंस हो जानेपर फिर शब्द 
का नाथ नहीं होता है ऐसा मानना यह उन्मत्तरोदन है।यदि वायुके द्वारा उपलम्यताके नष्ट हो जनिपर 
भी शब्द अक्षुण्ण नित्य बना रहे इसलिए आप शब्दकी ज्ञानसे ज्ञेयपनेकी उस योग्यताको उस शब्दसे 
मिन्न ही मानोंगे तब तो सदा शब्दका स्तमात्र ज्ञानसे नहीं जानने योग्य रूपही होगा । जो जानने 
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कक कमल बन न 

योग्य स्वभावोंको धारण नहीं करते हैं उन पदार्थोका किसीको ज्ञात भी नहीं हो पाता है । जेसे 
घोडेंके सींग, कछुएके रोम आदिका | इसी प्रकार आषके मतानुसार उपरृभ्यता रूप स्वभावफे शब्दसे 
सर्वया भिन्न पंडे रहनेपर शब्दका भी कमी ज्ञान नहीं होना चाहिये । 

उक्त दोषके परिहारंके छिभ्रि उपलभ्यताको मिन्न मानकर भी शब्दके साथ उसका संबंध 
हो जाने से वह शब्द जानने योग्य हो जाता है, जैसे कि उप्णताके समवायसंबंधसे अभि उप्ण है। 
यदि आप ऐसा मानोगे, तो कहिये कि आपने उपलब्यताके साथ शब्दका कौनसा संबंध माना 
है ? बताओ, यदि धर्मधर्मिभाव संबंध है अर्थात् शब्द तो धर्मी है और और उपलब्यता उसका घम्म 
है, यह संबंध मानना तो ठीक नहीं है, क्योंकि सवैथा ही मिन्न पदार्थों धमेधर्मिभाव नहीं होता 
है जैसे कि सह्पर्वत और विंध्याचलका | तथाच सवेथा भदपक्षेंम पुनः उपलछभ्यता और शब्दंके 
धर्मघर्मिभावसंबंध होने का विरोध है । यदि इस दोषके परिहारके लिये आप भेद, अभेदद इन दोनों 
पक्षोंको स्वीकार करेंगे, जिससे कि इस धर्मधर्मिभावषने का विरोध हो सके ऐसा कहने पर भी तो 
अमेदपक्षतर जिस अंशसे अभिन्न उपलभ्यताका उस वायुके द्वारा नाश होगा, उस स्व्रमावपनेसे तो 
शब्दका भी नाश हो द्वी जावेगा, ऐसी दशा में मछा शब्द एकांतरूपसे नित्य कैसे माना जा 
सकता है ! यों वह शब्द एकांतरूपसे नित्य नहीं है । 

द्वितीयविकल्पे सत्यप्यावारके शब्दस्योपलब्धिप्रसंगस्तदुपलम्यवाया! श्रतिघाता- 
भावातू, तथा च न तहुड्िप्रतिबाती कश्निदावारकः कूटस्थस्य युक्तो यतस्तदपनयन- 
मभिव्यक्तिः प्रिद्धथेत् । 

शब्दस मित्र और अमित्न उपरूभ्यताका वायुके द्वारा नाश होता है, इस प्रथम पक्षका खण्डन 
हो चुका | अब आप मीमांसक दूसरा विकल्प उपलम्यताके नाश न होभेका मानोगे तो आवरण 
करनेत्राके वायुके होनेपर भी शब्दका ज्ञान सर्वदा होते रहना चाहिये, क्योंकि वायुके द्वारा शब्दकौ 
उपलम्यताका घात तो हुआ नहीं है, और उस कारण “ शब्दकी बुद्धिको नष्ट करने वाला कोई 
विशेष वायु कूटस्थपनेसे नित्य हो रहे शब्दका आवारक है ” यह युक्तिसे सिद्ध नहीं हो सकता है 
जिससे कि मीमांसकोंके मतमे आवारक वायुकों दूर करनारूप शब्दकी अभिव्यक्ति सिद्ध होती 
अर्थात् शब्दकी अभिव्यक्ति सिद्ध नहीं हो सकती है । 

एतेन शब्दस्योपलब्ध्युत्पत्तिरभिव्यक्तिरिति हुवन् प्रतिक्षिप्तः, तस्यां तदुपलम्यतो- 
त्यन्त्यनुत्पत्त्योः शद्गस्योक्पक्त्यप्रतिपत्तिप्रसंगा त् , न हि शब्दस्योपलब्धेरुत्पचौ तदमिन्नोपल- 
भ्यतोत्पच्यते, न पुन!शब्द इति ब्रुवाण! खस्थः । तस्यास्ततो भेंदे सदालुपलम्यस्वमाव- 
तापत्तेथमर्धामभावसंबंधायोगात् । तत्संबंधादप्युपलम्यत्वासम्भवाद्भेदामेंदोपणमे कर्थ॑- 



चिदुत्पत्तिप्रसिदेरेकाॉंतनित्यताविरोधात्ू_ । शब्दस्योपलब्ध्युत्पतावप्युपलम्यतालुत्पत्तो 
स्थादप्रतिपत्तिरिति व्यर्थांभिव्यक्तिः । 

इस पूर्वोक्त कथनसे शब्दकी ज्ञत्तिकी उत्तत्तिको शब्दकी अभिव्यक्ति कहनेवालेका मंतव्य 
भी खण्डित हुआ समझना चाहिये। क्योंकि शब्दके उपलब्धिकि उत्तन्न होजाने पर यदि शब्दके 
उपलब्यतास्वमावका उत्पाद मानोगे तो उससे अभिन्न शब्दका भी उत्पाद मानना पढेगा। यदि 
शब्दंभ उपलम्यताकी उत्पत्ति न मानोगे तो पूर्वके समान शब्दका कभी ज्ञान ही नहीं होना चाहिये 
यह प्रसक्न आवेगा | जो शब्दकी उपलब्धिके उत्पन्न होनेपर उस शब्दस अभिन्न होरही उपछ- 
श्यताको पैदा हुआ मानता है कितु फिर शब्दको पैद। हुआ नहीं मानता है ऐसा कहने वाला 
मनुष्य आपे ( होश ) में नहीं है। जो स्वस्थ है वह ऐसी युक्तिरहित बातें नहीं कहता है । 

यदि आप भैयाकरण छोग उस उपरूभ्यताको उस शब्दसे भिन्न मानोंगे तो अपने गांठ - 
के स्वभावसे शब्दके सर्वदा अनुपलभ्म ही बने रहने की आपत्ति आवेगी, तथाच शब्दका ज्ञान भी 
न होगा । मिन्न पड़ी हुयी उपलभ्यताका शब्दके साथ धर्मधर्मिभात्र संबंध हो जानेका भी योग 
नहीं है, जिससे कि उस उपलब्यताके सबंधसे भी शब्दके उपलभ्यपनेकी किसी भी प्रकार सम्मा- 
वना नहीं होसकती है। भेद और अमेद दोनों पक्ष माभनेपर भी उपछभ्यताकी उत्पत्ति होने पर 
किसी न किसी प्रकारस शब्दकी रुतपत्ति होना अनिवाय सिद्ध है, इससे आपका एकांतरूपसे 
शब्दको नित्य मानना विरुद्ध हुआ | शब्दकी उपलूब्धिकी उत्पत्ति होने पर भी शब्द उपलभ्यपना- 
रूप स्रमावको पैदा हुआ न मानोंगे तो त्रिकालूम भी शब्दका ज्ञान न हो सकेगा। इस प्रकार उपल- 
बिधकी उत्पत्तिरूप अभिव्यक्ति मानना भी नितांत ध्यथ है । 

श्रोअसंस्कारो5भिव्यक्तिरित्यन्ये । तेषामपि श्रोअ्स्यावारकापनयन संस्कारः शब्द- 
ग्रहणयोग्यतोत्पत्तिवां तदा तद्भावे तस्योपलम्यतोत्पक्त्यनुत्पर्योः स एवं दोष! । 

शब्द नित्य और सर्वत्र व्यापक है, जिस जीवको कर्णेन्द्रियमं संस्कार हो गया है, उम्र व्यक्ति 
को सुनायी पडता है। इसी कारण प्रत्येक व्यक्तिको सवे देशम सर्वदा सुनायी नहीं पढ़ता है। 
अतः सुननेवाके कानोंका संस्कार हो जाना शब्दकी अभिव्यक्ति है | इस प्रकार दूसरे संप्रदाय 
के मीमांसक मानते हैं। ग्रन्थकार कहते हैं कि उनके यहां भी कर्णको सुनायी देनेंगे आवरण करने 
वाले आवारकोंका दूर करना ही कर्णोका संस्कार है! या शब्दके अहण करनेकी योग्यताका पैदा 
हो जाना श्रोत्रका संस्कार है ! बताओ, इन इस दोनों भी पक्षों जब कॉणन्द्रियका संस्कार हो जाता 
है, उस समय शब्दमं उस उपलभ्यताकी उत्पत्ति माननी पडेगी यदि उपलूभ्यताकी उत्पत्ति न 
मानोगे तो वही पूर्वमें दिया हुआ शब्दका कमी सुनायी न पडनारूप दोष आजावेगा । और जब 
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आपके यहाँ कर्णेन्द्रिय आकाशरूप मानी गयी है तो आफाशको आवरण करने वार भी कोई नहीं 
दो संकता है, अतः श्रोत्रके संस्कारको शब्दकी अभिव्यक्ति मानना भी आपका पोली नींव पर 
खडा होना है । 

तदुभयसंस्कारो उभिव्यक्तिरित्यय॑ पक्षी 5नेनेव प्रतिक्षेप्तव्यः । 

जिन प्रभाकरोंने वर्ण और कर्ण दोनों के संस्कारको शब्दकी अभिव्यक्ति माना है, 
यह भी उनका पक्ष पूर्वोक्त प्रकरणसे ही निराकृत हुआ समझ लेना चाहिये, क््योंक जो भत्येक 
पक्षंम दोष आता है, वह एकांतरूपसे दोनों पक्षोंके मानने पर भी अवश्य आंबगा | 

प्रवाहनित्यतोपगभादभिधानस्पाभिव्यक्तो नोक्तो दोष इति चेशन्न, प्ररुषव्यापारा: 
खाक तत्प्रवाइसद्भावे प्रमाणा भावात। 

मीमांसक जन ) आप कूटस्थनित्यपनेसे शब्दको नित्य न मानकर बीजाडूकुरके समान धारा- 
प्रवाहरूपसे शब्द नित्य है, ऐसे शब्दकी अभिव्यक्ति स्त्रीकार करनेमे कोई भी दोष नहीं आता है, 
यदि ऐसा कहोगे, सो भी ठीक नहीं है । क्योंकि बोलनेतरछे पुरुषके कण्ठ, ताल आदिके व्यापार 
से पहिले भी प्रवाहरूपते शब्द विद्यमाब है, इसमें कोई भी प्रमाण नहीं है, बीज और अंकुरके 
पूतवे में दूसरे समान जातिवाले वीज, अंकुर विद्यमान थे ।उनसे भी पूर्वकालूमे अन्य बीज, अंकुर थे । 
किंतु शब्द तो कण्ठ, ताढ, मृदंग ढोलके द्वारा सवैथा नया गढा जाता है वह प्रवाहरूपसे - पहले 
था ही नहीं । 

प्रत्यभिन्नानं प्रमाणमिति चेत् । 

दशशन और स्मरणकों कारण मानकर उतन्न हुए पहिली और वर्तमान पर्यीयको जोडरूपसे 
विषय करनेवाले ज्ञानको प्रत्यमिज्ञान कहते हैं । जैसे कि यह वही देवदत्त है । यह गवय ( रोहन ) 
गौके सदृश है। इसी प्रकार यहां भी यह वही ग्रकार है । ऐसी प्रभाणात्मक प्रत्यमिज्ञा होती है 
अतः उच्चारणके पहिले भी शम्द विद्यमान था। यदि आप ( मीमांसक ) ऐसा कहोगे ? तो आच।ग 
कहते हैं कि देखो-- 

तत्साइश्यनिबन्धनमेकत्वनिबन्धन वा १ । 

प्रत्यमिज्ञानके कई भेद हैं | उनगे आप सहशपनेको कारण मानकर उत्पन्न हुए साहइ्यको 
जाननेवाले उस प्रत्यभिज्ञानसे शब्दकी नित्यता सिद्ध करते हैं ? या एकपनेको कारण मानकर पैदा 
हुए “ यह वही है ”? ऐसे एकताको जाननेवाके ग्रत्यभिज्ञानसे शब्दकी प्रवाहनित्यता सिद्ध 
करते हैं ?! बताओ-- 

न तावदाद्यः पक्षः साइश्यनिबन्धनाअत्यमिन्नानादेकशब्दप्रवाह्मक्विदेः । 
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उन दोनों पक्षोमें आपका माना हुआ पहिला पक्ष ठीक नहीं है । क्यों कि सहशताका 
अवरूम्ब करनेवाले प्रत्यभिज्ञानसे यह वही शब्द है, ऐसी एकताकों पुष्ट करनेवाली प्रवाहनित्यता 
की सिद्धि नहीं दो सकती है| सदशषना तो भिन्न पदार्थों पाया जाता है । न् 

द्वितीयपक्षे तु इतस्तदेकत्वनिबन्धनत्वसिद्धि:। 

यदि आप एकतप्रत्यमिज्ञानसे शब्दकी नित्यताकों मानते हुए दूसरा पक्ष स््रीकार करोगे तो 
शब्दके पूवीपर एकपनेको कारण मानकर उतन्न हुए यह वही शब्द है ऐसे प्रत्यमिज्ञानको प्रमाण- 
पनेके कारण एकपनेकी सिद्धि कैसे होगी ! अर्थात्-यह प्रत्यमिज्ञान पहिले पिछले शब्दके एकपनेफो 
ही कारण मानकर प्रमाणस्रूप उपजा है यह कैसे निणेय किया जाय ! समझाओ | 

स एवार्य शब्द हत्येकशब्दपरामशिप्रत्ययस्य बाधकाभावात्तझिबन्धनस्वसिद्धित्तत एवं 
नीलशप्लानस्य नीलनिबन्धनलसिद्धिवदिति चेतू। 

मीमांसक कहते हैं कि यह वही झब्द है ऐसे पहिले और पीछेके उच्चारित शब्दोमे एकपने 
का विचार करनेवाले ज्ञानका कोई ब।घधक नहीं है । उस कारण प्रत्यमिज्ञानकी प्रमाणताका 
प्रयोजफ एकल्रूप कारणसे ही उत्पन्न होनेपनेकी सिद्धि हो जावेगी जैसे कि पूर्वमँ नीले रंगकी 
चीज है ऐसा ज्ञान होता है। यहां भी बाधारहित प्रत्यभिजश्ञानसे नीलके ज्ञानंमं उसी पृत्रंकी नीरू 
वस्तुकी कारणपना सिद्ध किया गया है। अन्थकार कहते हैं कि यदि ऐसा कहोने ! 

स्ादेव॑ यदि तदेकल्वपरामशिनः प्रत्ययस्य बाघकं॑ न स्यात् स एवार्य देषदत्त 
इत्याद्वेकत्वपरामशिप्रत्यवत्, अस्ति च बाधक नानागोशब्दो बाथकाभावे सति युगपद्धिन्न 
देशतयोपलब्यमानत्वाबूत्रक्षवृक्षादिवत् हति । 

यों इस प्रकार तब कह्ट सकते है। कि पहिले देखे हुए देवदत्तको पुनःदेखने पर यह वही 
देवदत ऐसा एकलको विषय करनेवाला प्रत्ममिज्ञान जिस प्रकार बाधारहित है, यदि उसीप्रफार 
पूवोपर अवस्था भें शब्दके एकपनेका निश्चय करनेवाले प्रत्यमिज्ञानमें कोई बाधक उपखित न 
होता तो अवश्य ही उस प्रत्यभिज्ञानसे शब्दकी नित्यता सिद्ध हो जाती, किंतु शब्द नित्यताके 
ज्ञानका बाधक तो यह अनुमान विद्यमान है कि “नाना व्यक्तियोंके द्वारा अनेक देशोंमें बोले हुए 
गोशन्द अनेक हैं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि अनेकपनेका बाथक प्रमाण न होते सन्ते एक ही समयभें मिल 
मिन्न देशोंमे स्थित हो रहे सुनायी पड रहे हैं । ( हेतु ) जो बाधासे रद्वित होकर एक काछमें अनेक 
देशों में रहते हुए दीखते हैं, वे पदार्थ अनेक हैं, जैसे कि ढाक के पेड, घट, पटादि अनेक क्रतुएँ 
नाना हैं ( अन्वयदृष्टन्त ) । 
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न तावदिदमेकेन पृरुषेण ऋमशोनेकदेशतयोपलमभ्यमानेनानैकान्तिकं, युग- 
पदूग्रहणात्, नाप्येकेनादित्येन, नानापुरुषेः सकृद्धिआदेशतयोपलम्यमानेन, प्रत्यक्षानुमाना- 
भ्यामेकपुरुषेण वा, नानाजलपात्रसंक्रान्तादित्यभिम्बेन श्रत्यक्षतों दृश्यमानेनेति वकतु युक्तम्, 
बाथकामाने सतीति विशेषणात् । नश्षेकस्मिश्नादित्ये सर्वथा भिन्नदेशतयोपलभ्यमाने 
बाधका भाव:, प्रतिपुरुषमादित्यमालानुपलम्भस्य बाघकस्य सद्भावात् । 

| सम्भवतः एक देवदत्तको मंदरमे देखा, पंण्टेमर पश्चात् बाजारमें देखा, पुनः एक धण्टे पीछे 
घरमने देखा, तो ऋमस्ने भिन्नदेशोम दीख जानेंस वह एक द्वी देवदत्तपुरुष क्या अनेक माना जविगा!? 
इस प्रकार हेतुके रहनेपर साध्यफा न रहदनारूप व्यभिचार तो हम स्याद्वादियोंके इस हेतु नहीं है, 
क्योंकि हमारे देतुके शरीरमें “युगपदू”” विशेषणका ग्रहण है।'एक समयमे ही जो नानादेशोमे दीखेगा, 
वही अनेकरूप होगा। देउदत्त तो मिन्न मिन्न कार्लेमे नानदिशोंगें देखा गया था,अतः हेतु व्यभिचारी 
नहीं है । तथा और भी हेतुके विशेषणोंकी कीति करनेके लिये पुनः तीन ब्यभिचार उठाये जाते हैं, 
पहिला तो नानादेशोमें स्थित अनेक पुरुषोंके द्वारा भिन्न भित्र देशोंमें स्थितस्वरूप देखे गये एक सूर्यसे 
व्यमिचार है। अर्थात् बम्बईमें बैठा हुआ मनुष्य सूर्यको अपने महरुके ठीक ऊपर देखता है और'कलकतेमे 
बैठा हुआ अपनी कोठी पर समझता है । तथा उसी समय सद्दारनपुरमें अपने अपने धरोंके ऊपर 
सूर्य दीखता है, क्या इस प्रकार मित्न मिल्देशोर्में एकसमयमे दील जानेसे सूर्यविमान अनेक 
हो जावेंगे! दूसरा सम्भाव्यमान व्यभिचार यह है कि जिनदत्तने एक पुरुषकों प्रत्यक्षते ठीक स्थानपर 
देखा और चन्द्रदत्तने अनुमानद्वारा एक गज हटे हुए स्थानपर उस पुरुषक़ो देखा, एतावता क्या 
वह पुरुष नाना होजावेगा ! 

तीसरा व्यभिचार इस प्रकार है कि जलके भरे हुए थोड़ी थोडी दूर पर रखे हुए अनेक 
बर्तन हैं, उन पात्रेंमे सूर्यके अनेक प्रतिबिम्ब पढ़ रहे हैं, क्या ऐसी दशामे प्रत्यक्षरूपसे अनेक 
देशोमे देखे हुए सूर्यके प्रतिबिम्ब अनेक हो जावेंगे !। अथवा इन पंक्तियोंक्रा दूसरा अर्थ तीन दोष 
न देकर एक सूथमें ही व्यभिचार देना है | मीमांसक छोग सूर्यके प्रतिबिबोंके देखनेमें भी सूर्यको 
ही देखना मानते हैं । कुमारिल भट्टकका मत है कि चमकती हुई वस्तुस्ते टकराकर आखोंकी* किरणें 
अनेक सोतरूपसे फैल जाती हैं, जछ्से मरे हुए पात्रंमे नीचेको मुख कर देखनेसे सूर्यका प्रतिबिम्ब 
नहीं दीखता है किंतु जल्से टकरा कर हमारी आखोंकी किरंणे आकाश स्थित सूर्यको ही देख रही 
हैं । इनके यहां प्रतिबिभ्वको पुद्रलकी वस्तुभूत पयौथ नहीं माना गया है। आचार्य कहते हैं कि इस 
प्रकाके उक्त व्यभिचार हमारे देतु्मे नदीं आसकते हैं, क्योंकि स्याह्मादियोंने द्वेतुम बाधकाभाव 
विज्येषण दे रखना है । मिल्र मित्र देशस्थ दीखते हुए सूबे सर्पप्रकारसे बाधकाभाव नहीं है, अर्थात् 
कषपक है | क्या एक सूये एकस्रमयमे भिन्न भिन्न देशोंसे वहीं दीख सकंता है? यह हमारी 
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दृष्टिका दोष है कि हम उस देशके तारतम्यको दृरदेशसे जान नहीं सकते हैं।हर एक पुरुषको अनेक 
सूयोकी पंक्तिका न दीखना ही सूबॉकी अनेकताफा बाधक प्रमाण विद्यमान है, अत्तः बाघक- 
प्रभाणसे रहित होकर जो अनेक देशों विधमान दीखेगा, बह अनेक अवश्य है, सूर्यका अनेक 
देशों दीखना बाधित होनेसे मिथ्याज्ञान है, इसी प्रकार उक्त दो स्थछोंका व्यमिचार भी 
निवृत्त दो जाता है। 

: प्तादिनैकेन व्यभिचारीदमनुमानामिति चेत् न, तस्य नानावयवात्मकस्य सतो 
बाधका भावे सति युगपद्धि देशतयोपलम्यमानत्वं व्यवतिष्ठंते, निरवयवत्वे तथाभावानिरोधा- 
देकपरमाणुवत् । ु 

प्रतिवादी कद रद्दा है कि एक दिमारूय पहाडकों किसी व्यक्तिने शिमढा्मे देखा दूसरेने 
उसी समय मंसूरीमे देला तो क्या वे पहाढ अनेक हैं ! इस प्रकार शब्दको नाना सिद्ध करनेवारा 
आप जैनोंके अनुमानका हेतु एक माने जा रहे पर्वत, नदी, देश आदिसे व्यभिचारी हो जावेगा, 
आंचाये कहते हैं कि, मीमांसकोंका यह दोष भी देना ठीक नहीं है, क्योंकि वे पर्बत, नदी, आदि 
अवयवी अपने अपने अनेक अंशोंसे तदात्मक-युक्त होकर ही एक समयमें मिन्न भिन्न देशोमे स्थित 
बाधारदित होते सन््ते दीखते हैं, यद निर्दोष सिद्धान्त व्यवस्थित हो रहा है। अतः अपने अब- 
यवॉकी अपेक्षासे पर्वतादि अनेक ही हैं, हेतु और साध्य इन दोनोंके रहनेपर ध्यमिचार नहीं 
हो सकता है । बदि पहाड़ों नदिओंको एक परमाणुके समान अवयवरद्धित मानोंगे तो जिस प्रकार 
अनेक देशोंमें दीख रहे हैं उतने लम्बे चौडे एक अवयवीपनाका विरोध हो जावेगा | आप मीमांसक 
छोग बोद्धोंके समान अवयवीपदार्थका ख़ण्डन नहीं करते हैं किंतु अवयब्रीको मानते हैं, भतः 
पर्वतादिकसे व्यभिचार दोष नहीं आता है । 

व्योमादिना तदनैकान्तिकतवमनेन प्रत्युक्त,तस्याप्यनेकप्रदेशल सिद्धे!। खादे्रनेक्म्रदे- 
शत्वांदकद्रन्यविरोध इति चेत्, न नानादेशस्थापि बटादेरेकद्रन्यलग्रतीतेः, न क्षेकप्रदेशत्वे- 
नेवेकद्रव्यस्व॑ व्याप्त येन परमाणोरेवैकद्रब्यता, नापि नानाग्रदेशत्वनेब यतो घटादेरखेति 
व्यवतिष्ठत एकद्रन्यत्वपरिणतस्थैकद्र॒त्यता, नानाद्रव्यत्वपरिणतानामर्थानां नानाद्रव्यतावत् । 

पुनः भीमांसकोंका कहना है कि आप जैनोंका अनेकश्नको सिद्ध करनेवाछ्ा वह हेतु तो 
आकाश ओर दिशा आदिसे व्यभिचारी है, क्योंकि वे एक होकर भी अनेकदेशोनें नानापुरुषोंके 
द्वारा जाने जाते हैं । प्रंथकार कहते हैं कि यह मीमांसकोंकी ओरसे उठाया हुआ दोष भी पूवोक्त 
प्रकारसे ही। निराकृत होजाता है, क्योंकि आकाश आदि द्रव्योंको अनेकप्रदेशीपना सिद्ध है । भरत- 
क्षेत्र सन््कधी आकाशके प्रदेशोंसे विदेहक्षेत्रके आकाशके प्रदेश भिन्न हैं । ऊर्ध्वछोकके प्रवेशोंसे 
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अधोछोकके प्रदेश न्यारे हैं, तथाच आकाशर्मे भी प्रदेशोंकी अपेश्ासे अनेकपना सिद्ध ही है। इस 
प्रकार देतु और साध्य दोनोंके विधमान दोनेपर व्यभिचार दोष नहीं आता है किन्तु हेतु 
पुष्ट ही होता है। 

यदि मीमांसकोंका यह कहना होय कि आकाञ्ष आदिके अनेक प्रदेश माननेसे तो आकाश 
आदिके एकद्रव्यपनेका विरोध हो जायगा, वह भी ठीक नहीं है क्योंकि एक हाथ मूमिमें रखे हुए 
घटपटादिकोंको भी आप मीमांसकोंने एकद्रब्यपना माना है, यही बात प्रामाणिक भ्रतीतिओंसे 
सिद्ध है। जो एक ही प्रदेशमे रहता है, वह ही एक द्रव्य है ऐसी कोई व्यात्ति सिद्ध नहीं है 
जिससे कि परमाणुफोही एकद्रव्यपना सिद्ध दो सके, और यह मी व्याप्ति नहीं है कि जो जो अनेक 
प्रदेशों रहते हैं, वे दी एक द्रव्य हैं जिससे कि घट, पट, आदिकको द्वी एकद्रव्यपना व्यवस्थित 
द्वोता, दूसरा नियम माननेमें कारू परमाणु, और पुद्ठरू परमाणुको द्रव्यपना सिद्ध न होसकेगा, तथा 
अनेकदेशोम।ं रहनेवाले आम, नगर, मेछा आदिको भी एक द्रव्यपनेका अतिपसंग होजावेगा। 
मीमांसक छोग घरोंके अत्यंत निकट संयोगको आम कहते हैं और इसी प्रकार नगर, मेला, सेना, 
आदिको भी सयोगरूप गुणपदार्थ मानते हैं, अतः एक द्रन्यपनेके पूर्वोक्त दोनो छक्षण ठीक नही 
है, एक द्रव्यपनेका सिद्धान्तलक्षण यह है कि चाहे एक प्रदेश रहनेवाला पदार्थ हो और भले ही 
अनेक देशोमें खित हो, यदि डसका द्रव्यपनेरूप अखण्ड सम्बन्धी लिये हुए परिणाम होगया 
है, उसको एकद्रव्य कह देते हैं, अनेक गुण या अनेक बन्ध योग पदार्थोंकी कथश्चित्तादात्मय 
संबन्धसे होनेवाली परिणतिसे उस एकद्रव्यपनेकी अ्याप्ति देखी जाती है । जैनसिद्धांतमें कर्म 
नोकमसे बंधको प्राप्त संसारी जीवको तथा सजातीय पुद्ूलोंसे बंधे हुए अनेकदेशी घटपटार्दकोंको 
भी अशुद्ध द्रव्य माना है | संपूर्ण जनतामें भी यह बात प्रसिद्ध है कि ,अनेकद्रव्यपनेरूप विष्व- 
ग्मावपनेसे परिणत भिन्न भिन्न देवदत्त, जिनदत्त, सूर्य, चन्द्रमा आदिको जैसे नानाद्वव्यपना है, 
उसी प्रकार खण्डित एकप्रदेशम रहनेवाले या अखण्डित अनेक देशोमें रहनेवाके अविष्वग्माव सम्बन्ध 
रूप एकत्वपरिणतिसे युक्त परमाणु, काछाणु, जाला, आकाश, घट, पर्वत, आदि प्रत्येक द्वव्यको भी 
एकद्रव्यता प्रसिद्ध हो रहो है । 

स्पादेतद्धाधकामावे सतीति हेतुविशेषणमसिद्ध गौरित्यादिशब्दस्य सर्वगतस्य युगप- 
अज्जकस्प देशभेदाद्धिभ्नदेशतयोपलम्यमानस्य स्वतो देशविच्छिन्नतयोपलम्भासम्भवादिति, 
तदयूक्तम् । तस्य सर्वगतत्वासिद्धः छूटस्थल्वेनामिन्यंग्यत्वप्रतिषेघाज्च ! 

मीमांसकोंका इस प्रकरणपर यह कहना सम्भव है कि जैनोंका अनेकलको सिद्ध करनेवाल पूर्वोक्त 
अनुमान घरपट आदि पदाथौमे तो ठीक है किन्तु गोशब्दरूप पक्षमे देतुका बाघकामावके होते संते 
यह विशेषण नहीं दीखता है किन्तु गो, घट, आदि शब्द सर्व स्थानोमें व्यापक हैं। उन शब्दोंको 



प्र तत्त्वाधभिन्लांगंणि 
ब्नन अजजजजफत न ढ-““५ 2 -६०००० ५०७ ५००००५०७/ ७७०००७ ५ 8०००-०५ ००७/५/७+०५०००००५००५०५/१-७ ०:५० उ०)०)००-००कन>०क अल जीअटिज जज जजफट है चाट 

एक समयंमे प्रकट करनेवारे वायुविशेष ही भिन्न मिन्न देशों रहते हैं । अतः व्याषक भी एक. 
शब्दव्यझ्ञक वायुओंके अधीन होकर अनेक देशोमे जाना जाता है । अखण्ड शब्दका अपवये 
स्रूपस खण्ड खण्ड होकर नानादेशोमें सुनायी पडता सम्मत नहीं है। जब बाघारहित द्ोकर 
मिन्न देशोने दीखनारूपदेतु शब्दमे असिद्ध है फिर बलात्कारसे [ जबरदस्ती ] जो शब्दंभ अनेक 
पनेका बोझ क्यों छादा जाता है ! बताओ, यहांतक मीमांसकोंके कह जानिपर आचार कहते हैं कि 
वह मीमांसकोंका कथन युक्तिरद्वित दे क्यों कि सींग और साख्नासे युक्त पशुको कहनेवाके उस गो 
प्म्दका सर्वव्यापकपना असिद्ध है। उत्पन्न और नष्ट होते हुए अनेक ग्रोशब्दही बाल-बृद्धोंको 
अनेकंदेशीम सुनायी पड रहे हैं । मीमांसक छोगोंने श दके कूटस्थ नित्यपना भी माना है । ऐसी 
दशामें वायुके द्वारा प्रकट हो जानेपनेका भी निषेध करना पड़ेगा क्योंकि कूटस्थ पक्ष नहीं 
प्रकट अवस्थास पुनः प्रकट अवस्था आना बन नहीं सकता है । 

सर्वंगतः शब्दों नित्यद्रव्यत्वे सत्यमूत्तेत्वादाकाशवदित्येतदपि न शब्दसवंगतत्वसा- 
धनाग्राल॑ जीवद्रन्येणानैंफान्तिकवात्, तस्यापि पश्षीकरणान्न तेनानैकान्त हति चेश्न 
प्रत्यक्षादि विरोधात् । श्रोत्रं हि ग्रत्यक्ष॑नियतदेशतया शब्दमुुपलभते, स्वसंवेदनाध्यक्ष॑ 
चात्मान॑ शरीरपरिमाणानुविधायितयेति कालात्ययापदिशे देेतुस्तेजोनुष्णत्वे द्रन्यत्ववत् । 

मीमांसक लोगोंने शब्दको व्यापक सिद्ध करनेके लिए यह अनुमान किया है कि शब्द 
( पक्ष ) सम्पूर्ण स्थानेमें व्यापक है ( साध्य ) क्योंकि वह निश्यद्रव्य होकर अमूर्त है। ( हेतु ) 
जो जो निलद्गव्य होकर अमूर्त यानी अपकृष्ट परिमाणवाला है वह व्यापक है, जैसे आकाश 
अन्वय दृष्टान्त है इस हेतुने नित्यद्रव्य विशेषणसे घट, पट आदि अनित्य द्रव्य और गुणक्रिया- 
दिकोमें व्यापकपनेका व्यमिचार नहीं हो पाता है | तथा अमूत कहनेंस परमाणुओमें हेतुका व्यमि- 
चार नहीं है। अन्थकार कहते हैं कि इस प्रकार मीमांसकोंका मीमांसापूर्वक्क दिया गया हेतु भी 
शब्दको सर्वगतपनेके साधन करनेमें समथे नहीं है क्योंकि जीवद्रव्यसे व्यमिचार हो जाबेगा । 
देवदत्त, जिनद्त्त आदि जीत्र नित्यद्रव्य हैं और अमूर्त भी हैं किन्तु व्यापक नहीं हैं। यदि जीव 
द्रव्यसे व्यभिवार न हो इसलिए जीउको भी .पक्षकोटीमें छाकर व्यापक सिद्ध करोगे, यह तो ठीक 
नहीं है । क्योंकि शब्द और आत्मारूप पक्षमें व्यापकपना मानना प्रत्यक्ष और अनुमान आदिसे 
विरुद्ध है, कर्णेन्द्रियसे होनेवालय प्रत्यक्ष शब्दको नियत देशमें स्थितिको ही सुनता है और स्वसंवे- 
दन प्रत्यक्ष आत्माको अपने अपने शरीरके लम्बाई, चौड।ई ओर मोटाईके अनुसार परिमाणवाला 
जानता है | कोई भी प्रत्यक्ष या अनुमान और आगम इन शब्द और आत्माको व्यापक नहीं 
जानते हैं। अतः अग्निको ठण्डापन सिद्ध करनेंमें जैसे द्रब्यल्न देतु बाषित हेल्वामास है। उसी 



तस््वामेवित्शाबलिः ५३ 
,५५५५०३००५२०७ ९०० ५०८ १७७ ५०००० ५ -०++क३० 9५०७५ ७००५५ ५७००. ५०५०६००/८०८८५००-३०५०५०६०५०५००३०५०६०५००००% १-००१०००० 232कल->->9«»-मे ००२ क 

प्रकार नित्यद्रव्य होकर अमूर्त्पना देतु भी शब्दको व्यापक सिद्ध करनेमें दोनों या तीनों प्रम 
बाधित हो रहा कालात्ययापदिष्ट नामका इलामास है । 

स्वरूपासिद्श स्वेयानित्यद्रव्यत्वामूर्चत्वयोर्धमिंण्यसम्भवात्, तथा द्वि-परिषामी 
शब्दों वस्तुत्वान्यथानुपपत्तेः, न वस्तुनः प्रतिक्षणविवर्चेनेकेन व्यभिचारस्तस्य वस्त्वेकदे- 
शतया पस्तुत्वाव्यवस्थिते,, न च तस्यावस्तुत्व॑ वस्वेकदेशत्वामावप्रसंगात्, वस्तुत्वस्पान्य- 
वालुपपत्तिरसिद्वेति वेश्ैकान्तनित्यत्वादौ पूवोपरस्त्र मावत्यामोपादानस्थितिलक्षणपरिणा- 
माभावे क्रयोौगपचामभ्याम्थेक्रियाविरोधाइस्तुत्वासस्भवादिति नेकान्तनित्यः शब्दः । 

ओर शब्द को सवेगत सिद्ध करनेंमे दिया गया द्वेतु स्वरूपासिद्ध देल्वामास भी है, क्योंकि, 
शब्दरुपी पक्ष सरैथा दी नित्यद्रव्ययना और मूर्तिरहितपना धर्म नहीं ठहरता है असम्मव है। 
वास्तवर्मे देखा जाय तो शब्द पुद्टलद्रव्यकी थोडी देर ठहरनेवाडी पयोष है और पौद्ूलिक होने- 
से शब्द परिमितपरिणाम या रूपादिवाला होकर मूर्त भी है । इसी बातकों आचाय॑ अनुमान 
द्वारा स्पष्टरपसे कहते हैं:---“शब्द परिणामी है क्योंकि परिणामके बिना शब्दमें वस्तुपना नहीं 
बन सकता है” । यहां कोई दोष देता है कि प्रत्येकक्षणमे द्वोनेबाढ़ी रूपादिकगुणों की काडी, 
नीछी एक एक पयीथें भी तो वस्तु हैं किन्तु पयायेमे पुनः दूसरे परिणाम तो नहीं माने गये है । 
अतः एक पर्योय॑मे हेतुके रहने और साध्यके न रहनेसे व्यमिचार हुआ ! आचार्य कहते हैं कि यह 
व्यभिचार दोष जैनोंके देतुम नहीं है क्योंकि जैन छोग संसारी जीव, जिनदत्त, मृत्तिका, सुबण 
आदि अशुद्ध द्रव्योंकी ओर परमाणु, कालाणु, आदि द्रव्योंको परिपूर्ण वस्तुपना मानते हैं। उक्त 
द्रब्यों की एक एक समयमे होनेवाली उस केव्रक प्योयको व्तुका एकदेश मामते हैं, परिपूर्ण 
वस्तुपना वहां व्यवाखित नहीं है, जैसे कि समुद्रके एकदेशको श्षमुद्र नहीं माना जाता है । और 
असमुद्र भी नहीं कह जाता है किंतु वह समुद्रका एकदेश है। अतः केवल एकपयोबमे देतु और 
साध्य दोनोंके न रहनेसे व्यमिचार दोष नहीं है। पुनः यदाँ कोई कहे कि प्रत्येक क्षणकी काली, 
नीली, पर्यायोंकी आप वस्तु नहीं मानते हैं तो घोढेके सींग समान उन परयायोको अवस्तुपना 
आवेगा, यह कद्दना ठीक नहीं है क्योंकि यदि पयोग बंध्यापुत्रके समान अवस्तु होती तो वस्तुका 
एकदेश भी न हो सकती थी, खरविषाणके समान अवस्तुको वस्तके एकदेशपनेका भी अभाव 
माना गया है । क्या समुद्रका टुकड़ा ( बंगारू की खाडी ) समुद्रका एकदेश नहीं है ! । भावार्स 
पर्योयको यदि सर्वथा अवस्तुपना माना जावेगा तो वस्तुके एकदेशपनेके अभावका भी प्रसंग 
हो जावेगा, जो कि इृष्ट नहीं है । 

पश्चात् यहाँ कोई कहे कि वस्तुलहेतुकी परिणामसद्दितपनेके स्राथ साध्यके बिना हेतुका 
न रहना स्वरुूपब्यात्ति अपिद्ध है, ऐसा कहना मी तो ठीक नहीं, क्योंकि परिणामके विना वस्तुपना 
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आता ही नहीं, पदामं परिणाम (विकास ) न मानकर जो एकांतरूपेस पदायेको नित्य या 
सर्वबा अनित्य या एक, अनेक, उभय, आदि मानते हैं उनके मम पूर्वस्वभावका त्याग, उत्तर 
स्वभावोंका अहण और काछांतर स्थायी पयौयोंसे स्थित रहनारूप परिणाम नहीं बनेगा, जब उक्त 
सिद्धांत लक्षणवाला परिणाम ही न बनेगा, तब एक समयमे साथ होनेवाली या ऋमसे अनेक 
समयोमे होनेवाली वस्तुकी अर्थक्रियुओंका भी विरोध होगा और जब एक समयमें या ऋमसे 
स्तान, पान, अवगाहन अर्थोंकी परित्पन्द ओर अपरिस्पन्दरूप क्रियाएँ ही न होगीं तो जलादिकों- 
में बस्तुपना कैसे सम्भव हो सकता है !। अर्थात् वस्तु उसे ही कहते हैं, जो वर्तमान और मृत, 
भविष्यतूमं अनेक जअर्थक्रियाओंको करती हैं। अभथक्रिया करनेमें वस्तुकों पद्दिके क्षणिक स्वभाव 
छोडने पढते हैं ओर नयी सदश था असदृश् छत ग्रहण करनी पढती हैं । तथा द्रव्यरूपसे अन्वय 
भी बना रहता है, ये अवस्थांये सर्वथा नित्य या अनित्यपक्ष में बन नहीं सकती है अतः आप 
मीमांसक शब्दको एकांतरूपसे नित्य नहीं मान सकते हैं । 

नापि सर्वथा द्रव्यं पर्यायात्मतास्वीकरणात्, स हि पुद्वलस्य पयोगः क्रमशसत्रोद्ध- 
बत्वाच्छायातपादिवत्, कथशिदुद्रव्य शब्दः क्रियावत्ताब्दाणादिवत् धात्वथैलक्षणया 
क्रियया क्रियावता गुणादिनानैकान्त इति चेल्न परिस्पन्द्रूपया क्रियया क्रियावत्ततस्य 
देतुत्ववचनात् । क्रियाववमसिद्धमिति चेन्न, देशान्तरप्राप्या तस्य तत्सिद्वेरन्यथा 
बाणादेरपि निष्क्रियत्वप्रसंगान्मतान्तरपवेशाज्च ततो द्रव्यपयोयात्मकत्वाच्छब्दस्थैकान्तेन 
द्रव्यलासिद्धि। । 

शब्दको सवेगत सिद्ध करनेके छिए मीमांसकोंने नित्यद्रव्ययना अमूर्तरूप हेतुका विशेषण 
दिया था । उसंमेसे शब्दकी नित्यताका तो खण्डन हो चुका । अब द्रव्यपनेका मी खण्डन करते 
हैं कि शब्द सर्वथारूपसे द्रव्य नहीं है क्योंकि शब्द पुदलद्रव्यकी प्यौयस््तरूप है | शब्दंमें पुढ- 
लका पर्यायपना भी असिद्ध नहीं है । इसका अनुमान करते हैं कि “शब्द पुदुलकी पयोय है 
क्योंकि क्रम ऋमंसे नाना विकासोंकों करता हुआ शब्द पुद्ुलमें उपादेयरूपसे पैदा होता है, जैसे 
कि छाया, धूप, थोत आदिक पुद्कलकी पयीयये हैं?” | साधारण मनुष्य समझता है कि ताली बजाते 
ही शीघ्र शब्द बन जाता है। नामिस्थानसे कण्ठ ताल द्वारा वापुके निकालनेपर गकार आदि 
शब्द बन जाते हैं और सूर्य, चन्द्रमाके निकलतेही धूप और चांदनी बन जाती है । यह उसका 
समझना ठीक नहीं है क्योंकि अनेक समयोमें कारण-क्रिया-संतानंके द्वारा शब्द, धृषादिकी उत्पत्ति 
होती है। अतः वे कारणोंसे आत्मछाम करते हुए पयीयें हैं । सवैथा द्वव्य नहीं हैं. । जैनसिद्धांत 
में शब्दको कथज्चिदू द्वव्य भी स्त्रीकार किया है क्योंकि पयोयोमें तो अन्य पाये होती नहीं 
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किंतु शब्द देशसे देशांतरको जाता है अतः बाण, लछोष्ट आदिके समान क्रियावान् -होनेसे शब्द 
किया रूप पर्यौयका धारी होता हुआ कथश्निद् द्रव्य भी है। 

जो जो क्रियावान् दोते हैं, वे वे कथश्विद् द्रव्य मी होते हैं । ऐसी व्याप्तिंम कोई व्यभिचार 
दोष देता है कि पीछा रूप उत्न्त होगया, मीठापन बढ गया, सुगंध स्थित है, श्रवण करता है। 
इस प्रकार पद, बृषु, असू, डुकूज् आदि धातुओंके अथ स्रूप उत्पत्ति, वृद्धि, स्थिति और करण 
रूपक्रियाएँ रूपादिगुणोमे और अमण-आदि कर्मोंमे भी विधमान हैं । क्रियावाची ग् आदि ही 
घातु सेज्ञक माने गये हैं । अतः गुण या कम रूपादिकमं किया सहितपना होनेसे द्रव्यपना हो 
जावेगा । यह देतुके ठइरने ओर साध्यके नहीं रहनेके कारण व्यमिचार हुआ । आचार्य कहते हैं 
कि ऐसा कहना तो ठीक नहीं है क्योंकि इस प्रकरणम घातुंओंके अथरूप क्रियाओंकों द्रव्य सिद्ध 
करनेमे क्रिया नहीं माना गया है किंतु देशसे देशान्तर करनेवाली हरून, चरन, कम्पन, अ्रमणरूप 
कियाओंके सहितपनेको हेतु कहा गया है निश्चक भावोंसे सत्पुरुषोंकी गादीफे अभिप्राय अनुसार 
हेतुको समझकर पुन. व्यमिचार उठाना चाहिए | 

यहां कोई शब्दमे उक्त क्ियासे सहितपने रूप हेतुकी असिद्धि बतलांवे अथौत् पक्षम हेतु नहीं रहता 
है सो भी ठीक नहीं है क्योंकि झ्ब्दका वक्ताके मुखप्रदेशसे श्रोताके कार्नोतक पहुंचना या मेघगजनका 
हमारे कानोंतक आना विना क्ियाके सिद्ध नहीं है। यदि क्रियाके विना भी देशसे देशान्तर हो जाय तो 
बाण, गोली आदिको भी क्रियारहितपनेका प्रसंग आ जावेगा । ऐसा माननेपर बौद्ध लछोगोंके मत- 
का भी प्रवेश होता है अर्थात् बुद्धमतानुवायी जन क्रियांस सहित एक अन्वेता द्रब्यको तो मानते 
नहीं है क्षण क्षण नष्ट होनेश़छी पयोयोको ही स्त्रीकार करते हैं | एक वही बाण पचास गजतफ 
नहीं जाता किन्तु पचास गज हुब्बे प्रत्येक आकाशके प्रदेशपर नया नया बाण पैदा होता जाता 
है। वह वाणकी सन््तान ख्य॑ क्रियारद्तित है। मीमांसक, नैयायिक और जैनलोग तो उक्त बौद्ध 
प्रक्रियाका खण्डन करते हैं | उस कारण अबतक सिद्ध हुआ कि कथश्निद् द्रव्य और बहुभाग 
पर्यौयल्तरूप दी शब्द है। अतः सर्वथा द्रव्यपना शब्द सिद्ध नहीं हो सकता है । भाष्टोंका 
हेतु सरूपासिद्ध देलामास है। 

अमूर्चत्व॑ चासिद्ध॑ तस्य मूर्तिमद्द्वव्यपयोयत्वात् । मूर्तिमद्द्बच्यपर्यायोइसो सामान्य- 
विशेषवस्ते सति ब्येन्द्रियनिषयलादातपादिवत् । न च घटत्वादिसामान्येन व्यभिचारः, 
सामान्यविशेषवस्वे सतीति विशेष णात्परमतापेक्ष॑ चेदे विशेषणं। स्वमते पटत्वादिसामान्य- 
स्थापि सदशपरिणामलक्षणस्थ द्रव्यपयोयात्मकत्वेन ख्वितेस्तेव व्यभिचाराभावात् । 
कभाणानैकान्तिक इति चेन्न तस्थापि द्रव्यपर्यायात्मकृल्वेनेष्टे, स्पशादिना ग्रुणेन व्यभि- 
चारचोदनमनेनापास्तम् ! 



४५ पे सत्वाधविन्तामणि: 

मीमांसकोंने शब्दका व्यापकपना सिद्ध करनेके लिये नित्यद्रव्य होकर अमूत्तंपना हेतु दिया भा, 
उसमेंसे झब्दरूपी पक्षमं सर्वथधा नित्यल और द्रव्यलकी असिद्धि बतला दी, अब अमूर्त्तवफो भी 

असिद्ध करते हैं। शब्द मृतिरहित नहीं है वर्योकि वह स्पश, रस, गंघ, वर्ण स्वरूप मूर्तिवाले 
पुदवलद्वन्यकी पयोय है, अतः मूर्त है। शब्दको पुद्ठछकी पर्योयपना फोई असिद्ध न करे, इसलिये 
अनुमान करते हैं कि “शब्द मूत्तिमान् द्रव्यका दी परिणाम है (प्रतिज्ञा) क्योंकि सामान्यके विशे 
षोंसे सह्दित होता सन््ता बाह्य इन्द्रियोंका विषय हैं, ( हेतु: जो जो व्यापक सामान्य मानी गयी 
सत्ताके व्याप्य ( अल्पदेशम रहने वाले, ) द्वव्यत्ल, गुणलर, शब्दत्व आदि विशेषजातियोंसे, सहित 
होफर बढिरंग इंद्रियोंसे जाने जाते है, वे अवश्य ही मूत्तिमान् पुद्ठलद्वव्यकी पर्याय होते हैं, जैसे 
कि धाम ( धूप, ) अन्धकार आदि विकार पुद्ल द्रव्यके हैं ” ( अन्वयदृष्टान्त ) 

इस द्वेतुमे कोई नैयायिक व्यभिचार दोष उठाता है कि “ येनेन्द्रियिण यद्गृह्मते तेनेन्द्रिगेण 
तद्गतसामान्यमपि ग्ृह्मते ” जिस इंद्वियसे जो जाना जाता है, उसमें रहनेवाली जाति भी उद्ी 
इन्द्रियंत जानी जाती है, जैसे घटकों च्ठुः इन्द्रियसे जाना तो घटमें रहनेवा्ली धटत्वजाति भी 
आंखोंसे ही जानी जावेगी, इस नियमके अनुसार बाह्य इंद्रियोंसे वटल, रूपत्व, रसल्न आदि 
जातियां भी प्रतीत होती हैं ।कितु उनमें पुट्लद्वव्यकी पर्यायपनारूप साध्य नहीं है ।अंथकार कहते 
हैं कि इस भकारका ब्यभिचार दोष हमारे देतुमे नहीं द्ोसकता है क्योंकि हमने हेतुका विशेषण 
अपरसामान्यसे सहितपना दे रक्खा है, मीमांसकों ओर नैयाबिकोंने घटत्व आदि जातियोमे रहनेवाली 
पुनः दूसरी कोई जाति नहीं मानी हैं “ जाती जात्यन्तरानब्लीकारात् !? अतः पूर्ण देतुके न घटनेसे 
साध्यके न रहनेपर व्यमिचार दोष नहीं है । दूसरी बात यह है कि हेतुमे अपरसामान्योंसे सहित 
पना रूप विशेषण तो दूसरे मीमांसक और नैयाय्रिकके मतोंकी अपेक्षासे दिया है, क्योंकि ये लछोग 
जातिमें पुनः जात्यन्तर नहीं मानते हैं, और जातिरूप सामान्यको पुद्ुलका विकार भी नहीं मानते 
हैं किंतु दहभारे गत अनुसार जैनसिद्धांतमे घटोंमे रहनेवाके सदझ्परिणामोंकों & घटत्व आदि 
सामान्य माना है। अनेक समान व्यक्तियोने रहने वाले सहशपरिणामरूप तिमकृसामान्यको और 
अनेक काल्मे एक व्यक्तिमे रहनेवाके घट आदिकी पूवोपर कार व्यापक सदहृशतारूप उध्वतासामा- 
न््यको भी पुद्ठलकी ही पर्याय माना है, हम छोग नित्य और एक होकर अनेक व्यक्तियेंमिं समवाय 
सम्बन्धसे रहनेवाले सामान्यको नहीं मानते हैं, अतः स्पाद्वादियोंके मतसे घटलसाभोन्यम मी हेतु 
रह गया ओर साध्य भी रह गया, इस कारण व्यभिचार दोषकफी सम्भावना नहीं है। सामान्य भी 
द्रब्यका पर्याय स्वरूप व्यवस्थित है 

अंब यहां कोई शब्दको पौद्धलिक सिद्ध करनेवाले हेतुमे पुनः व्यभिचार देता है कि गन, 
भ्रमण, आकुम्बन आदि कर्म भी सत्तासमान्यकी व्याप्य हो रही कर्मेल्जातिसे सहित है, भोर 
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बहिरज्ञ चह्ुः स्शैन इम्द्रियोंसे भी जाने जाते हैं किन्तु कम ( परिस्पंदक्रिया ) पुद्छकी पर्योय 
नहीं है, वेशेषिकोंके मम कर्म स्व॒तन्त्र पदार्थ है ।अन्थकार कहते हैं कि यह दोष भी ठीक नहीं है 
क्योंकि कर्मफो भी जीव और पुद्ठल द्रव्यकी पर्यायरूपता इष्ट की गयी है । गुण, कर्म, सामान्य, 
विशेष, समवाय और अभाव ये स्वतन्त्र तत्त्व नहीं हैं किंतु जैनसिद्धान्तम थे सब जीव आदि 
द्रव्योंके पर्यायरूप अंश हैं । देतु रहगया तो साध्य भी ठहर गया । 

उक्त कथनके द्वारा स्पश, रस, आदि गुणोंकरके भी सामिमान दिया गया व्यमिचार हटा 
दिया जाता है कारण कि स्पर्श आदि ग्रुण भी स्वतन्त्र तत्त्व नहीं हैं किंतु पुद्नलद्रव्यके ही विकार 
हैं । द्रव्यकी सहमावी पर्याोंकों गुण कहते हैं। 

ततो हेतोरसिद्धिरेवेति नातो5मिलापस्य स्पेगतत्वसाधनं यतो युमपक्धिश्नदेशतयो- 
पलस्यमानता अस्याबाधिता न भवेत्, प्रत्यभिन्नानस्य वा तंदेकत्वपरामाशिनो5नुमानबाधि- 
तत्वेन पुरुषव्यापाराताक् सद्भावावेदकल्वाभावात्तद भिव्यंस्यत्वाभाव इति तज्जन्यमेव वचन 
सिद्ध पर्यायाथेतः पौरुषेयम् । 

नैयाबिकों या कैक्षेषिकोंने शब्दको गुण पदार्थ माना है । पृथ्वी, जल, तेज, वायु, और मन 
इन पांच द्र॒व्योंको वे मूर्त मानते हैं । शब्दको अमूर्त मानते हैं ।'यह ठीक नहीं है क्योंकि प्रतिकूल 
वायुसे शब्दका अवरोध हो जाता है। अनुकूल वायुसे शब्दके आनेंगे प्रेरणा होती हैं | ढोलकी 
आवाजमे तूतीकी आवाज छिप जाती है। गुफा आदिम शब्दका आघात होकर प्रतिध्वनि सुनायी 
पढ़ती है। महान् शब्दोंसे गर्म गिर जाते हैं ।कान फट जाते हैं । उस कारणसे सिद्ध हुआ कि मूर्त 
शब्द मूत्तिमान् पुलद्वव्यकी अनित्य प्यौय है | मीमांसकॉने शब्दकों सर्वत्र व्यापक सिद्ध फरनेके 
'लिये निलब्रव्य होकर अमूत्तेपगा जो हेतु दिया था, वह शब्दरूप पक्षमे न रहनेसे असिद्ध हेत्तभास 
ही है। इस हेतुसे शब्दका व्यापकपना जब सिद्ध न हुआ तो जैनोंकी ओरसे शब्दके नानालको 
सिद्ध करनेके लिये दिये गये एक समयभे भिन्न मिन्न देशोमे सुनायी देनेरूप इस द्वेतुका वाधार- 
दितपना विशेषण क्यों नहीं सिद्ध होगा ! ओर जब बाघारहित मिन्नेद्शोमे मी उसी समय नाना 
व्यक्तियोंको सुनायी देनेसे शब्दंमे अनेकपना सिद्ध हो गया तो भीमांसकोंका पुरुषब्यापारसे पहिले 
मी उसी शब्दके अस्तित्वको सिद्ध करनेवाल् प्रत्यमिज्ञान प्रमाण हमारे अनुमानसे बाधित अवश्य 
हुआ और जब एकत्वको विषय करनेवाछू मीमांसकोंका प्रत्यभिज्ञान अनेकत्वकोी जाननेवाढे समी- 
चीन अनुमानसे बाधित हो गया तो पुरुषके शब्दोच्चारणसे पहिके मी शब्दकी विधमानताका कोई 
प्रमाण न होनेसे उस शब्दके व्यञ्ञकोंके द्वारा व्ययपनेका भी अभाव हो गया | इस कारण 
अभिव्यक्तिबादको छोडकर शब्दको उन भाषावगैणा, कण्ठ, ताढ़, मृदक्ञ आदिकस पैदा हुआ ही 
मानना चाहिए । उक्त युक्तियोंसे शब्द पर्यायार्थिक नयकी भपक्षस पोरुषेयही सिद्ध हुआ। 

८ 
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वचनसामान्यस्य पौरुषेयत्वसिद्धो विशिष्ट ध्ञ्नवचन सत्मणेत्कं॑ प्रसिध्चत्येवेति बृक्तं 
& पिद्धे मोक्षमागेस्य नेतरि प्रबन्धेन बृत्त उ्त्रमादिमं शाखस्पेति ”। 

जब अक्षरात्मक समी सामान्य वचनोंको पुरुषोंके प्रयत्नस जन्बपना सिद्ध द्वोगया तो सूत्र- 
कारके “ सम्यग्दशनशानचारित्राणि मोक्षमा्गं: ” आदि बविशेषवचनोंको तो सज्जन आप्तपुरुषोंके 
द्वारा बनाया जानापन प्रत्तिद्ध हो ही जाता है। इस प्रकार हमने जो पहिले वात्तिकमं कहा था कि 
मोक्षमागेके प्राप्त करनेवाले सवेशके सिद्ध हो जानेपर तत्त्वाथशाखके आदिका सूत्र प्रवत्त हुआ अथीत् 
समीचीन रचनासे उमास्त्रामी आचार्य महोदयने बनाया है। यह हमारा कहना बहुत ठीक था। 

तथाप्यनाप्तमूलमिद वक्तसतामान्ये प्रदत्तत्ताहषपुरुषवचनवद्ति न मन्तव्यम् साक्षात्र- 
बुद्धाशेषतत्वार्थे प्रक्षीणकरमपे चेति विश्लेषणात्, सत्र हि सत्य सयुक्तिक॑ चोच्यते 'हेतुमत्तथ्य॑! 
इति ब्रत्र॒लक्षणवचनात्, तच्च कथमसर्वज्ञे दोषषति च वक्तरि प्रवत्तते ! छत्राभासत्व 
प्रसंगादूब॒हस्पत्यादियत्रवत्ततो थेतः सर्वेज्षवीतरागप्रणेदकमिद॑ छत्र सत्त्वान्यथाजुपपत्े! । 

उक्त कथनसे शब्द अनित्य सिद्ध होगया, विशेष कर तत्त्वार्थसूत्र को भी पौरुषेयपना सिद्ध 
हो चुका ।ऐसी दशांमे फिर भी कोई पूंवेपक्ष करता है कि जैनों का अनित्य सिद्ध करना तो ठीक 
है किंतु यह तत्त्वाथसूत्र सत्यवक्ता पुरुषोंको मूल कारण मानकर पैदा नहीं हुआ । साधारण बोलने- 
वारे मनुष्येन ही सूत्र को बनाकर प्रवृत्ति में छादिया है, जैसे कि झठ बोलनेवाले, चोरी करने 
वाढे दोषी पुरुष अण्टसण्ट बांते गढ दिया करते हैं। यहाँ आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार पूर्व- 
पक्षीको नहीं मानना चाहिये क्योंकि हमने मोक्षमार्गके प्राप्त करानेवारे आदिसूत्रके वक्ता दो 
विशेषण माने हैं। प्रथम तो आदिवक्ताका ग्रुण केवलज्ञामके द्वारा सम्पूर्ण पदार्थोको प्रत्यक्ष 
कर चुकना है। तथा दूसरा विशेषण ज्ञान, दर्शन, वीर्य, चारित्र और छुख को घातनेवाले सम्पूण 
कर्मोंका क्षय कर देना है। जब कि यह अंथ तत्त्वा्थसृत्र है और सूत्र नियमसे वह कहा जाता है 
जो अथोंका युक्तिसहित सत्यरूपसे निरूपण करे । अन्य ग्रंथोर्मे भी सूत्रका यही भर्थ कहा है कि 
“तके और देतुवाछा होकर जो यथार्थमें सत्य हो ? । उक्त लक्षण से सहित तस्वासूत्र अंथ किस 
प्रकार अल्पक्ष और दोषयुक्त वक्ताके होने पर प्रवृत्त हो सकता है ! अर्थात् बहीं। असर्वज्ञ, दोषी, 
उत्सूत्रभाषी वक्ताके द्वारा कहा हुआ वचन सूत्र न होकर सूत्रामास ( कुसृत्र ) ही द्वोगा। बृद्वस्पति, 
खरपट, आदिके सूत्रसमान तत्त्वार्थसूत्रको भी सूत्राभासपनेका प्रसक्ष आजावेगा अर्थात्--जैसे कि 
चार्वाकद्शन बृहस्पति ऋषिने बनाया है उन्होंने रत्तंत्र आत्मा तत्त्व नहीं माना है। स्वर्ग, नरक, 
परलोक, पुण्य, पाप, नहीं माने हैं । संसारपरिपाटीको पुष्ट किया है । मोक्षमार्गका ज्ञान नही कराया 
और कामर-पुरुषार्थकों पोषनेवाले वात्स्यायन ऋषिने कामसूत्र बनाया है ! उसमें उद्यानगमन, जछू- 
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कीड़ा और कामकी नाना कुचेष्ठओंका राग बढानेवारा वर्णन किया है जो कि हृहछोक और 
परलोकका धर्मनाशक होते हुए व्यवहारंभ मी अतीव निंध है। खरपटने हिंसा करनेका उपदेश 
दिया है। तभी तो ऐसी पुस्तकोंका प्रचार न्यायी राजाने रोक दिया है।उस कारणसे सूत्रका सूत्र- 
पना तत्त्वाथसूत्रमें दी घटता है । 

यह तत्त्वार्यतृत्र अपने पद, वाक़्यों, की रचनासे बर्यपि उमास्वामी महाराजने बनाया है 
किंतु इसके वाच्य-प्रमेयका अर्थ सर्वज्ञ गुरुकी श्ञानधारंसे ही चछा आरहा है, अतः इस सूत्र का 
वाच्यार्थ सवेश और वीतराग वक्ताके द्वारा ही बनाया गया है कारण कि अन्यथा इसमे सूत्रपनाही 
नहीं बन सकता है| अतः यह ग्रैथ सूत्र अवश्य है। 

गणाधिपप्रत्येश्बुद भ्रुतकवल्यमिन्नदशपूर्वधरस्त्रेण स्वय॑ सम्मतेन व्यमिचार इति 
चेन्न तस्याप्यथेतः सर्वज्ञवीतरागप्रणेदकलवसिद्धेरदेद्धापिताथ गणधरदेवैग्रेथितमिति वचनात्। 
एतेन ग्ृभ्मपिच्छाचार्यपयेन्तम्नुनिद्श्रेण व्यमिचारिता निरस्ता । 

यहां पुनः शैका है कि चार ज्ञानके घारी तथा तीमैकर भगकनके प्रधान शिष्य गणघरदेव 
ओर इस जन्ममे तत्त्वाथेदेशनाके विना जो स्वयं ही तत्त्तज्ञानी होकर अनेक सिद्धांत शास्त्रोंके रहस्य- 
को जाननेवाले प्रत्येकबुद्ध भुनि तथा संपूर्ण द्वादशाज्के जाननेवाले श्रुतकंवली महाराज एवं ग्यारह 
अंग और विज्नवाधाओंको सहकर पारंगत हुये पूर्ण दशपूर्वके धारी सम्यरज्ञानी ऋषि भी सूत्रोंको 
बनाते हैं, आप जैनोंने उन सूत्रोंको सच्चा सूत्रपना भी समीचीन माना है किंतु वे सूत्र सर्वज्ञ तीगै- 
करके तो बनाये हुये नहीं हैं, अतः जो जो दूत्र होते हैं, वे वे सबैज्ञ वीतरागके बनाये हुए होते 
हैं, इस व्याप्तिमे व्यभिचार हुआ। आचार्य कहते हैं, कि ऐसी शंका तो ठीक नहीं है, कारण कि 
गणधरदेव आदिके द्वारा बनाये हुए उन ग्ंथोंका अर्थ भी सर्वज्ञ वीतराग देवके द्वारा ही बनाया 
गया प्रतिपादन किया जाबुका सिद्ध है, पूवौचायोन ऐसा ही कद्दा है कि “अन्त देवके द्वारा भाषित- 
अरथॉको ही गणधरदेवोंने द्वादशाज्ञ अंथरूपसे गूंथा है ! | जैसा कि कोई मालाकार पृष्पोंकी मारा 
बनाता है । उसमें पृष्पोंकी हृधर उधर योजना करना ही माराकारका प्रयत्नसाध्य कार्य है, पुष्पोंका 
निर्माण करना मालछकारके हाथका काये नहीं है । अतः अर्थकी अपेक्षासे भावसूत्रोंका बनाना सर्वज्ञ 
अ्दन्तका ही कार्य है। भर्लें ही शब्दयोजना गणधर आदिकोंने की हो। इस पूर्वोक्त कथनसे दूसरे 
गृअपिच्छ नामको धारण करनेवाले मुनि उमास्तरामी आचायपमैत मुनियोंके सूत्रोंसे मी व्यभिचार 
दोष दूर होगया अर्थात् अर्थरूपसे तत्त्वाथैसूत्र अंथ गुरुपरिपाटीसे चछा आरहा है किंतु अंथरूपसे 
उमास्तामी महाराजने रच दिया है। ओर इसके पूर्वके प्रेथ भी सर्वज्ञधारासे बनाये गये समझने चाहिये। 

प्रकृततत्रे सत्रत्वमसिद्धमिति चेश्न सुनिश्चितासम्भवद्बयाघकत्वेन वथास्प सत्रलप्रसिद्धे! 
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सफलशास्राथांधिकरणाथ । न हि मोक्षमार्गविशेष्नतिपादकं सूत्रमस्मदादिस्रत्यक्षेण वाध्यते 
तस्य तदविषयत्वात्, यद्धि यदविषयं न तत्तडचसो बाधक, यथा रूपाविषयं रसनप्लानं रूप- 
वचसः, श्रेयोमागेविशेषाविषर्य चासदादिय्रत्यक्षमिति । 

कोई कहता है कि इस प्रकरणप्राप्त तत्त्वार्थसृत्र पंथ युक्तिसहित सत्य अर्थको प्रतिपादन 
करना रूप सूत्रका रक्षण घटता नहीं है यों सृत्रपना असिद्ध हुआ।आचार्य कहते हैं कि यह उसका 
कहना तो ठीक नहीं है, जब कि इस सूत्रके वाच्य प्रमेयोमें काधकप्रमाणोंके न होनेका भले प्रफार 
निश्चय है उस कारण इस अंथको वैसा सूत्रपना प्रमाणसिद्ध ही हुआ । सूत्रपनेंम दूसरा देतु यह है 
कि यह तत्त्वार्थसृत्र सम्पूर्ण शास्रोंके अ्रतिपाध अथॉका मूल आधार है । अथवा तत्त्वामसृत्रका 
पहिछा “ सम्यर्दशनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग: !” यह मृत्र भविष्यके दश अध्याय रूप पूर्ण अंथका 
मूल आधार है, यानीं पहिले सूत्रकी मित्तिपर ही दश अध्याय रचे गये हैं । 

अब इस सूत्रका अवाधितपना सिद्ध करते हैं कि अनेक मतावलम्बियोंके अकेले ज्ञान आदिको 
मोक्षका मांगे बतानेवाले अयुक्तिकवाक्योंसे असंतुष्ट हुए अनेक शिष्योके मोक्षमागैविषयक प्रश्नोंके 
उत्तरम उमास्तरामी महाराजके द्वारा सयुक्तिक सत्य कहा गया मोक्षमार्गका विशेषरूपसे प्रतिपादन 
करनेवाला यह सूत्र हम छोगोंके प्रत्यक्षोे तो वाधित होता नहीं है क्योंकि इस सूत्रका प्रतिपा 
अर्थ उस मतिज्ञानरूप हमारे प्रत्यक्षका विषय ही नहीं है। यह व्याप्ति बनी हुई है कि जो ज्ञान 
जिस प्रमेयको विषय ही नहीं करता वह ज्ञान उस प्रमेयके प्रतिपादन करनेवाले वचनका बाधक 
नहीं होता है, जैसे कि रूपको न जानता हुआ रसनेन्द्रिय जन््य मतिज्ञान काछे, नीढे, रूपको 
कहनेवाले वचनफा बाधक नहीं होता है | इसी प्रकार विशेष मोक्षमारगगको नहीं विषय करनेवाछा 
हम छोगोंका प्रत्यक्ष भी उस्त सूत्रके वाच्याथेका बाघक नहीं हो सकता है । 

एतेनानुमान् तद्गभाधकमिति प्रत्युक्त॑ तस्याननुमानविषयतवात, भ्रेयोमार्मसामान्यं 
हि तद्धिषयों न पुनस्तद्िशेषः प्रवचनविशेषसमधिगम्यः । प्रवचनेकदेशस्तक्राधक इति चेन्न 
तस्यातिसंक्षेपविस्ताराभ्यां प्रवृत्तस्याप्येतद्थों3नतिक्रमस्तद्धाधकलायोगातू पूर्वांपरप्रवचनैक- 
देशयोस्न््योन्यमनुग्राहकत्व सिद्धेश । 

इस पूर्वोक्त कथनसे अनुमानको मी मोक्षमागके प्रातिपादक सूत्रके बाधकपनेका खण्डन कर 
दिया गया है क्योंकि उपलम्भ और अनुपरूम्भरूप मतिज्ञानसे उत्पन्न हुये व्याध्तिज्ञानके बलपर पैदा 
हुआ अनुमान विचारा उस अतीन्द्रिय मोक्षमागकी विषय नहीं कर सकता है। यद्यपि अनेक हेतु 
ऐसे भी हैं जिनसे कि अतीन्द्रिय साध्य मी जान लिये जाते हैं, जैसे कि श्वास आदिके चलनेसे 
आत्माका ज्ञान, या लोक, अछोकफे विभागस्ले धरम, अधमे द्रव्यका ज्ञान हो जाता है,तो भी उक्त 
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अनुमानोंके द्वारा सामान्यरूपसे ही साध्योंका ज्ञान होता है। यहां भी किसी अविनाभावी हेतुसे 
मोक्षमामका सामान््यरूपसे ही ज्ञान तो हो सकता है, विशेषरूपसे ज्ञान नहीं हो सकता है अतः 
सामान्यरूपसे मोक्षमागैको जाननेब्रला अनुमान प्रकृतका बाधक नहीं है प्रदुत स्राधक ही है। जो 
कि विशेष मोक्षमार्ग, सर्वज्ञाम्नात विशेष आगमसे ही अच्छा जानने योग्य है। पुनः किसीका 
आक्षेप है कि कितने द्वी शासत्र ऐसे हैं, जो सम्यग्ज्ञानका ही प्रधानरूपसे निरूपण करते हैं, जैसे कि 
न्यायशात्र। ओर कोई कोई शाज्ञ चारित्रको ही प्रधान मानकर प्ररूपण करते हैं, जैसे कि श्रावका- 
चार यत्याचार । तथा कोई सम्बभ्दर्शनकी मुज्यतासे ही प्रमेयका प्रतिपादन करते हैं, जैसे कि 
निश्चय सम्यम्दशंनका समयसार, पंचाध्यायी आदि। व्यवद्ारसम्यग्दशनका कतिपय प्रथमानुयोगके 
ग्रन्थ और भक्तिप्रधान स्तोत्र | ऐसी दशामं किसी किसी शाख्रके द्वारा जाने गये और शासत्रके एक 
देश अर्थात् कतिपय ोकोमें प्रतिपादन किये गये केवल सम्यग्दशनकों या उत्तम क्षमा, श्रक्मचये, 
अनेकान्त ज्ञानकों ही मोक्षका मार्ग बतानेवाछा आगम “ चारितं खड॒पम्मो ” देसणभट्टा ण 
सिज्झंति ” आदि तो उन तीनोंको मोक्षमाग बतानेवारे वचनका बाधक हो जावेगा! अंथकार कहते 
हैं कि यद्द शंका तो ठीक नहीं हैं, सुनिये, समझिये । 

जैनसिद्धांत अनेकान्तात्मक हैं, तीनोंको मोक्षमाग प्रतिपादन करनेसे सात मंग हो जाते हैं । 
केवल्सम्यगदर्शन १, सम्यरश्ञान २, सम्यकूचारित्र ३, सम्यर्दर्शन ज्ञान ४, सम्यादशन चारित्र ५, 
सम्यश्ञान चारित्र ६, और सम्यरदर्शनज्ञानचारित्र ७। अमभेद्सबन्धसे इन सातोंको मोक्षमागपना 
है। जिस समय सम्यग्दशैन हैं उस समय आत्मोपलब्धि या भेदविज्ञान अवश्य है । साथमें स्वरू- 
पाचरण चारित्र भी हैं । जब देखोंगे तीनोंका जुद ही मिलेगा । दर्शनप्राभत आदि अन्योंके 
“ सम्मत्तविश्ियाणं छुड्डु वि उग्गं त्व चरंताणं । ण लहंति वोहिलाई अवि काससहस्सफोडीहिं, 
दंसणमश् भट्टा दंसणमइस्स णत्यि णिव्वार्ण ” “ न सम्यक्तवसम किज्चित् !”? इत्यादि सम्यरू- 
शैनको प्रधानतासे कहनेवाले वाक्य, तथा “बोधिलाभ एवं शरणम”” “'चारित्रमेव पूज्यम!” “केवल- 
ज्ञानिनोडपि पृर्णचारित्रिमन्तरा न परममुक्ति: ”? इत्यादि ज्ञान गा चारित्रकों मुख्यता देनेवाके भी 
वाक्य तीनोंके अविनाभावको ही पुष्ट करते हैं । क्वचित् अत्यंत संक्षेपसे भले ही उस एक गुणका 
वर्णन किया है किंतु शेष गुण भी गतार्थ हो जाते हैं । कर ( सूँड ) युक्तको करी ( हाथी ) कहते 
हैं । इस कभनमें हाथीके पैर, पेट, पूंछ आदि अंगोपांग मी गम्यमान हैं और कहीं अधिक विस्तार- 
से एक गुणकी ही व्याख्या करनेके छिए शास्रोंके प्रकरण रचे गये प्रवृत्तिमं आ रहे हैं। वे सभी 
इस मोक्षमार्गके त्रिलरूप अर्थका उलंघन नहीं करते हैं । अतः सच आगमके कोई मी वाक्य यहां 
बाधक नहीं है । शासत्तरके आगे पीछेके एक एक देशविषयको निरूपण करनेपर वे परस्परमें अनुग्रह 
करनेवाढे ही सिद्ध होंगे । एक दूसरेके बाधक नहीं हो सकते हैं, इस कारण सम्यन्दशन आदि 
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तीनोंको मोक्षमागं बतानेवाला पहिला सूत्र प्रत्यक्ष, अनुमान और आगमबाधित नहीं हैं। 

यथा बाधुनात्र चास्मदादीनां प्रत्यक्षादि न तद्घाधक्क तथान्यत्रान्यदान्येषां च 
विशेष।भावादिति सिद्ध सुनिश्चितासम्भवद्भाधकत्वमस्यथ तथ्यतां साधयति, सा च स्तञ्नत्व, 
तत्सवेज्वीतरागप्रणेतृकर्तामति निरवद्यम प्रणेतुः साक्षात्पदुद्धाशेषतत्ताथेतया प्रधीणक- 
ट्मपतया च विशेषणम । 

ऐसी व्यवस्था होनेपर कोई कद कि आज फल यहाँके भनुष्योंके प्रत्यक्ष आदिक भले ही 
त्रिलम बाधक न हों किंतु देशांतर कालांतरक विशिष्ट पुरुषोंके प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तो मोक्षमाग- 
के बाधक होजावेंगे ! श्रीविधानंद स्वामी कहते हैं कि यह ठीक नहीं है क्योंकि जिस प्रकार इस 
देशमं तथा इस काछूम हम छोगों के प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम ये तीन प्रमाण उस सम्यग्दर्शन 
आदि त्रिकके मोक्षमागंपनेंम बाघक नहीं है उसी प्रकार मिन्नदेश, भिन्नकालके अन्यजनोंके 
भी प्रत्यक्ष आदिक प्रमाण उस त्रिलके बाधक नहीं हैं । क्योंकि इस काल, इस देश के, हम 
छोगोंसे, उस कार, उस देशके जानने वाले मनुष्यों का मोक्षमार्ग जानने मे कोई अंतर नहीं है। 
देश, कालके बदल जाने से प्रत्यक्ष आदिक ज्ञानकी जातियोंमें फेर फार नहीं द्वोता है । इस 
प्रकार सूत्रमे बाधकप्रमाणों के असम्मव हो जानेका निश्चय सिद्ध होता हुआ इस सूत्रकों सत्य- 
पनेकी सिद्धि करा देता है । और जब सूत्र सत्य सिद्ध हो चुका तो सत्यतासे वह सूत्र सवेज्ञ, वीत- 
राग का बनाया हुआ है यह भी ज्ञात हो जाता है | इस प्रकार आदिसूत्रको बनानेवाले 
मोक्षमागके नेताका केवरछज्ञानके द्वारा सम्पूर्ण तत्त्वोंका प्रत्यक्ष जान चुकना और धाति 
कर्मोंका नाश कर चुकना ये दोनों विशेषण पूर्व वातिकमे दिये हुए दोषरहित सिद्ध हैं क्योंकि 
कर्मोंका क्षय करनेवाले स्वज्ञ वीतराग ही अर्थरूपसे सत्यसूत्रों को बना सकता है। 

मुनीन्द्रसंस्तुत्यत्वविशेषण्ं च विनियप्नुरूयसेज्यतामंतरेण सतो5पि सर्वज्ञवीतरागस्य 
मोक्षमागेप्रणेदत्वालुपप्ते! । प्रतिग्राइकामावेडपि तस्य तत्मणयने अधुनायावत्तत्मवत्ते- 
नाहुपपचे!। ह 

तथा गम्मीर अथे के प्रतिपादक सूत्रको बनानेवांल सर्वज्ञका मुनीन््द्रोंसे भली प्रकार 
स्तवन किये जानारूप विशेषण भी निर्दोष सिद्ध है। क्योंकि प्रधान शिष्योंसे सेवा किये गये 
बिना वीतराग भी होकर परमगुरु सर्वज्ञदेव मोक्षमागका प्रणयन नहीं कर सकते हैं । भगवानके 
उपदेश को झेलनेवाले विनीत बुद्धिमान् शिष्योंके न होते हुए भी यदि भगवान् उस मोक्षमागके 
प्रणयन करनेवाले सूत्रका उपदेश दे देते तो धाराप्रवाहसे उपदेशका आज तक प्रवर्तन हो 
नहीं सकता था, अथीत् विना ठीक अदण करने वाके शिष्योंके उस उपदेशको आज तक कोई 
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भी नहीं छा सकता है । बढ़े बड़े मुनींद्र जब सेज्ञकी स्तुति करते थे तमी मगवान् मोक्षमागैका 
उपदेश निर्माण करते थे। 

तत एवोपयो गात्मकस्यात्मनः श्रेयसा योक्ष्यमाणस्थ विनेयप्लुखूयस्य प्रतिपित्सायां 
सत्र प्रदुचमित्युच्यते । | 

उसही कारणसे हमने पूर्ववार्तिक कहा है कि ज्ञानदर्शनोपयोगी आत्माकी कैवल्यप्राप्ि- 
रूप मोक्षसे भविष्यमें संयुक्त होनेवाके शिष्यजनोमे प्रधान गणघरदेवकी तत्त्वोंफे जाननेकी बछूवती 
इच्छा द्ोनेपर यह सूत्र प्रवृत्त होता है। अर्थात् शिष्योंकी जानने, सुननेकी विशेष इच्छा होंनेपर 
ही तीगैकर स्वैज्ञन यथार्थ सत्य सूश्रका अर्थरूपस प्रतिपादन किया है । 

सतो5पि विनियमुख्यस्य यथोक्तस्य प्रतिपित्साभावे श्रेयोधमग्रतिपत्तेरयोगात् प्रति- 
ग्राइकलासिद्वेरिदानीं यावत्तत्सृत्रप्रवर्चनाघटनात्। भ्रवृत्तं चेद् प्रमाणभूतं सत्र तस्मात्सिदवे 
यथोक्ते प्रणेतरि यथोदितग्रतिपित्सायाञ्च सत्यामिति प्रत्येयस । 

भविष्यमं कल्याणसे युक्त द्वोनेवाले ज्ञानोपयोगाल्मक प्रधान शिष्योंके विधमान होनेपर भी 
यदि उनकी समझनेकी इच्छा नहीं है तो उनको कल्याणकारी मोक्षसाधक धर्मका श्रद्धान नहीं 
हो सकता है । ऐसी दाम वे उपदेशको अरहण करनेवाढ़े भी सिद्ध नहीं होते जाते हैं और विना 
इच्छाके जब उन्होंने भगवान् का उपदेशही अहण नहीं किया तो आज इस समय तक इस सूत्र- 
रूप उपदेशका प्रवर्तन भी नहीं बन सकेगा, किन्तु सूत्रका उपदेश बराबर आ रहा है | अतः उक्त 
व्यतिरिकन्याप्तिसे यह सिद्ध हुआ कि आज तक यह प्रम्राणमूत सत्यसूत्र घारामवाहसे चछा आ 
रहा है। उस कारण वार्तिक उक्ति अनुसार पहिले कहीं गयी । यह सृत्र मुनींद्रोंसे स्तवनीय हो रहे 
सवैज्ञ, वीतराग तीबैकरका ही बनाया हुवा है। और तीबैकरन भी पहिंके कही गयी मोक्षमार्गके 
चाहनेवाले विनीत शिष्यजनोंकी जाननेकी प्रब इच्छा होनेपर ही अपनी दिव्यभाषासे उस सृत्र- 
का प्रणयन किया है। यह दृठरूपसे निश्चय रखना चाहिये । 

नन््वपौरुषेयाम्नायमूलत्वेडपि जैमिन्यादिसत्रस्य प्रमाणभूतत्वासैद्धेनेंद सवेज्षवीतदोष- 
पुरुषप्रणेत्क सिद्धयतीत्यारेकायामाह । 

यहां मीमांसकोंका आक्षेपलहित कहना है कि मोक्षमागके निरूपण करनेवाके “ अथातो 
घम व्यास्यास्वाम: ” “यतो3स्युद्यनिःश्रेयससिद्धिः स धर्म: इत्यादि जैमिनि आदि ऋषियोंके सूत्र 
भी अनादि आम्नायसे चले आ रहे अपौशषेयत्रेदकी आधार मानकर ही बनाये गये हैं । तभी 
उनमें प्रमाणिकपना सिद्ध है । अतः आप जैनोंके इस सूनका सर्षज्ञ वीतराग तीथैकशर पुरुषस बनाया 
जानापन सिद्ध नहीं हो पाता है । वदि आप अपने सूअको प्रमाणमूत सत्य सिद्ध करना चाहते हैं-तो 
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इसका भी मूलकारण वेदही मानना चाहिये । ऐसी आशंका होंनेपर विधानन्द आचार्य 
उत्त देंते हैं;-- 
भैकान्ताकृत्रिमाम्नायमूलत्वेउस्य प्रमाणता, तब्यारूयातुरसानश्ये रागित्वे विप्रम्भनात् ॥४॥ 

आपके द्वारा एकान्तरूपसे अनादिनिधन माने गये ऋग्वेद आदिको मूछ मानकर बताये 
गये “ अभातो ” आदि इस सूत्रकों प्रमाणता नहीं डे, क्योंकि उस वेदका व्याख्यान करनेवाढा 
असर्वज्ञ और रागी ही माना जावेगा । मीमांसक लोग स्वेश्को तो मानते नहीं हैं, अतः रागी द्वेषी 

अज्ञानी वक्ताओंके द्वारा वेदके अर्थका भिन्न भिन्न विपरीतप्रकारस भी प्रतिपादन और प्रवर्तन कराया 
जावेगा, तथा च अप्रमाणपना आबेगा, श्रोताजनोंको घोका दोजाबगा । 

सम्मवश्नपि हकृत्रिमान्नायो न स्वयं स्वार्थ प्रकाशयितुमीश्वस्तदर्थे विपतिपक्त्यमावालुषं- 
गादिति तग्राख्यातानुमन्तव्यः। स च यदि सर्वेज्ञो वीतरागश्र स्थाचदाम्नायस्य तत्परतन्त्रतया 
प्रवृत्ते! किमझृत्रिमत्वमकारणं पोष्यते, तम्याख्यातुरसवज्षत्वे रागित्वे वाभ्रीयभाणे तन्मूलस्य 
सत्रस्य नेव प्रमाणता युक्ता, तस्य विश्रलम्भनात् । | 

यद्यपि वर्णपदवाक्यात्मक वेद कैसे भी नित्य सिद्ध वहीं है, फिर भी अस्तुतोषन्यायसे 
बेदको सम्मवतः अकूत्रिम भी मान छिया जाय तो भी वद्ध वेद अपने आप तो अपने अथका प्रकाशन 
करनेमे समभ नहीं है। यदि उच्चारण मात्रसे ही वेद अपने निर्णीत अर्थकों प्रतिपादन करा देता तो 
श्रोताओंको उसके भावना, विधि, नियोग आदि नाना अर्थोर्मे विवाद पैदा न द्वोता किंतु अनेक 
मतावरुम्बी वेदसे खैंच तानकर अपने मन चाहे अर्थोंको निकाल रहे हैं । अद्वेतवादी वेदके छिड़ू रकार- 
का अर्थ विधिरूप सत्ता करते हैं, तथा मीमांसकीमे मद्द उसका भावना अर्थ मानते हैं, प्रभाकर 
नियोग अभे मानते हैं। इसी प्रकार सर्वशको कहनेवाी “ यः सवैज्ञः स सर्ववित् ”” भादि 
श्रुतियोंसे नैयायिक छोग ईश्वरकों सर्वश्ञताका अर्थ निकालते हैं और मीमांसकलोग उसको कर्मका- 
ण्डकी स्तुति करनेवालम अथवाद वाक्य मानते हैं। यदि वैदिक शब्द स््यंही अपने अरथको कह दिया 
करते तो यद्द विबाद क्यों पडता !। अतः आपको वेदके शब्दोंका व्याख्यान करनेवाला कोई पुरुष 
अवश्य मानना पड़ेगा, यदि वह व्यास्याता सर्व पदार्थोको प्रत्यक्ष करनेवाला और रागद्वेषरह्तित है, 
तब तो वेद उसके अधीन ह्वोकर ही प्रवृत्त होगा, ऐसी दशामें विनाकारण बेदका किसीसे न बनाया 
जानापन क्यों पुष्ट किया जाता है ! उसे सर्वज्षसे बताया हुआ मानना ही अच्छा है। मीमांसकोंका 
विचार है कि प्रायः वक्ता रागी, द्वेषी, अज्ञानी, होते हैं | सराग वीतरागके निणेयके लिये हमारे 
पास कोई कसौटी नहीं है, अतः सब ज्ञानोंके आदि कारण वेदकों अनादि, अक्कत्रिम माना गया है, 
अह मीमांसकोंका विचार ठीक नहीं है क्योंकि उनको वेदका व्याख्यान करनेवाला तो सवैज्ञ माननाही 
पढ़ेगा उसकी अपेक्षा तो स्बश्ञके द्वारा प्रतिपाद्वित वेदफों 'छृत्रिम माननाही अच्छा है। 
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यदि वेदका व्यास्यन करनेवाछा असर्वज्ञ और रागी है ऐसा पक्ष अहण करोंगे तो उस 
बेदको मूल मानकर बनाये गये मीमांसकोंके दर्शनसूत्रोंको उचित प्रमणता नहीं आसकती है, कारण 
कि दोषी, रागी, अज्ञानी के वेदव्याल्यानसे श्रोताओंको धोखा होजाता है। जिसका व्याख्याता 
असर्वज्ञ रागी है, उसके द्वारा व्याख्या किये गये वेदको मित्ति मानकर बनाया गया सूत्र भी 
विपरीतप्रवृत्ति करानेवार्ा होगा। 

दोषवद्याख्यातृकस्पापि प्रमाणत्वे किमर्थमदुष्टकारणजन्यत्व॑ प्रमाणस्य विशेष णस् । 
यथैव हि खारपटिकशांस्ने दृष्क/रणजन्य॑ तथाम्नायव्याख्यानमपीति तद्विसंवादकत्वसिद्धेने 
तन्मूलं वचः प्रमाणथ्तं सत्यम् । 

यदि दोषवाले अरुपज्ञ पुरुषोंसे व्यार्यान किये गये वेदको भी प्रमाण मान लोगे तो आपने 
८ तश्रापूर्वारयविज्ञानं निश्चित वाधवजितं । अदुष्टकारणारब्ध॑ प्रमाणं॑ छोकसम्मतस् ?? यहां प्रमा- 
णका निर्दोष कारणोंसे पैदा होना रूप विशेषण किसलिये दिया है ! बताओ, जैसे कि खरपटमतके 
शास्त्रों लिखा हुआ है कि स्तरगेका प्रछोभन देकर जीवितदी धनवानकों मार डालना चाहिये, एत- 
दय काशीकरवत, गज्जाप्रवाह, सतीदाह आदि कुत्सित क्रियाएं उनके मतमे प्रकृष्ट मानी गयी हैं । 
किंतु हम और आप मीमांसकलोग उक्त खरपटके शाख्रकों रागी, द्वेषी, अज्ञानी वक्ता रूप दुष्ट 
कारणसे जन्य मानते हैं अतः अप्रमाण है, वैसेही आपके वेदका द्वेषी, अज्ञानीसे किया गया 
व्याख्यान भी सफल प्रवृत्तिका कारण होकर विपरीत मागेमे प्रवृत्त करादेने वाला सिद्ध हुआ अतः 
ऐसे वेदकों मूठ मानकर बनाया गया कोई भी वचन प्रभाण होकर सत्य नहीं हो सकता है। 

अब अगली वार्ततिकका अवतरण करते हैं। कोई शह्ा करता है कि-- 

सर्वक्षवीतरागे च वक्तारि सिद्धे श्रेयोमा्गेस्थामिधायकं वचन प्रवृत्त न तु कस्यचि- 
टतिपित्सायां सत्यास॒ । चेतनारदितस्यात्मनः ग्रधानस्य वा बुझ्चत्सायां तत्यवृत्ताभिति 
कश्रित्त प्रत्याह!-+- 

अबतक यहद्द बात तो सिद्ध हुयी कि सर्वज्ञ वीतराग वक्ताके सिद्ध होने पर द्वी मोक्षमागेका 
कभन करनेवाला सूत्र प्रचलित हुआ है, अतः यह सूत्र सर्वज्ञप्रतिपादित होनेसे सादि है किंतु 
जनोंने पूपमें कहा था कि प्रधान शिष्योंकी जाननेकी तीर अभिराषा होनेपर ही सर्वज्ञने उक्त सूत्र 
कहा है, ठीक नहीं प्रतीत द्ोता है। अतः बोद्ध कहते हैं कि किसीकी भी समझनेकी इच्छा न होते 
हुए अकस्मात् यह पत्र बोल दिया गया है। भोर नैयायिक कहते हैं कि इच्छा होनेपर तो सूत्र कहा 
गया है किंतु .मिन्न चेतनामुणकी समवाय सम्बन्धसे रखनेवाले वस्तुत: चेतनारहित आत्माकी जान- 
नेकी इच्छा द्वोनेपर सूत्र बोल दिया गया है। तीसेर कपिल्मतानुयायी कद्दते हैं कि सत्त्वगुण, 
९ 
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रजोगुण और तमोगुणकी साम्य अवस्थारूप प्रकृतिकी जिज्ञासा होनेपर सूत्र बनाया गया है। इन 
तीनोंके मंतव्योंको हृद्येंग रखकर आशंका करनेवाले शंकाकारकि प्रति आचाय उत्तर देते हैं। 

नाप्यसत्यां बुश्ुत्सायामात्मनो5चेतनात्मनः । 
खस्पेव मुक्तिमार्गोपदेशायोग्यत्वनिश्रयात् ॥ ५॥ 

किसीकी नहीं जाननेकी इच्छा होनेपर यह सूत्र प्रवृत्त नहीं हुआ है ओर न चेतनारहित 
जढसतरूप आतलाकी इच्छा होनेपर यह सूत्र प्रवर्तित हुआ है, तथा प्रधानकी भी इच्छासे सूत्रका 
बनाना नहीं हो सकता है क्योंकि जैसे सर्वज्ञदेव इच्छारहित अचेतन आकाशको उपदेश नहीं 
देते हैं, उसी प्रकार उक्त तीनों प्रकारोमें भी मोक्षमार्गके उपदेश प्राप्त करनेकी आयोग्यताका 
निश्चय है। 

नेव विनेयजनस्य सेसारदुःखामिभूतस्य बुश्त्सायामप्यसत्यां श्रेयोमार्ग परमकारु- 
णिकस्य करुणामात्रात्तग्नकाशक॑ वचन प्रवृत्तिमदिति युक्त, तस्योपदेशायोग्यल्वनिर्णीतेः । 

संसारके दुःखोंसे सताये गये शिष्यजनोंकी मोक्षमागैविषयम जाननेकी इच्छा न ह्ोनेपर 
उत्कृष्ट करुणाके धारी भी भगवानका केवर करुणासे ही मोक्षमागके प्रकाश करनेवाला वचन 
प्रवर्तित हो गया है, यह उचित नहीं है, क्योंकि “ महिष्यत्रे वीणाबादनवत् ”? जाननेकी इच्छाके 
रिना कोई भी पुरुष सद्बक्ताके उपदेशअहणके योग्य नहीं है, ऐसा निर्णय हो रहा है । 

नहि तत्प्रतिपित्सारहितस्तदुपदेशाय योग्यो नामातिप्रसंगात्ु, तदुपदेशकस्य च 
कारुणिकत्वायोगात् । ज्ञात्वा हि बुझ्ुत्सां परेषामनुग्रहे प्रव्तमानः कारुणिकः स्थात् | 
क्चिदप्रतिपित्सावति परप्रतिपित्सावति वा तत्मतिपादनाय प्रयतमानस्तु न स्वस्थः । 

जो श्रोता तत््वज्ञानको समंझनेकी अमिछाषा नहीं रखता है, वह उपदेझके लिये स्वेथा 
योग्य नहीं है । यदि विना इच्छाके ही आचाये उपदेश देते फिर तो उनको कीट, पत्र, पश्च, 
पक्षी, छुप्त, उन््मत्त पुरुषोंके लियि भी उच्च सिद्धान्तका उपदेश दे देना चाहिये, यह अति 
प्रसज्ञ हो जायगा | 

जो पालका विचार न करके कोरी दयासे उपदेश दे देते हैं, उन उपदेशकोंको क९णायुक्त 
. नहीं कहना चाहिये, अर्थात् अविचारितपनेस की गयी दया कहीं कहीं हिंसासे बढ़कर है, वस्तुतः 

वह दया ही नहीं है दयाभास हैं । जैसे कि अभिसे भुरसे हुए के ऊपर ठण्डा पानी डाल देना या 
आतुर रोगीको अपथ्य दही, ककडी, आदि दे देना, उसही प्रकार अनाकांक्षा होनेपर भी उपदेश 
देनेवाल भी दयावान् नहीं है। अन्धे कुएंमे आहार या रुपया ढालनेसे कोई दानी नहीं हो सकता 
है । दूसरोंकी तत्त्तग्रदण करनेकी इच्छाको समझकर ही परोपकारंमें प्रवृत्ति करनेवाछेको दयावान् 
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कहा है | जो उपदेशक विना इथ्छा रखते हुए पुरुषोंके निमित्त प्रतिपादन कर रहा है वह आपेमे 
नहीं है, तथा देवदत्तकी इच्छा होनेपर जिनदत्तको उपदेश देनेके समान कपिल्मतानुयायिओंके 
मतमे प्रकृतिकी इच्छा होनेपर आत्माके छिये उपदेश देनेका प्रयत्न करना भी आपे ( होश ) में 
रहनेवाके विचारक मनुष्यका काये नहीं है। 

परस्य प्रतिपित्सामन्तरेणोपदेशभप्रवृत्ती तत्मश्नानुरूपप्रतिवचनविरोधश । 

जो वक्ता दूसरे खुननेवालेकी हृच्छाके विना उपदेश देवेगा | वह श्रोताके प्रश्नोंके अनुकूल 
वचन बोलेगा यह बात विरुद्ध है। अर्थोत् वक्ताका बोलना तमी सफल है जबकि वह श्रोताके 
प्रशोके अनुसार भाषण फरै। यदि श्रोता विना इच्छाके हूँठ सा बैठा हुआ है तो ऐसी दशामें 
उपदेश देनेका ही विरोध है । अथवा वया पक्षीका वन्दरके प्रति उपदेश देंनेके समान वह दुष्फ- 
छका बीज होगा यह अये भी चब्दकरके समुश्चित कर लिया जाता है। 

यो5पि चाज्नत्वाम्न खह्दितं प्रतिपित्सते तस्य हि ततप्रतिपित्सा करणीया । 

यहाँ कोई कहे कि तत्ततज्ञानके जाननेकी इच्छा या मोक्षमार्गके समझनेकी अमिलाषा जीवको 
तभी हो सकती है जबकि उसको हेयोपादेय समझनेकी कुछ योग्यता होंबे । जब कि वह निपट 
गैंवार मूखे पशुके समान है जो अज्ञान होनेसे अपना हित ही नहीं समझना चाहता है ऐसे पुरु- 
पको उसकी इच्छांके विना भी उपदेश दे देना दयावानोंका कार्य है। इस पर आचार्यौंका कहना है 
कि जो पुरुष मूखंतावश अपने हितको नहीं समझता है या समझना नहीं चाहता है उसको 
प्रथम तत्त्वज्ञान जाननेकी इच्छा पैदा करानी चाहिये। हितमागेका उपदेश पीछे दिया जावेगा । 

न च कथ्रिदात्मनः प्रतिकूल बुश्ुत्सते मिथ्याज्ञानादि, खप्रतिकूले अनुकूलाभिमा- 
नादनुकूलमहं ग्रतिपित्से सवेदेति अत्ययात् | तत्र नेद॑ भवतों5नुकूल॑ कित्विदमित्यलुकूलं 
प्रतिपित्सोत्पाधते । समुत्पन्नानुकूलप्रीतपित्सस्तदुपदेशयोग्यतामात्मसात् ढुरुत । ततः 
श्रेयोमागेप्रतिपित्सावानेवा धिकृतस्तत्मतिपादने नान््य इति वृक्तम् । 

कोई भी जीव अपने लिये अनिष्ट पडनेवाले पदार्थभो जानना नहीं चाहता है| यथपि कभी 
कभी तीन क्रोषके वश होकर जीव अपना घात कर लेता है, विषको खा लेता है, कुएँ में गिर 
पडता है इत्यादि किंतु इन कार्योंको भी अपने लिये इष्ट समझता हुआ उत्साहसह्ित अनुकूल ही 
मान रहा है। मिथ्याज्ञाकेक वश उसको सर्वदा यही विश्वास रहता है कि यह विषभक्षण ही मेरा 
हृष्टसाधन करनेवाला है। में अपने लिये ठीक ही कार्य कर रहा हूँ । यों मिथ्याज्ञानस मी 
अपने प्रतिकूल कर्तव्य में अनुकूल पडनेका अभिमान हो जानेसे मैं सदा अपने अनुकूलको समझ 
रहा हूँ। 
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ऐसी दशा उस मूलेको यह इच्छा पैदा करा देनी चाहिये कि यह विषमक्षण आदि 
तुमको अनुकूल नहीं है किन्तु यह जीवित रहना और पुरुषार्थ करना ही तुन्हारे लियि योग्य है। 
इस प्रकार इष्टसाधन करनेवाली क्रियाओंको समझा कर जब उसको अपने समीचीन दृष्टके जान- 
नेकी अमिलाषाएँ अच्छी पैदा हो जावेगी | तब वह उपदेशकी योग्यताकों भी अपने अधीन कर 
लेगा । बादमें तत््तज्ञान और मोक्षमार्गके जाननेकी भी तीम्र इच्छाएँ उसके हृदयंभे पैदा हो जावेंगी 
उस कारणंस हमने पहले यह बहुत ठीक कट्दा था कि मोक्षमागंके जाननेकी अमिराषा रखता 
हे विनीत शिष्यददी तत्त्वार्थसूत्रके प्रतिपादन करते समय सुननेका अधिकारी है । दूसरा 
कोई नहीं । 

प्रधानस्पात्मनो वा चेतनारहितस्य बुझ्ुत्सायां न प्रथम स््न॑ प्रवृत्त॑ तस्याप्युपदेश्ञा- 
योग्यत्वनिश्रयात् खादिवत । 

कारिका बोलनेके पूवे दूसरा, तीसरा आक्षेप यह भी था कि सांख्य आत्माको चेतन मानते 
हैं और अचेतन प्रकृतिमं इच्छा होना मानते हैं । नेयायिक चेतनाकों चौवीस ग्रुणोमेंसे एक बुद्धि- 
रूप गुण मानते हैं। और गुणगुणीका सर्वथा भेद स््रीकार करते हैं तथा आत्मा चेतनाका सेमवाय 
संबंध मानते हैं । ऐसी दशा प्रकृतिको इच्छा होनेपर अथवा चेतनारहित आत्माकी जाननेकी 
इच्छा होनेपर पहिले सूत्रकी प्रवृत्ति हुई है ! यह उनका कहना ठीक नहीं है क्योंकि आकाश, 
घट, आदिके समान उस स्वयं जडरूप प्रकृति और नैयायिककी स्रतः अचेतन आत्माको भी उपदेश 
प्राप्त करनेकी अयोग्यताका निश्चय है । 

चैतन्यसम्बन्धातास्प चेतनतोपगमादुपदेशयोग्यत्वनिश्रय इति चेन्न, तस्य चेत्तना- 
सम्बन्धेडपि परमार्थेतश्रेतनतानुपपत्तेः शरीरादिवतू । उपचारात्तु चेतनस्योपदेशयोग्यताया- 
मतिग्रसज्ञः शरीरादिषु तन्निवारणाघटनात् । 

यदि नैयायिक यों कहेंगे कि चेतना ( बुद्धि ) गरुणके सम्बन्धसे आत्माको भी हम चेतन- 
पना स्त्रीकार करते हैं और कापिछ कहेंगे कि चेतन जात्माऊे सम्बन्धविशेषसे जड प्रकृति भी चेतन 
बन जाती है । अतः दोनोंको उपदेश प्राप्त करनेकी योग्यताका निश्चय है। अन्थाकर कहते हैं कि 
यह उनका विचार तो ठीक नहीं है कारण कि स्वयं जडस्वरूप प्रकृति और आत्माको भिन्न चैतन्य- 
का सम्बन्ध होते हुए भी वास्तवर्म चेतनापना सिद्ध नहीं हो सकता है। यों तो कापिछोंने चेतन 
आत्माका संबंध शरीर इंद्रिय आदिम भी माना है और नयायिकोंने भी स्ाअ्रयसयोग संबधसे चेत- 
नाका सम्बन्धीपन आरीर, मन और चक्लु आदि इंद्रियोर्में स्ीकार किया है,क्या एतावता जडशरीर, 
मन, पुण्य, पाप, आदि भी उपदेशके योग्य हो जांवेंगे 
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जपापुष्पके सम्बन्धसे स्फटिकर्म वस्तुतः छलाई नहीं आती है, केवछ उपाधिजन्य क्रियाका 
व्यवहार होजाता है, इसी तरहसे नैयायिककी आत्मा और सांख्योंके प्रधानमें चेतनपनेका व्यवहार- 
मात्र हो सकता है। यदि व्यवहारंस नाममात्रके चेतनको उपदेशकी योग्यता मांनोगे तब तो अनेक 
जड पदार्थों भी उपदेशकी योग्यताका अतिक्रमण करनेवाला प्रसंग आंवेगा, अथौत् शरीर, प्रतिविम्ब 
( तसवीर ) आदिकोमे मी उस योग्यताका निषेध नहीं कर सकोगे | 

तत्संघन््धविशेषात्परमार्थतः कृस्याचिश्वेतनलमिति चेत् , स को 5न््योन्यत्र कथश्ििथे- 
तनातादात्म्यात् । 

यदि आप नैयायिक या कापिरू छोग इन शरीर, इन्द्रिय आदिम न रहनेवाले ऐसे किसी. 
विशेषज्न॑बंधसे योग करके किसी आत्मा और प्रधानकों वस्तुतः चेतनपना मानोगे तो वह चेतनाका 
संबंध कथश्षित्तादात्म्यसंबंधके सिवाय दूसरा क्या होसकता है ! अर्थात् वस्तुतः इच्छा और चेत- 
नाका तादात्य रखनेवाछा जैनोंसे माना गया आत्मा ही उपदेशके योग्य सिद्ध हुआ । 

ततो ज्ञानाह्यपयोगस्व॒भावस्थैव श्रेयसा योक्ष्यमाणस्य श्रेयोमागप्रतिपित्सायां सत्या- 
सिद॑ प्ररृत॑ सत्र प्रद्ततमिति निश्यः । 

उस कारणसे अब तक यह निर्णीत हुआ कि ज्ञानदशनोपयोगस्वभाववाले और कश्याण- 
मार्गसे निकट भविष्यमें मुक्त होनेवराके ही आत्माकी मोक्षमागैके जाननेकी अभिलाषा होलेपर प्रकरण- 
प्राप्त यह पहिछा सूत्र प्रवृत्त हुआ है। 

प्रमाणभूतस्य प्रबंधन वृत्तेः भोतृविशेषाभावे वक्तविशेषासिद्ों विधानालुप्च- 
मानत्वात् । 

वात्तिक में पड़े हुए प्रवृत्त शब्दका यह अर्थ है कि प्रमाण होकर सत्यस्वरूप यह सूत्र 
( वृत्त ) सर्वज्ञने अपनी रचनासे प्रवर्ताया है कारण कि विशिष्ट ( बढ़िया ) श्रोताओंके न होने- 
पर विशिष्ट वक्ताकी भी असिद्धि है। भोर जब प्रकाण्ड वक्ता ही न द्वोगा तो सत्य सूत्रोंका बनाना 
भी सिद्ध नहीं होसकता है अतः यह प्रमाणात्मक सूत्र उत्तम शिष्योंकी गाढी इच्छांक होनेपर ही 
अ्थरूपसे वीतराग सर्वज्ञदेवने बनाया है। 

कि पुनः प्रमाणमिद्मित्याह-- 
अब आगेकी वारत्तिकोंका अवतरण देंते हैं कि जैनोंने सूत्रको प्रमाणरूप माना है तो क्या 

वह सूत्र प्रत्यक्ष प्रमाणरूप है या अनुमान प्रमाण अथवा आमम प्रमाणरूप है! ऐसी शंका होने- 
पर आचाये उत्तर देंते हैं । 
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सम्प्रदायाव्यवच्छेदाविरोधादधुना दृणास । 

सद्ोत्राह्यपदेशो 5त्र यद्गत्तद्नद्विचारतः ॥ ६ ॥ 
प्रमाणमागमः श्त्रमाप्तमूललसिद्धितः । 

लैड़िक॑ चाविनामाविलिंगात्साध्यस्य निर्णयात् ॥ ७ ॥ 

आज तकके मनुष्योंकों गुरुपरिपाटीके अनुसार विरोधरहित चके आये हुए उस सूत्रके 
अर्थका विच्छेद नहीं हुआ है, जिस प्रकार कि वृद्धपरम्परापूर्वक पंच छोगोंके विचारसे निश्चित 
होकर चली आयी हुईं समीचीन अग्रवाल, खण्डेलवाढ, प्मावतीपुरवारू आदि जातियोंके या 
पाटणी, सिंह, कासाछीवारू आदि गोत्रोंके उपदेश माननेमें यहां कोई बाधा नहीं है, उसी प्रकार 
प्रकृत सृत्रके भी नहीं टूटी हुई समीचीन प्राचीनधारासे चले आनेमें कोई विरोध नहीं है। यह 
सूत्र प्रामाणिक सत्यवक्ता पुरुषोंको आधार मानकर प्रसिद्ध हुआ है, उस कारण आगम प्रमाणरूप 
है, और यह पुत्र हेतुंसे उत्पन्न हुआ अनुमान प्रमाणरूप भी है, क्योंकि समीचीन व्याप्तिको रखने- 
वाछे मोक्षमागैल-हैतुसे सम्यग्दशन आदि तीनोंकी एकतारूप साध्यका निश्चय किया गया है । वैसे 
तो शब्दरूप सूत्र पौह्लिक है किंतु उस शब्दसे अनादि-संकेतद्वारा पेदा हुआ वक्ता और श्रोताका 
ज्ञान चैतन्यपदार्थ है। यथपि शब्द और ज्ञानंम जड तथा चेतनपनेसे महान् अंतर है, फिर भी 
शानके पैदा करनेमें शब्दही प्रधान फारण है, अतः शब्द और ज्ञानका धनिष्ट संबंध है । प्रकृतमें 
सूत्रके ज्ञानरूप भावसूत्रको अनुमान, आगम, प्रमाणरूप माना है । 

प्रत्यक्ष प्रमाण यद्यपि शब्द्योजनासे रहित है, फिर भी दूसरोंको समझानेके छिए उस 
ज्ञानका स्वरूप शब्दके द्वारा कह दिया जाता है, जैसे 'यह घट है? यह प्रत्यक्षज्षाकका उल्लेख है 
इसी प्रकार ज्ञानरूप पदाथानुमानकों भी शब्दके द्वारा कहना पढ़ता है।आगमम तो अनेक अंशोमें 
शब्दयोजना लगती ही है। भावार्थ--सूत्र तो ज्ञानरूप ही है, चाहे केवलकज्षानियोंके प्रत्यक्ष प्रमाण 
स्वरूप दो या गणघर आदि ऋषियोंफे अनुम/नप्रमाण और आगमप्रमाणरूप होवे, किन्त ज्ञानको 
ज्ञानसे साक्षात् जानना सवैज्ञका ही कारये है, संसारी जीवोंको शब्दकी सहायता लिये विना कठिन 
प्रमेषका समझना और समझाना अशक्यानुष्ठान माना गया है । उक्त वार्तिकोंका विद्यानन्द स्वामी 
अब भाष्य करते हैं । 

घ्रमाणमिदं उत्रमागमस्तावदाप्तमूलखसिद़ेः सद्गोत्राह्मयपदेशवत् । 
प्रथमही पक्ष, हेतु, दृशन्तरूप अवयदोंसे अनुमान बताकर सूत्रको आगमप्रमाणपना सिद्ध 

करते हैं, यह सूत्र आगमप्रमाण है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि आप्तपुरुषोंकी मूलकारण मानकर आजतक 
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सिद्ध होरहा है, ( हेठु ) जैसे कि सच्चे गोत्र, वर्णे, जाति, वंश्नके वृद्ध परिपाटीसे चकछे आये हुए 
उपदेश आगम ममाणरूप हैं ( अन्वयदृष्टान्त ) 

कुतस्तदाप्तमूलत्वसिद्धिरिति चेत् सम्प्रदायाव्यवच्छेदस्पाविरोधात् तद्वदेवेति श्रूम! । 

सूत्रको आगमप्रमाण मानने आसको मूल कारण मानकर प्रवृत्त होना देतु दिया है, वह 
हेतु सूत्रनामक पक्षम कैसे सिद्ध है ! अर्थात् वह हेतु असिद्धदेल्वाभास है, ऐसी शंका करोगे तो 
उसका उत्तर हम ग्रंथकार इस प्रकार स्पष्टरूपसे देंते हैं, कि गुरुपरिपाटीके न ट्रूटनेका कोह विरोध 
नहीं है, कारण कि सर्वज्ञसें लेकर आजतक अव्यव्रधानरूपसे चछी आयी हुयी गुरुपरिपाटीका 
प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे कोई विरोध उपस्थित नहीं हुआ है। जैसे कि वेही जाति, मोत्र, 
वंश, रा कथनव्यवहर आजतक विना किसी रोक टोकके आ्रामाणिक पद्धतिसे चले 
जारहे हैं । 

कथमधुनातनानां नृणां तत्सम्थ्रदायाव्यवच्छेदाबिरोध! सिद्ध इति चेत् १ सद्वोत्राहम- 
पदेशस्य कथम् ?। विचारादिति चेत्। मोक्षमार्गोपदेशस्यापि तत एवं। कः पुनरत्र विचारः 
सद्ोत्राधपदेशे क १ पत्यक्षानुमानागमैः परीक्षणमत्र विचारो5मिधीयते सोमवंशः क्षत्रियों5 
यमिति हि कथ्रितत्यक्षतो5तीन्द्रियादध्यवस्यति तदुबैगोन्रोदयसत सा्दोत्रव्यवहारनि- 
मित्तस्य साक्षात्करणातू, कशथ्चित्तु कार्यविशेषद्शनादजुमिनोति । तथा55ग्रमादपरः 
प्रतिषद्यते ततो5प्यपरस्तदुपदेशादिति सेप्रदायस्थान्यवच्छेद!ः सबेदा तदन्यथोपदेशा- 
भावात् । तस्याविरोधः पुनः प्रत्यक्षतदिविरोधस्यासम्मवादिति, तदेतन्मोक्षमार्गोपदेशेडपि 
समानसम् । 

यहाँ मीमांसक कहते हैं कि अभी आजकल पर्यन्तके भनुष्योतक उस आचाययपरम्पराका 
विरोधरहित न टूटना कैसे सिद्ध मानोंगे ? इस पर जैन कटाक्ष करते हैं कि यदि आप ऐसा कहोंगे 
तो आप ही बतलाइये कि श्रेष्ठ माने गये गगे, काश्यप, रघुवंश आदि गोत्रों या जाति आदिके 
कथनम भी आपने सम्प्रदायका न ट्ूटना कैसे माना है बताओ, यदि आप मीमांसक इसका 
उत्तर यह देंगे कि श्रेष्ठ गोन्नोंके उपदेशका प्राचीनपुरुषोंकी सम्मतिसि निणयात्षक विचार होता 
हुआ चला आरहा है, तो हम जैन भी कहते हैं कि मोक्षमागका उपदेश भी प्राचीन आचार्योके 
विचारंत रहनेके कारण न ट्ूटता हुआ चला आरहा है। यदि मीमांसक अब यह कहेंगे कि मोक्ष- 
मागेके उपदेश प्राचीन पुरुषोंने क्या विचार किया है ? बतलाइये, तो हम जैन भी आप मीमांसकोंके 
प्रति कहेंगे कि आपके पुरिखाओंने सनाव्ब, गोड, मेद्वेधवर आदि सच्चे गोत्र, जातियोंके उपदेशमें 
क्या विचार किया है ! | इसपर आप यही कह सकते हैं कि प्रत्यक्ष, अनुमान और भागम प्रमाणों 
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करके समीचीन परीक्षा करना ही गोत्र आदिके उपदेश में पृवैपुरुषोंका विचार कद्दा जाता है १ही 
हम कहते हैं कि कोई मुनिमहाराज अपने अतीन्द्रिय प्रत्यक्षे ही इस प्रकार निर्णय कर छेते हैं 
कि यह सोमवंश्ञ है । यह नाथवंश है । यह काइयप गोत्र है। अमुक पुरुष क्षत्रिय वर्णका है। यह 
चैहय वर्णका है इत्यादि। जाति और वंश बहिरिन्द्रियोंफे विषय नहीं हैं क्ष्योंकि उत्तमबंशोंके 
व्यवहारका निमित्त कारण उच्चैगोश्रकरमका उदय है और आत्मामें फक देंनेवाके उस उच्च गोत्रकर्म 
का प्रत्यक्ष करना अतींद्रिय प्रत्यक्ष ही हो सकता है, अतः प्रत्यक्षदर्शी तो गोत्र, जाति, वर्णका 
साक्षातरत्यक्ष कर छेत हैं । और कोई कोई तो जो प्रत्यक्ष नहीं कर सकते हैं, वे उन गोत्र, जाति, 
वर्णोंके अविनाभावी विशेष विशेष ( खास खास ) कार्योंके देखनेसे गोत्र आदिका अनुमान 
कर छेत हैं । कारण कि भिन्न भिन्न जाति, या काश्यप, खण्डेलवाल, अग्रवार आदि वंशोमे 
कोई कोई ऐसा वैंबक्तिक कार्य होता है कि विचारवारे पुरुष उन ऋत्योंसे उनकी जाति, 
वर्णोंका श्षीम्र बोध कर छेते हैं । मावार्थ--मिन्न भिन्न कुछोमें कुछ न कुछ विलक्षणपना 
देखनेमें आता है । गहरा विचार करनेवालोसे यह बात छिपी हुई नहीं है । कोई तुच्छ पुरुष 
अच्छा पदस्थ या विशिष्ट धन मिल जानेपर भी अपनी तुच्छता नहीं छोडता है। भौर उदात्त 
प्रकृतिका पुरुष दैवयोगस निर्धन और छोटी वृत्तिमे मी आजाय तो मी अपने बढप्पनको 
स्थित, कायम, रखता है। ऐसे ही अग्रवाक् या पई्मावतीपुरवाक आदि उत्तम जातिओंके 
समुदित मनुष्योंमें भी कुछ कुछ सूक्ष्म कार्योंमि विशेषता है । जिससे कि आल्मामें सन्तान- 
ऋमसे आचरणरूप रहनेवाके गोत्र, जाति, वर्णोॉका अनुमान हो सकता है । घोढे और 
कुत्तोम इस सजाति सम्बन्ध ओर जातिसंस्कारस अनेक गरुणदोष देखे गये हैं । जतः निर्णीत 
हुआ कि बहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानबालोंको विशिष्ट कार्योंसे जाति गोत्र और वर्णॉका अनुमान 
हो जाता है। तथा अनेक कार्योंमें हमे आगमकी शरण छेनी पडती है । यह ही तेरा 
पिता है। इसमें तिवाय मातृवाक्यके और कया प्रमाण हो सकता है । उस मातृवाक्यको 
मित्ति मानकर आगे भी पिता पुत्र व्यवह्दरका सम्प्रदाय-सिक्सिक्ा चलता है, ऐसे ही अन्य 
कोई कोई जीव सच्चे शास्त्रों जाति, गोत्र आदिको जान छेते और योंही उनके 
उपदेशसे दूसरे छोमोंके ज्ञान करनेकी धारा चढती है । इस प्रकार सच्चे वक्ताओंका 
आम्नाय कमी ट्ूटती नहीं है । अन्यथा यानी यदि गोत्र आदिफे उपदेशकी घारा टूट 
गयी द्वोती तो आजतक सवेदा उनका उपदेश नहीं बन सकता था । जब कि उक्त 
प्रत्यक्ष, अभुमान ओर आगम प्रमाण उस उपदेशके साधक हैं । बाधक नहीं हैं तो फिर 
सम्प्रदायके न टूटनेमें प्रत्यक्ष आदिकसे कोई विरोध नहीं है । उसी प्रकार मोक्षमर्गके 
उपदेश भी यह पृर्वोक््त संपूर्ण कथन समानरूपसे घट जाता है । अर्थात् मिन्न मिन्न जीव 
मोक्षमागको भी तीनों प्रमाणोंसे जान सफते हैं.। 
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तथाप्येवंविधविश्वेषाक्रान्तानि सम्यग्दशनादीनि मोक्षमागें श्त्यक्षेषतों5तीन्द्रिय-. 
प्रस्यक्षतों भगवाद् परमझुनिः साक्षात्कुरुते, तदुपदेशाह्रणाधिपः प्रत्येति, तदुपदेशादप्यन्यस्त 
दुपदेशाच्चापर इति सम्प्रदायस्याव्यवच्छेद! सदा तदन्यथोपदेशाभावात्, वस्याविरों 
घथ पत्यक्षादिविरोधस्पामावात् । 

जिस प्रकार जाति, वर्ण, गोत्र आदिके जाननेके लिये जो कुछ विशेषताएं हम लोग देखते 
हैं और उन विशिष्ट कार्योंसे भिन्न मित्र कुोंका अनुमान भी कर लेते हैं, उसी प्रकार मोक्षके मार्ग 
सम्यग्दशन आदिसे जीवोंके कार्योमे भी शांति संवेग, आस्तिक्य मेदविज्ञान और स्वरूपाचरणकी 
विशेषतायें भाजाती हैं। उन विशेषतञाओंसे सम्पादशन आदिको मोक्षमार्गपनेका अनुमान करकेते हैं। 
तथा साधुओं में सर्वोत्कृष्ट सर्वज्ञ जिनेद्र भगवान् अपने केवलज्ञान द्वारा पूर्ण रूपसे सम्यग्दशन आदि 
मोक्षके मार्ग हैं, ऐसा प्रत्यक्ष करकेते हैं | और तीभैकर जिनेद्रफे उपदेशसे गणघर देव आगम- 
प्रमाण द्वारा निश्बय करलेते हैं | तथा गणघर देवके उपदेशसे अन्य आचाये आगमज्ञान करकेते हैं 
ओर अन्य आचायाँके प्रवचन शिष्यपरिपाटीसे अद्यावाषे चढ़े आरदे हैं। इस प्रकार मोक्षमार्गके 
उपदेशका सम्प्रदाय न टूटना सिद्ध है। इसके बिना माने दूसरे प्रकासे आजतक सथे वक्ताओंका 
उपदेश हो ही नहीं सकता था। किंतु मोक्षमागेका सच्चा उपदेश प्रवर्तित होरद्दा है। तथा प्रत्यक्ष 
आदिक प्रमाणोंसे इसमे कोई विरोध आता नहीं है। अतः गोत्र जादिके उपदेशके समान मोक्षमार्गके 
उपदेशकी सम्प्रदाय न टूटनेमें भी कोई विरोध नहीं है। यद्ांतक मोक्षमागके उपदेशकी आम्नायका 
न ट्वटना सिद्ध हुआ। 

सद्गोत्राइपदेशस्य यत्र यदा यथा यस्याव्यवच्छेदस्तत्र तदा तथा तस्य प्रमाणत्व- 
मपीष्टमिति चेत् मोक्षमा्गोपदेशस्प क्िमनिष्टम्र ? केवलमग्रेदानीमेवमसदादेस्तदथव- 
च्छेदाभावात्ममाणता साध्यते । 

यदि यहां मीमांसक ऐसा कहेंगे कि से खण्डेल्वाछ, अग्रवार, पद्मावती पुरवारू, सेठी 
पाटनी, शिरोमणि, आदि गोत्रोंकी जिस स्वानपर जिस काले और जिस प्रकारसे जिसकी 
संम्प्रदायका व्यवधान नहीं हुआ है उस जगह उस काढमे उस प्रकारंस उस गोत्र आदिकी प्रमा- 
णता भी हम इृष्ट करते हैं, यदि ऐसा कट्दोंगे तो मोक्षमार्गके उपदेशकी क्या प्रमाणता अनिष्ट है ? 
मर्थोत् मोक्षमार्गके उपदेशका भी विदेदक्षेत्रम सर्वदा विद्यमान द्वोरदे चतुर्भकालमे श्री १००८ 
तीमैकरोंके निरंतर उपदेशसे मोक्षमार्गका व्यवधान नहीं हुआ है और इस मरतक्षेत्रम मी अवस- 
पिंणीके चहुये दुःबम छुषमा कालमे तथा उत्सर्पिणीके तृतीय दुष्प्रम सुषमा कालमे ह्ोनेवाढ़े चौवीस 

१. तत्रापि-हति मुद्रित पुस्तके 299 
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चौबीस तो्करोंकी आम्नायसे मोक्षमागका उपदेश अट्ूट सिद्ध है। हां, आपमूछत हेतुसे सृत्रको 
आगमप्रमाणरूप सिद्ध करनेवाले पूर्वोक्त जनुमानसे हम केवक इतना ही सिद्ध करते हैं कि इस 
भरत क्षेत्रस आज कक पंचमकारू दुःषमामे हम लोगोंको भी वह गुरुपवेक्रसे चढा आया हुआ 
मोक्षमागैका उपदेश आगम प्रमाण रूप है। अन्य क्षेत्रों म अब भी और यहां भी अन्य कालों में 
मोक्षके उपदेशका व्यापक रहना सिद्ध है, किंतु प्रकृत अनुमानसे यहां आज कक हम छोगोंके लिगे 
ही सूत्रका आगमप्रमाणरूप सिंद्ध करना उपयोगी. है । । 

कपिलादुपरेशस्येवं प्रभाणता स्थादिति चेत् न, तस्य प्रत्यक्षादिविरोधसद्भावात । 

अहां मीमांसक कहते हैं कि इस प्रकार गुहुओंकी धारासे ही यदि मोक्षमार्गके उपदेशको 

प्रमाणपना मानोंगे तो कपिल, जैमिनि, कणादके उपदेश भी इसी प्रकार प्रमाण हो जावेंगे । वे भी 
अपने सूझेंको गुरुषारासे आया हुआ मानते हैं । आचाय कहते हैं कि यह कहना टीक नहीं है । 
क्योंकि उन कपिक आदिके उपदेश्ोंको प्रत्यक्ष अनुमान ओर आगम आदि भ्रमाणोंस्ते विरोध 
है । भावार्थ-उपदेशोंको आप्तमूलत्व सिद्ध करनेमे सम्प्रदायके अव्यवच्छेदका विरोध न होना 
रूप हेतु है। वह कपिछादिक उपदेश घटता नहीं है | यों तो चोरी आदिके उपदेश भी चोर 
डॉकुओंके उस्तादोंद्वारा चढे आ रहे हैं । एतावता क्या वे आप्तमूलक हो जावेगे ! कभी नहीं । 
जिस प्रकार आखेट, दूत आदिके उपदेश 7त्यक्ष, अनुमानोंसे विरुद्ध हैं. तथा अतिप्राच्रीन होकर 
भी भिथ्या हैं, उसी प्रकार जैमिनि, कपिक आदिके पशुवधपूर्वक यज्ञ करना, क्षुषित अवस्थार्मे 
दूधरोंका धन बलात्कारसे जबरदस्ती छीनलेना, मोक्षकों अवस्थामें ज्ञान न मानना, आत्माको कूटस्थ 
या ध्यापक स्वीकार करना आदि उपदेश भी प्रमाणविरुद्ध हैं । 

नन््वाप्रमूलस्थाप्युपदेशस्य छुतो5येनिश्यो5सदादीनाम् १ न तावत्खत एवं वेदिक- 
पचनादिषत्पुरुषज्याख्यानादिति चेत, स पृरुषो5सवेन्नो रागादिमांश् यदि तदा तथ्ा- 
ख्यानादर्थनिश्रथानुपपत्तिर्यथा था सिधानशंकनात्, सर्वज्ञो वीतरा|गथ न सोअत्रेदानीमिष्टो 
यतस्तदर्थनिश्रयः ्ादिति काम्रित् । 

यहां कोई प्रतिवादी पंडित शंका करता है कि आप्तको मूछ कारण मानकर वह उपदेश 
प्रबर्तित हुआ है, यह बात माननेपर भी उस आपके सूत्ररूप उपदेशसे हम लछोगोंको उसके अर्थका 
निश्चय कैसे होगा ! यदि जैनोंकी ओरसे इसका उत्तर कोई इस प्रकार कहेंगे कि उस सूत्रसे बिना 
किसीके समझाये अपने आप ही श्रोताओंकों अर्थका बोध होता चकछा जाता है, बह उत्तर ठीक 
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नहीं पढेगा। क्योंकि हम मीमांसकोंने जब यह कह्दा था कि वेदके वाद्य भी अपने आप अर्थज्ञान 
करा देंते हैं, उस समय जैनोंने हमारा खण्डन कर,दिया था कि यही ( भावना ) हमारा अर्थ है 
और यह ( नियोग या विधि ) हमारा अर्थ नहीं है, इस बातकों शहद स्त्रयं॑ तो अपने आप ही 
कद्टते नहीं है। कारण कि शब्द जड़ हैं। उसी प्रकार आपके " सम्यग्दर्शनज्ञानचारित्राणि 
मोक्षमागं: ” ये जढरूप वाक्य भी स्वयं अर्थज्ञान नहीं करा सकते हैं। गौको के जाओ । घटको 
छाओ, ये छौकिक वाक्य भी बिना संकेतके अरथवोध. स्वयं नहीं करा सकते हैं। अन्यथा दो 
महिनेके बच्चेकी भी शब्द सुनकर अर्थज्ञान द्दोजाना चा्दियि था, अथवा यद झंका मीमांसककी 

तरफसे न होकर किस्ती तटखकी ओरसे है । वह वेदके वाक्योंको भी स्वतः अर्भज्ञान कराने- 
वाह नहीं मानता है। यदि स्थाद्वादी आप थों कहेंगे कि हम छोगोंको विद्वान पृरुषोंके व्या- 
रु्यान करनेसे प्राचीन उपदेशरूप सूत्रोंके अथेका निर्णय होजाता है। ऐसी दक्चामे में पूंछता हूँ 
कि वह व्याख्याता पुरुष यदि सर्वज्ञ नहीं है और रागी, हैेषी है, तव तो उसके व्याहुयानसे 
अर्थका निश्चय दोना अपिद्ध है। फारण कि श्रोताओंको रागी और अज्ञानीके कथन सत्माभैकी 
झका बनी रहती है। अनेक पुरुष राग और अज्ञानके वश द्वोकर झंठा उपदेश देते हुए देखे 
जारे हैं । इस दोषके निवारणार्थ यदि आप उस सूत्रका ध्याज्यान करनेवाल! सर्वज्ञ और वीत- 
राग जिनेन्द्र देवकों मानोंगे तो आपने इस देश आजकल जिनेन्द्रदेवका वतेमान रहना अपनी 
इच्छासे स्वीकार नहीं किया है। जिससे कि उस सूत्रा्थेंका निश्चय होसके, यों सूत्रके अभेका 
निश्चय कैसे हो सकेगा । बताओ । यद्ांतक किसी म्रतिवादीकी शंका है । 

तदसत् । प्रकृतार्थपरिह्वाने तद्धिषयरागढ्ेघाभावे च स॒ति तब्याख्यातुर्विपलस्भना- 
सम्मवात्तद्याख्यानादयेनिश्रयोपपत्ते! । 

तब आचार्य कहते हैं कि किसीकी वह उक्त शंका ठीक नहीं है। 

क्योंकि--यथपि यहां इस समय केवलज्ञानी नहीं हैं फिर भी प्रकरणमे प्राप्त मोक्षमार्गरूपी 

अैको पूर्ण रूपसे जाननेवाले विद्वान धाराप्रवाइसे विध्मान हैं और उस मोक्षमाग विषयक बताने उनको 

राग, द्वेष भी नहीं है। ऐसे व्यास्यान करने वालोंके द्वारा वह्चना या घोका करना सम्भव नहीं है। 

प्रत्युत गम्भीर व्याख्यातासे अर्थका निश्चय हो जाना ही सिद्ध है। जो जिस विषय रागी, द्वेषी, 

ज्ञानी नहीं है ऐसा होते संते उस व्यार्याताके व्यास्यानक्ों सा जन प्रमाणरुपसे ग्रहण कर छेते 
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है। जैंस कि चर वैधके उपदेशको रोगी सत्यार्थरूपसे समझ छेता है या छल्रहित जोहरीके 

उपदेशसे अनाढी पुरुष भी रत्ञको जान छेता है । 

अपौरुषेयागमाथनिश्रयस्तद्वदस्तु, मन्वादेस्तन्धाख्यातुस्तंदभेपरिज्ञानस् तद्धिषयरा- 

गद्ेषा मावस्य च प्रसिद्धल्लादिति चेत् न । 

यहां मीमांसक कहते हैं कि यों तो द्वमारे किसी पुरुषके द्वारा नहीं बनाये हुए अनादि 

काछीन वेदरूप आगमके अर्का निश्चय मी उसी प्रकार विद्वान् व्याख्याताओंके द्वारा हो जावेगा। 

क्योंकि उस वेदके अथका व्याख्यान करनेत्राके मनु, याज्ञवश्क, व्यात आदि ऋषियोंको उस वेदके 

अर्थका पूर्ण ज्ञान था और उनको वेदके विषय राग द्वेवका अमाव भी प्रसिद्ध है । अथकार कद्दते 
हैं कि आपका यह कहना तो ठीक नहीं है । 

प्रथमतः फस्पचिदतीन्द्रियवेदाथपरिच्छेदिनो 5 निष्टेरन्थपरम्परातो 5 थै निणेयानुपपत्ते! । 

कारण कि ग्रदि आपने आद्य अवद्धांत इंद्रियोंसे अतिकांत वेदके अर्थक्ों जाननेवाढा सूक्ष्म 
आदि पदार्थोंका प्रलमक्षदर्शी कोई सर्वज्ञ इृष्ट किया होता तब तो उस सर्वश्ञको मूछ कारण मानकर 

मनु आदिको भी वेदके अथेका ज्ञान परम्परासे हो सकता था। किंतु आप मीमांसक आदि समयमे 
सर्वज्ञ मानते नहीं हैं; अतः ऐसी जंधपरम्परासे अथेका निर्णय दो जाना बन नहीं सकेगा। एक अंँधेने 
दूसरे अंधेका हथ पकड़ा दूसरेने तीसरेका द्वाथ पकढा ऐसी दशामें उन सब ही अंधोंकी पंक्ति 
एक सूझतेके विना क्या अभीष्ट खान पर पहुंच सकती है ! किंतु नहीं। और बदि मूहरूपसे एक 
सर्वश्ञ आदिम सबको भाग दिखलानेवाला मान लिया जाय तो अनेक विद्वान घाराप्रवाहसे आगमके 
र्थको आजतक जान सकते हैं। 

ननु च व्याकरणाधम्यासाल्लौकिकपदाथेनिश्रये तदविशिष्टवेदिकिपदार्थनिश्वयस्य 
सख्त) सिद्धे! पदार्थ प्रतिपत्तो च तद्वाक्या्थप्रतिपत्तिसम्भवाद श्रुतकाव्यादिवन्न वेदायेनिश्व- 
येउतीन्द्रियाथेदर्शी कथ्रिदपेक्ष्यते, नाप्यन्धपरम्परा यतस्तदभनिर्णयाजुपप्त्तिरिति चेत् न। 

यहां मीमांसफका कहना है कि व्याकरण, कोष, व्यवद्दार आदिसे शब्दोंकी वाच्यार्थ 
शक्तिका ग्रहण होता है। जो विद्वान् पुरुष व्याकरण, न्याय आदिके अभ्याससे छोकमें बोढे जाय॑ 
ऐसे गो, घट, भात्मा, आदि पदोंके अर्भका निश्य कर छेते हैं। ऐसा होनेपर उन्हीं आज कह पर- 
स्परमे बोढे हुए पदोंके समान ही वेदों में मी “ अभ्िमोढे पुरोद्षितम बजेत ?? आदि पद पाये जाते 
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हैं। सह; बेदके पदोंका अभे भी व्युतमश्न विद्यानकों अपने आप ज्ञात दो जावेगा । पदोंके अेको 
जान केने पर उन परदोंके समुदायरूप वाक्योंका अर्थ ज्ञान छेना सररू रीतिसे सम्भव है। जैसे कि 
दम दो चार काव्य ग्रंशोंको पढकर अमी तक न सुने हुए नवीन काव्योंको भी अपने आप छगा 
हेते हैं या गणितके नियमोंको जान कर नवीन नवीन गणितके प्रश्नोंका स्वतः ही झट उत्तर देंदेते 
हैं, इसी प्रकार व्याकरण आदिकी विशेष व्युपत्ति बदानेसे ही वेदके अभैका निश्चय हों जवेगा। 
इसके छिग्रे मूलमे किसी अतीन्द्रिय अर्थोके देख़नेवाले सवज्ञकी हमें कोई अपेक्षा नहीं दै भौरे 
विद्वानोंके द्वारा जब दम अर्थका निर्णय होना मान रहे हैं, ऐसी दशा अंधोंकी परभ्परा भी नहीं 
है। जिससे कि अंघोंकी धाराके समान वेदके अर्थका मी निणेय न हो सके। अब जाचये कहते हैं 
कि बह मीमांस्कोंका वक्तव्य उचित नहीं है । सुनिये । 

लौकिकवैदिकपदानामेकत्वेउपि नानार्थत्वावख्ितेरेकार्थपरिहारेण व्याख्यांगमिति 
तस्यार्थस्य निगमयितुमशक्यलात । प्रकरणादिभ्यस्तन्नियम इति चेन्न, वेषामप्यनेका 
प्रवत्तेः पंचर्सधानादिवदेकार्थस्प ध्यव्थानायोगात् । 

छोकगे आज कछ हम छोगोंसे बोढे हुए पद और वेदमें लिखे हुए पद यत्रपि एक ही हैं 
किंतु उन पदोंके अनेक अथे भी व्यवस्यित हो सकते हैं । अतः एक अर्थकों छोढ कर दूसरे इष्ट 
अर्थमें दी कारण बताकर उसकी व्यार्या करनी चाहिये, अन्य अथमें नहीं। इस प्रकार शब्दोंके 
उस अभैका अवधघारण ( नियम ) करना अशक्य है | भावाथ--जैसे छोके सैन्धव शब्दके 
घोढा और नमक दोनों अर्थ हैं, इसी तरह वेद भी अनेक अर्थॉंको घारण करनेवाले पद पाये बाते 
हैं। जैसे कि अज शहद का भेर्थ नहीं उगनेवाढा तीन वर्षका पुराना जो होता है और बकरा 
मी दो) है। ऐसी अपश्थांगे मनु आदिक अश्पज्ञ विद्वानोंसे एक ही अरथका निश्चय करना अशक््य 

है। यदि आप शहकी अनेक अर्थोंकी योग्यता होनेपर प्रकरण, बुद्धिचातुर्भ, अमिराषा, आदिसे 
उस विवाक्षित अरथका नियम करना मानोंगे सो भी ठीक नहीं है। क्योंकि कहीं कहीं प्रकरण 
आदि भी अनेक प्रकारसे अ्भौंके उपयोगी प्रवर्ते रहे हैं, जैसे कि कोई रईस सज्जीमूत दोकर 

बादिर जानेके छिंये तैयार बैठा है और ककडी खारहा है। ऐसी दरशामें “' सैंबव छाओ !”? ऐसा 

कहने पर सैंबवके घोड़ा और “नमक दोनों अर्थ उस प्रकरणमें प्राप्त हैं। द्विसन्धान काव्यमे एक 
साथ ही प्रत्येक झटके पाण्डव और रामचन्द्रके चरित्र पर घटनेवाढ्े दो दो अरे किये गये हैं। ऐसे 

ही पंचसन्धान, सप्संघान, चतुर्विशतिसन्धान काव्योंमे मी एक एक शहके अनेक अथोम प्रयुक्त 

किये द्वानेके प्रकरण हैं। अतः अल््पक्ञ कीकिक विद्वान प्रकरण आदिके द्वारा अनेक अर्थोंको प्रति 
पहुन कलेवाड़े उडके शड्रोंही ठीह ठीक एक ही अभय व्यवत्या नहीं कर सक्छा है। : 
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यदि पुनः वेदवाक्याने ससिबंधनान्येवानादिकालप्रद्दतानि न व्याख्यानांतरा- 
पेश्लाणि देशमाषावदिति मर, तदा छुतो व्याख्याविपतिपत्तयस्तत्र मवेयुः । 

यदि आप मीमांसक बह मानोंगे कि छोकिक वाक्य मरे ही हम छोगोंकी लैंचातानीसे 
मिन्न मित्र अबॉफो म्रतिपादन करें, किन्तु वेदके वाक्य अपने निरुक्त, कश्प, 5न्द, व्याकरण, 

ज्योतिष, और शिक्षा इन छ अँगोंके द्वारा अनादिकाढसे अपने नियत जर्थकों ढेकर दी प्रइतत 
हो रहे हैं। अतः भिन्त भिन्न न््यारे व्याल्यानोंकी वेदवाक्योंको आकांक्षा नहीं है। जैसे कि 
शब्दोंकी भानुपूर्वी एकसी होनेपर भी संस्क्ृतभाषानें सनका अर्थ वर्तमान है। इंगलिश भाणामें 
सम् का अर्थ धूरय है और नागरी भाषांमे सन् का अर्थ रस्सीको बनानेवाद्दी छाक है। एठावता 
क्या .मिन्न भाषाओंके बोलनेवाके पुरुष अमीष्ट अर्थको नहीं जानते हैं ! किंतु उस शब्दसे अवहय 
ज्ञान करकेते हैं । इसी प्रकार देशभाषाके समान वेदके वाक्य भी अपने अर्थको छेकर अनादि 
काकसे चके आरहे हैं।आचाये कहते हैं कि बदि आप ऐसा कहोंगे तो उन वेदके 
अथोके व्यास्यानमें क्यों विवाद द्वोरहे हैं ! बताओ । फोई कामघेनु समान हो रहे वेदसे कर्मकाण्ड 
भन निकाछते हैं ओर चार्वाक “ अन्नाद्वै पुरुष: ” भादि श्रुतियोंसे अपना मत पुष्ट करते हैं । 
भद्दैववादी उन ही मंत्रोंका परत्झ अथे करते हैं। आप मीमांसक मी नियोग और भावनारूप 
अमन परत्तर विवाद करते हैं | यदि वेदका अर्थ प्रथमसे निर्णीत होता तो इतने हिंसापोषकफ और 
हिंसा निषेषक तथा केवक जठवाद या केवरू आल्षवादरूप विरुद्ध व्याख्यानोंके द्वारा क्यों 
झगढ़े देखे जाते !। 

प्रतिप्ठमोच्यादिति चेद् कैेयं तदथेसंप्रतिपत्तिरमन्द् प्रतिपत्तुजोतुचिद्सम्भवात् । 

यदि आप कहोगे कि वेदके अर्थोंको जानने वाढ्े पुरुषोंका ज्ञन मंद है जिससे कि वे नाना 
विवाद खड़े करते हैं |प्रतिमाशाछली पुरुष झगढोंको छोडकर वेदका एक ही णथे करते हैं, ऐसा कहने 
पर हम जैन आप भीमांसकोसे पूंछते हैं कि वेदके वॉस्तविक अथेका पूर्ण श्ञानशाली, मंदबुद्धिरद्षित, 
सबेशको तो आपने कमी माना नहीं है। असम्मव कहा दे। जब कोई स्ैज्ञ दी नहीं है तो अनादि 
काछसे अब तकके सम्पूणे मनुष्य मंदबुद्धितांड ही समझे जांवेंगे। ऐसी दशामें मछा उस वेदके 
अर्थका बह निर्णय कहां कैसे दो सकता है ! अर्थात् कहीं नहीं । 

सातिशयप्रज्शो मन्वादिस्तत्प्रतिपता संप्रतिपत्तिददेतुरस्त्मेवेति चेतू, क्ुतस्तस्य 
ताइशः प्रह्मतिषश्षयः १ । पा 
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यदि मीमांसक यों कंदे कि परोक्षरूपसे मृत, मविष्यत्, देक्षांतरकी वस्तुएं, और पृण्य, पाप 
आदिको जान लेनेरूप चमत्कारकों धारण करनेवाढी बुद्धिस युक्त द्वोरदे मनु, भाशवश्क आदि 
ऋषि वेदके अर्थकरो जानते थे, वे ही ऋषि आजतक इ्वटम छोग्रोंको वेदका समीचीन अगे निर्णय 
करानेमे घाराप्रवाहसे कारण हैं ही। इसपर हम जैन पूंछते हैं कि उनकी बुद्धिंमे वैसा सूक्ष्म, मृत, 
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भविष्यत् , अर्थॉके जानने रूप चमत्कार कद्टांस आया ! बताओ। 

श्रुत्यथस्मृत्यतिशयादिति चेत्, सो5पि छुतः १ 
यदि आप यह कहोंगे कि वेदके अरथॉका पूर्णरूपसे स्मरण रखनेकी विशेषता उनमे थी 

उससे प्रज्ञाका अतिशय हुआ, तभी तो उन्होंने वेदके स्मरणरूप मनुस्म॒ति, याज्वश्कत्म्ृति आदि 
ग्रेथ बनाये हैं। यहां पर हम जैन पूंछतेदें कि मनु, याज्ञवह्क अनादि कालके पुरुष तो हैं दी नहीं, 
उन्होंने भी कमी नर कभी जन्म लिया है। फिर विना ग्रुहके वेदफे अर्थका पूर्णरूपसे वह 
स्मरण करनारूप अतिशथ उनके कैसे क॒द्दा जाय ! विना गुरुपरिपार्टीके स्वतः ही वेदके अर्भेका 
स्मरण माननेपर गली मे घूमने वाछे आदुमियोंको भी उसका स्मरण मानना पढ़ेगा। अतः बताओ 

कि मनु आदिको अनुभवके विना स्मरण करनेकी विशिष्टता कहांसे ! । 

पूवजन्मानि श्रुत्यभ्यासादिति चेत् , सतस्य खतो<न्यतो वा ? स्वतथ्रेद् सर्वेस्य स्थात् 
तस्थादृष्टविशेषादेदाभ्यासः स्वतो युक्तो, न सवेस्य, तदभावादिति चेत् इुतोउस्मैवारष्टवि- 

शेपस्ताधग्वेदाथोनुष्ठानादिति चेत् , दई स वेदार्थत्प खय॑ ब्लातस्पानुष्ठाता स्पादश्डतस्प 

बापि, न तावदुच्तरःपक्षो5तिप्रसंगात् , खय॑ श्ञातस्य चेत् , परस्पराश्रयः, स॒ति वेदायस्य 
ब्वाने तदनुष्ठानाददृष्टविशेष) सति वाइश्टविशेषे खयं वेदाथंस्य परिन्वानमिति । 

मनु आदिक ऋषियोंने अपने पूर्व जन्मंमे वेदका अच्छी तरहसे अम्मास किया है, अतः 

इस जन्मे उनको वेदके अथेका चमत्कार स्ररण है यदि आप मीमांसक ऐसा कद्दोंगे तो हमारा 

प्रश्न है कि मनु महाराजने पूर्वजन्ममे वेदका अभ्यास स्वमं अपने आप किया मा! या अन्य 

किसी गुहकी सद्दायतासे ! बताओ। यदि स्वतः ही अभ्यास्त किया मानोंगे तो सी मनुष्योंकोी वेदका 

स्मरण मानना पड़ेगा | स्व6: ही वेदका अध्ययन तो सब जीवोंको विनामूह्य ( सस्ता ) पढ़ता है, 

अतः समी वेदज्ञ माने जावेंगे, एक मनु आदिंमें द्वी क्या विशेषता है ? स्वतः प्राप्त हुआ पदार्व 

आकाशके समान सत्र केवलान्वयी है। यदि आप मीमांसक बह कहोंगे कि मनु, बरावशक, 
जैमिनि ऋषियोंको अपने पूरे जन्मे विलक्षण पुण्य प्राप्त भा । अतः उनको ही अपने आप वेदका 

पूर्ण अभ्यास पुण्मवश हुआ । इतर सर्वे जीवोंको ताइश पुण्यविश्षेष न द्ोनेते वेदाका श्ञानाम्यासत 



८०. तस्वाबबिन्तामंति! 
जल मर 003 000३ 222 '>५०५+७०९७०५०५८०५०६०७-५०५३५०५१५०५ +३००००१०३-०-५५५५००००९३७०५०००५३५०७०५३५०७०३०:५५००५०००८५०० हज जजीलीनलज जा २० ४ ल्श््श्श््श्श्््ज्शश्शज्लल्लललन भस्म ५७+०5७०८५०५५३००५०५०००-१०७+७०० '५००५०००" 3०5७५०५०४५८५०- .+०३५०५००३६०५ 

नहीं होता है। अनेक विद्या्ियों में कोई कोई छात्र अपने अरृष्टके अनुसार ग्रंंके अन्सस्तकपर 
कहुंचते हैं, समी नहीं । ऐसा कहनेपर दम जैन पूंछते हैं कि वेदज्ञानके अभ्यासका कारण वैसा. 
विशिष्ट पुण्य इन भनु जादिकों ही क्यों प्राप्त हुआ ! अन्य छोगोंक़ो प्राप्त हो जाय इसमें क्या कोई 
बाधा है ! यदि आप यहां यह कहोंगे कि अपने पूर्वके जन्मोंमें मनु, जैमिनि, ऋषियोंने ही वैसा 
बेदके अर्थोका अनुष्ठान किया भा अर्थात् वेदकी बतलायी हुयी बज्च, पूजन, होम आदि क्रियाओंका 
आचरण किया था, अतः उनको ही वैसा पृण्य प्राप्त हुआ | सब जीवोंने वेदज्ञानके डपयोगी उन 

कर्मोंका आचरण नहीं किया था, अतः पूर्वजन्ममे उपाजित पुण्य न होनेसे वे वेदाथके ज्ञाता न बन 
सके । इसपर हम सैन आपके ऊपर दो पक्ष उंठाते हैं कि पूर्व जन्मों में उन चुने / खास ) ऋषि- 
योने वेदके अथेको जानकर वेद्विद्वित ज्योतिष्टोम, अभिद्दोत्र, आदि कर्मोंका अनुष्ठान किया भा, 
या विना जाने हुए भी वेदके अथैका अंट्सट अनुष्ठान किया था ! बताओ । विना जानकर वेदमे 

विधान किय गये कर्मोंका आचरण करनारूप दूसरा पक्ष तो आपका युक्त नहीं है। क्योंकि वेदके 
बिना जाने चाहे जैसे कम करनेवाकेको विशिष्ट पुण्य मिक जाय, तब तो दर एकको सुलूमरूपसे वह 
पुण्य प्राप्त हो जावेगा । यह मयौद्त अर्थक्ो अतिक्रमण करनेवाला अपिप्रसंग दोष हुआ | इस 
दोषके दूर करनेके किये आप पहिला पक्ष स्वीकार करेंगे अर्थात् वेदके अर्थकों अपने आप जानकर 
ही मनु, जैमिनि आदि ऋषियोंने वेद किखे हुए कर्मोंका इष्ट साधन अनुष्ठान किया भा। अतः 
उससे उनको पृण्य मिछा । आपके इस पक्षमं तो अन्योन्याश्रय दोष जाता है । जेसे कि एक 
गुजराती ताला है, वद्द विना ताढीके भी छग जाता है। किंतु ताढी बिना खुलता नहीं है। यदि ताढ़ी 
मकानके भीतर पडी रही और किसी अद्गपुरुषने बाहिरसे ताक छूंगा दिया, अब ताछा केसे 
खुके ! यहां अन्योन्याश्रय दोष है कि ताला कब खुले ? जब कि ताढी मिछ जाय और ताढी 
कब मिझे जब ताला खुल जाय। ताला खुछना ताढी ।मेछनेके अधीन है और ताढी मिलना 
ताका खुलनेके अधीन है। इसी प्रकार यद्दां परस्पराश्रय दोष है कि जब वेदके अर्थका ज्ञान 
दोजाय तब तो वेदको जानकर यज्ञ आदि कर्मोंका अनुष्ठान करके विछक्षण पुण्य वैदा हो भरे 
जब विकक्षण पुण्य हो जाय, तब उस विशिष्ट पुण्यसे मनु आदि ही वेदके अर्थका स्वयं 
ज्ानाभ्यांस करे, अर्थात् वेदके जाननेमें पुण्य विशेषकी आवश्यकता है और पुण्य की प्राप्ति 
वेदके आंननेकी जरूरत दै। ऐसे अन्योन्याश्रय दोषवाके कार्य होते नहीं हैं । 

मन्वादेवेंदाम्यासोन्यत एवेति चेत् , स को<न्यः १ अक्षेत्ति चेत , तस्य छुतो वेदा- 
भु्ानय $ धर्म विशेषादिति चेत् स एवान्योन्याअ्रयः । वेद भपरिक्ञानाभावे तत्पूरवकालुष्ठान- 
जनिवषमे विश्लेषाजुपततो 'वेदार्थपरिज्ञानायोगादिति । 
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मीमांसकोंसे पूर्व हमने पूंछा था कि मनु आदिकको पूर्व जन्मंमरे श्रुतियोंका अभ्यास अपने 
आप था या अन्य गुहओंसे प्राप्त हुआ था ! उसमेंसे प्रथभपक्षका खण्डन किया जाचुका है। अब यदि 
आप दूसरा पक्ष छोगे कि असर्वज्ञ मनु आदि मुनिओंको चारों वेदोंके ब्राह्मणभाग और उपनिषद् 
अंशोंका ज्ञान अन्य महात्माओंसे ही हुआ है, यहां हम पूंछते हैं कि वह अन्य महात्मा कौन है ! 
यदि आप चतुर्मृख ब्रह्माको मनु आदिका गुर मानोंगे तो फिर हम जैन कहेंगे कि उस अश्माको >ना- 
दिकालीन वेदोंके अर्थका ज्ञान किससे हुआ ! बताओ, यदि ब्रह्माको अतिशययुक्त पुण्यस वेदका 
ज्ञान विना गुरुके स्त्रतः ही मानोगे यों तो पूर्वके समान पुनः १हीं अन्योन्याश्रयदोष छंगेगा, क्योंकि 
बेदके अभैको पूर्ण रूपसे जाने विना उस ज्ञानपूर्वक यज्ञ आदि अनुष्ठानोंसे पैदा होनेवाला पुण्य- 
विशेष उत्पन्न न होगा और जब पुण्य पैदा न होगा तो उस पुण्यके विना वेदके अयगैका अक्षाको 
परिज्ञान नहीं हो सकेगा । यहांतक आचार्योने मीमांसककी मीमांसाका निराकरण कर दिया। 

स्यान्मतं सहर्नशाखों वेद! स्वगेलोके ब्रक्मणाधीयते चिरे, पुनस्ततो5वतीय मर्त्ये 
मन्वादिभ्यः प्रकाश्यते, पुनः स्वर्ग गत्वा चिरमधीयते, पुनर्म॑त्यावतीर्णेभ्यो मन््वादिभ्यो5 
बतीय प्रकाश्यत हत्यनादनन्तो ब्ह्ममन्तादिसन्तानो वेदार्थ विप्रतिपत्तिनिराकरणसमर्थो न्ध- 
परम्परामपि परिहरतीति वेदे तदृव्याहत॑। सर्वेपुरुषाणां अतीन्द्रियार्थज्ञानविकललोपगमाढ़- 
क्षादेरतीन्द्रियाथेज्ञानायोगात् । 

उक्त प्रकार मीमांसकोंका पक्ष गिरनेपर वे यह कहकर संभलना चाहते हैं।के हमारा मत ऐसा 
है। सो यह भी आपका मन्तव्य होय कि यद्यपि वेद एक है कितु उसकी हजारों शाखाएं हैं, रतरीमे 
ब्रह्मा वेदको बहुत दिनतक पढते हैं. फिर वहांसे अवतार लेकर वे भनुष्यकोकमें मनु आदि 
ऋषिओंके लिये वेदका प्रकाशन किया करते हैं फिर त्र्मा सगको चले जाते हैं और वहां हजारों 
वर्षहक वेदका स्मरण, चिंतन, अभ्यास, करते हैं । पुनः स्वर्गसे उत्तर कर मनुष्यलोकम पुनः अवतार 
हेनेवाले उन्हीं मनु आदि ऋषिओंको वेदज्ञानका प्रकाश करते दें । वे मनु आदि ऋषीश्वर उन 
उन समयोंमे अनेक जीवोंको वेदज्ञान करा देते हैं । इसी प्रकार ब्रग्मा ओर मनु आदि ऋषियोंकी धारा 
अनादिकाछसे अनंत कार तक चली जाती है। वह उन समयेें होनेकले वेदार्थके विवादोंको भी दूर 
कर देंनेमे समर्थ हैं और ऐसा माननेसे वेदम अंधपरम्परा-दोषका भी वारण होजाता है। अब आचार्य 
कहते हैं कि, मीमांसकोंके उस कथनमें वदतों व्याघातदोष आता है, जैसे कोई मनुष्य जोरसे चिाकर 
कहे कि मैं चुप बैठा हूं उसके वक्तव्यमें उसीके कथनसे बाधा पहुंचती है, इसी प्रकार मीमांतक 
बेदका अध्यापन, प्रकाशन सर्वज्ञके द्वारा मानते नहीं है, बिना कारण विवादोंका दूर करना और 
अन्धपरम्पराका निवारण करना वेदमे स्वीकार करते हैं, इस कथनमें अपने आपदी बाघा डालनेबाका 
दोष है, आप मीमांसकोंने सर्वे ही पुरुषोंको अतीन्द्रिय पदार्थोंके शानसे रहित माना है। अक्मा,मनु, 
११ 
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बृहस्पति, जैमिनी आदिको भी सूक्ष आकाश, पुण्य, पाप, परमाणुओंका ज्ञान होना नहीं बन 
सकता है, तो फिर स्तर क्या पढ़ा किससे पढ़ा! कथानक है कि ढेंकी सगे चछी जाब तो 
वहां भी धान ही कूटेगी | 

चोदनाजनितमतीन्द्रियार्थज्ञान॑ पुँध्ो ३भ्युपेयत चेत्, योगिग्रत्यक्षेण को पराषः कृंतः। 
याज्षिक कहते हैं कि यजेत, पनेत्, जुहुयात् अर्थात् पूजा करै, पकावै, हवन करे ऐसे 

व्याकरणके विधिछिद् लकारका अर्थ प्रेरणा होता है, ऐसे प्रेरणा करनेवाले वेदके अनेक वाक्योंसे 
उत्न्न हुआ मनु आदि पुरुषोंके इन्द्रियोंसे न जाने जावे ऐसे परमाणु, पुण्य पाप, स्तर, मोक्ष 
आदि अर्थोंका ज्ञान हम मानते ही हैं, आगमसे अतीन्द्रिय पदार्योका जानना हमको ह्ृष्ट है, 
अन्थकार कहते हैं. कि यदि आप मीमांसक यह कहेंगे तब तो योगियोंके अ्रत्यक्षे कौन अपराध 
किया है ! ज्ञानंम आगमद्वारा अतीन्द्रिय पदार्थोके जाननेका अतिशय तो आपको मानना ही पड़ा 
है, वैसे ही सर्वज्ञ भी अपने केतलशानरूपी प्रत्यक्षसे इन्द्रियोंकी प्रवृत्तिसे रहित अतीन्द्रिय अर्थोंको 
भी जान लेते हैं, यह मान ढेना चाहिये। 

तदन्तेरणापि देयोपादेयतत्वनिश्यात् किमस्याच्टस्य कल्पनयेति चेत बअक्मादेरती- 
निद्रियार्थज्ञानल किमिति दृष्टस कल्पना १ 

अब मीमांसक कद्दते हैं कि अमक्ष्यमश्ण, पाप, व्यभिचार, मिथ्याज्ञन आदि छोडने योग्य 
पदार्थोका और भेदविज्ञान, सत्य ज्योतिष्टोम याग, स्रम, मोक्ष आदि अहण करने योग्य तत्त्वोंका 
ज्ञान हमको आकांक्षित है। उस सर्वज्ञके त्रिना भी ऐसे हेय और उपादेय पदार्थोंका निश्चय इमको 
बेदके द्वारा हो ही जाता है फिर किसीको भी कभी देखनेमें न आवै ऐसे सर्वज्ञके इस केव्क- 
ज्ञानकी कल्पनासे क्या छाभ है ! अंथकार समझाते हैं कि यदि मीमांसक यह कहेंगे तो हम कहते 
हैं कि आपने ब्रह्म, मनु आदिको अतीन्द्रियज्ञान माना है। यह क्या आपने देखे हुए अतीन्द्रिय- 
ज्ञानकौ कल्पना की है ! भावाथे-यह भी तो अद्ृष्टपार्थी ही कर्पना है । 

सम्भाव्यमानस्प चेत यो गिप्रत्यक्षस्य किमसम्भावना ? ययेव हि शाख्रायेस्पाक्षाथ- 
गोपरस्प परिज्ञानं केषांचिद््टमिति अक्षादेवेदाथेस्थ ज्ञानं ताइशस्य सम्भाव्यते तथा 
केवलज्ञानमपीति निवेद्यिष्यते। 

यदि आप मीमांसक यहां यह कहोंगे कि मनु आदिके अतींद्रियजञानकी देखे हुए की 
कहपना न सही किन्तु अर्थापत्ति प्रमाणसे जिसकी संभावना की आजा सके ऐसे ज्ञानकों हमने माना है 
भावागै-सम्भवित पदाभेको हम स्त्रीकार करते हैं यों कहनेपर सो यहां हम कहते हैं कि केवछ- 
श्ञानियोंके अतीन्द्रिय प्रत्यक्षकी क्या सम्भावना नहीं हैं ! अर्थात् मनु आदिके ज्ञानंगे जैसे आगम 
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द्वारा परोक्ष अर्थॉंके जाननेका अतिशय है । उसी प्रकार सर्वज्ञके ज्ञानमें स््रतः ही त्रिकाल त्रिकोक 
पदार्थोंका प्रत्यक्ष कर छेना रूप चमत्कार है इस बातको हम भी अनुमानसे जानते हैं । जैसे ही 
कि आप मानते हैं कि इंद्विय, हेतु, अर्थापत्ति और अभाव प्रमाणंस न जानने भावे ऐसे शाखमे 
कहे गये अतीन्द्रियपदार्थोंका बढिया आगमज्ञान किन्हीं किन्हीं तैसे विद्वानोंगें देखा गया है। 
अतः आदिगुरु ब्रह्मा, मनु, जादिको भी इन्द्रियप्रत्यक्ष, अनुमान, अथापतति और अमावभ्रमाणोंसे 
न जाने जावे ऐसे वेदविवय उन सदक्ष पदार्भोंका ज्ञान अवदय सम्भावनीय है। भावाबै-अर्था- 
पत्ति प्रमाणेत आप अतीन्द्रियज्ञानीको सिद्ध करेंगे, उसी प्रकार हम जैन भी कहते हैं कि अनेक 
आचार्य और दिद्वानोंको पुण्य, पाप, सर्ग, मोक्ष, आत्मा, भेदविज्ञान, सुभेरुपर्वत आदिका ज्ञान है, 
वह आदिम उन पदार्थोंके पत्यक्षदर्शी सनज्ञके विना नहीं हो सकता है । अतः केवलज्ञान भी 
मानना चाहिए अर्थात् अनुमान प्रमाणेस हम भी केवलजश्ञानीको सिद्ध करते हैं | इस बातको भविष्य 
में हम अधिक स्पष्टरुपसे आपके प्रति निवेदन कर देवेंगे | विश्शस रखिये। 

ततः सकलागमःर्थविदामिव सर्वविदां प्रमाणसिद्धल्वालानुपलम्यमानानां परिकरपना, 
नापि तैविनेव हेयोपादेयत्वनिणेय:, सकलादोवेश्वेषसाधषास्करणमन्तरंण कस्यचिदथ्ेस्था 
क्षुर्णविधानायोगाव । 

उस कारण अबतक सिद्ध हुआ कि आगमप्रमाणके द्वारा संपूर्ण पदार्थोंके जाननेवाले ब्रह्मा, मनु 
आदि विद्वान् जिस तरह आपके यहां प्रमाणसे सिद्ध हैं, उन्हींके समान स्व प्रमेयोंकी केवलज्ञानसे 
जाननेत्राले सर्रज्ञ भी पुष्ट प्रमाणोंसे प्रसिद्ध हैं | अतः अतींद्रिय प्रत्यक्ष स॑ंको जाननेशके सरै- 
ज्ञॉंका मानना, निश्चित किये हुओंका ही है। प्रमाणसे नहीं जाने गये हुओंकी करपना नहीं है । 
जैनविद्वान् नहीं जानने योग्य पदार्थोंकी सीकार नहीं करते हैं ओर वरिना उन सर्वज्ञके माने ही 
आत्मा, पुण्य, पाप, नरक, स्तर्ग जादि हेय और उपादेय पदार्थोंका निम्मय भी नहीं हो सकता है, 
क्योंकि सम्पूणे पदार्थोका विशेष विशदरूपसे प्रत्यक्ष किये विना आत्मा, परमात्मा परमाणु, भदृष्ट, 
आदि किसी भी अर्थका निर्दोष रूपसे विधान नहीं हो सकता है। वीतराग, हितोपदेशक, सर्वक्ञ 
ही तत्तोंकी विधि करता है ! अन्यके यह योग नहीं है । 

सामान्यतस्तष्बोपदे शस्पाक्षूणविधानमाज्ञायादेवेति चेत् तहांनुमानादेव तथथा- 
स्तिति किमागमप्रामाण्यसाथनायासेन । 

प्रतिवादी कहता है कि अनुमान और आगम प्रमाणोंसे पदार्थोका ज्ञान विशदरूपसे नहीं 
होता है किंतु सामान्यरूपसे होता है। जैसे कि अप्रिको आप्तवराक्््य या घूमसे जाननेपर अधिके 
घ, खैर, जामकी छकडीकी यह आग है, इतनी छम्बी चौड़ी है आदि विशेष अंशोंको दम नहीं 
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जान सफते हैं । विशेष अंशोंका विशदरूपसे ज्ञान होना प्रत्यक्ष प्रमाणसे ही मानते हैं किंतु संपूर्ण 
जतीव्दियपदार्थोंको प्रत्यक्षरूपसे जाननेवाे जीव संसारभें नहीं है । हम किसी भी पुरुषफे न 
बनाये हुए वेदको अनादि मानते हैं। आकाश, आत्मा, पुण्य, पाप, स्वगें, नरकके सामान्य रूपसे 
जाननेकी हमको आकांक्षा है। अनादिकालीन वेदके द्वारा ही सामान्यरूपसे अतीन्द्रियतत्त्वोंके 
उपदेशका निर्दोष सम्पूण विधि विधान होता है । अंथकारका निरूपण है कि यदि मीमांसक ऐसा 
कहेंगे तो हम कहते हैं कि तव तो आप वेदकों आगमप्रमाणरूप साधनका परिश्रम भी क्यों 
करते हैं । अनुमानसे उन अतीन्द्रिय पदार्थोंका ऐसा स मान्यरूपसे ज्ञान हो जावो, “सम्पूर्ण पदार्थ 
अनेकांतात्मक हैं सत्र्वरूप होनेसे | तथा सर्व चराचर 4स्तुएँ प्रकृति ओर पुरुष सरूप हैं प्रमेय 
दोनेसे ”। इत्यादि अनुमानोंके द्वारा हम सर्व जीवादि पदाथौको जान ही छेते हैं | अतः सामान्य 
रूपसे जाननमें वेदकी कोई उपयोगिता सिद्ध नहीं है । 

प्रत्यक्षाइमानाविषयत्वनिणेयो नागमाद्विनेति तत्प्रामाण्यसाधने भ्रत्यक्षानुमानाग- 
माविषयत्वविशेषनिश्रयो 5पि न केपलज्नानाहिनेति तत्मामाण्य॑ कि न साध्यते । 

यदि आप मीमांसक यह कहेंगे कि जिन प्रमेयोंको हम लोगोंके प्रत्यक्ष और अनुमान नहीं 
जान सकते हैं ऐसे सखर्ग, अद्ृष्ट, देवता आदि पदार्थोका जानना वेद्रूप आगमके विना नहीं 
होवेगा । इस कारण वेदरूप आगमका प्रमाणपना हम सिद्ध करते हैं ऐसा कहनेपर हम जैन भी 
कहते हैं कि जिन अत्यंत परोक्षतत्त्वामे प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम प्रमाणोंकी गति नहीं है ऐसे 
धमैद्रव्य, कालाणुएँ, सूक्ष्म पयोये, और अविभाग प्रतिच्छेद आदि विषयोंका निर्णय करना भी 
केवलज्ञानके विना नहीं होसकता है ! अर्थात् अत्यंत सूक्ष्म तत्तोंके जाननेंगे हमारी इन्द्रियोँ भी 
समर्थ नहीं हैं. तथा उन ततक्तोंके साथ अविनामाव रखनेवाला कोई हेतु भी नहीं है और किसी 
वक्ताके द्वारा संकेतग्रहण करके शब्दद्वारा जाननेका भी प्रकरण प्राप्त नहीं है ऐसे सूक्ष्म, देशांत- 
रिति ओर कालांतरित पदार्थोंको जाननेवाले केवलज्ञानको प्रमाणपना क्यों नहीं सिद्ध किया जापेगा ? 
अर्थात् अवश्य सिद्ध किया जावेगा | 

न हि ततीयस्थानसंक्रान्ताथेभेदनिणेयासम्भवे5नुमेयार्थनिणेयो नोपरद्चत इत्या- 
गमगम्याथनिश्रयस्तत्त्वो पदेशहेतुन पुनथतुर्थेथानसंक्रान्तार्थनिश्यो पी ति युक्त॑ बक्तुं वदा 
केवलक्लानासम्मवे तदथेनिश्रयायोगात् । 

इसपर मीमांसक यदि यह कहेंगे कि हमारे यहां यद्यपि प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान 
अर्थापत्ति और अभाव ये छह प्रमाण माने हैं किन्तु उनमें तीन प्रथमके प्रधान हैं । तिनमे प्रत्यक्ष 
गर्म घट, पट, गृह आदिकको तो हम पहिले प्रत्यक्षममाणसे जानना मानते हैं और घूमहेतुके 
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झरा कहि तथा प्रत्यभिज्ञानके विषयपनेसे शब्दका नित्यल आदिको दूसरे अनुमानप्रभाणसे छिद्ध 
करते हैं तथा स्त्रग, देवता, अदृष्ट आदिको तृतीयस्थानमें पड़े हुए आगमप्रमाणसे सिद्ध करते 
हैं। अनेक पयोयोंको आगमके द्वारा जानकर पश्चात् तके छगाकर अनुमानसे मी निणेय कर लिया 
जाता हैं। ऐसी दशा उस अनुमेयका मूछज्ञापक कारण आगमप्रमाण ही माना जाता है। तीसरे 
स्थानमें पढ़े हुए आगमसे जानने योग्य भिन्न भिन्न पदार्थोंके निर्णणम किये विना किश्नी किसी 
अनुमानसे जानने योग्य-रायक, उन अतीन्द्रिय अर्थोंका निश्चय होना नहीं बन सकता है। 
इस कारण वेदरूप आगमसे जानने लायक अर्थोंका निश्चय करना तो तत्त्वोंके उपदेशकी प्राप्तिमे 
कारण है किन्तु जैनोंसे माने गये प्रत्यक्ष, अनुमान और आयमप्रमाणसे अतिरिक्त केवलज्ञानहीसे 
ज्ञानने योग्य चौथे स्थानमे प्राप्त हुए अत्यन्त परोक्ष अर्थोंका निश्चय करना तत्त्वोपदेश की प्रा्तिमे 
कारण नहीं है इस प्रकार मीमांसकोंका कहना उचित युक्तिसह्िित नहीं है । ( पहिले नाहीका 
अन्वय युक्तके साथ है ) क्योंकि आपके कथनानुसार जैसे तीसरे आगमप्रमाणके द्वारा अर्थका 
निर्णय किये विना परमाणु आदि अनुमेय अर्थोंका निश्चय नहों हो सकता है, उसी प्रकार चौथे 
केवरज्ञानके न स्वीकार करनेपर पुण्य, पाप, स्वगे, मोक्ष, सुमेझ, राम, रावण आंदिक आगमसे 
जानने योग्य पदार्थोंका भी निर्णय नहीं हो सकेगा अर्थात् जैसे आप अनुमानका मू कारण 
अपौरुषेय आगम-तेदको मानते हैं. उसी प्रकार आपको अनुमान और आगम प्रमाणका मूलकारण 
सर्वज्ञका प्रत्यक्ष मानना पड़ेगा । 

न च चोदनाविषयमतिक्रान्तश्नतुर्थस्थानसंक्रान्तः कशथ्विदर्थविशेषो न विद्यत एवेति 
युक्तम्, स्वार्थ विशेषाणां चोदनया विषयीकतुमशक्तेस्तस्थाः सामान्यमेदविषयत्वात् । 

यदि मीमांसक यहां यह कहे कि तीन छोक और तीनों काछके सम्पूर्ण पदार्थ प्रेरणा करने- 
वाले वेदके लिडन्त वाक्योंसे ही ज्ञात हो जाते हैं, केवलजश्ञानसे जानने योग्य इनका अतिक्रमण 

कर चुका चौथे खानमें पडा हुआ कोई पदार्थ ही विद्यमान नहीं है, जो कि वेदके विषयसे अतिरिक्त 
माना जावे अर्थात् तीसरे आगम्से जानने योग्य पदार्थोर्मे ही सम्पूणे पदार्थ गभित दो जाते हैं, 
सर्वज्ञके अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष जानने योग्य कोई पदार्थ बचा हुआ नहीं है। आचार्य कहते हैं कि यह 
मीमांसकोंका प्रतिवाद मी युक्ति शूल्य है। उनका यह कथन समुचित नहीं है कारण कि सम्पूर्ण 
पदार्थेके विशेष विशेषांशोंका वेदवाक्योंके द्वारा विशदरूपसे निश्चय करना शक्य नहीं है । क्योंकि 
विधिकिढू लकारकी क्रियावाले वेदवाक्योंसे अतीन्द्रियपदार्थोका सामान्यरूपसे ही मित्र मिन्न 
ज्ञान होता है, सम्पूर्ण अर्थपयोयोसे सहित पदार्थोका पिशद ज्ञान नहीं हो पाता है । 

ततो5शेषाथे विशेषाणां साक्षात्करणक्षमः प्रवचनस्थादो व्याख्याताभ्युपेयसद्विनेय- 
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घख्यश् सकलागमार्थस्य परिच्छेदीति तत्संप्रदायाव्यवच्छेदादविरुद्धात्सिद्वों 5सदादेराग 
मार्थनिश्यों न पुनरपौरुषेयागमसंप्रदायाव्यवच्छेदात्तत्यक्तमागमः प्रमाणमिदं धत्रमिति | 

उस हेतुसे अब तक सिद्ध हुआ कि गुण,पयौय, अविमागप्रतिच्छेदवाले सम्पूर्ण पदार्थोके विशेष 
विशेषांशोंकों विज्वदरूपसे प्रत्यक्ष करनेमें सम ओर शाम्रोंके प्रमेय अथंका आदिकालम विधाता होकर 
व्याख्यान करना चाहिये, और वही उस समयंमे होनेवाले अनेक गणधर आदिक प्रतिपाथ ऋषियोंका 
मुखिया है, तथा सम्पूण आगमके अथेका उपज्ञ “ आधज्ञान ) ज्ञान धारी है। इस प्रकार ऐसे उस 
सर्वज्ञकी आम्नायके न टूटनेमं आज तक कोई विरोध नहीं है, इस कारण हम आदिक लोगोंको भी 
उस सर्वज्ञसे कहे गये आगमके अर्थका निर्णय सिद्ध होचुका । किंतु फिर मीमांसकोंसे माने गये 
किसी पुरुषके द्वारा न किये हुए वेदरूप आगमकी आज्ञाय न टूटनेसे अंधपरम्पराके समान 
विद्वानोंकी आज तक अथैका निणेय नहीं होसकता है | तभी तो हमने पहिले बहुत अच्छा कहा 
था कि यह “ सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि मोक्षमागं! ” सूत्र आगमप्रमाणस्वरूप है । यहां तक 
मीमांसकोंके साथ विचार होचुका है । 

न च सन्नप्याप्तः प्रवचनस्य प्रणेतास्पेति ज्ञातुमशक्यस्तग्यापारादेव्य॑भिचारित्वाद, 
सराग्रा अपि हि वीतरागा इव चेष्टन्ते वीतरागाथ्व सरागा इवेति कश्रित् । 

अब आगमको प्रमाण न माननेवारे बोद़ोंकी शंका है कि जेनोंके कहनेसे थोडी देरके लिये 
यदि आप मान मी लिया जाय किंतु वह आप्त इस शाखका अर्थरूपसे बनानेवाला है, यह तो कैसे 
भी नहीं जाना जासकता है, क्योंकि सर्वज्ञ वीतरागके साथ अविनाभाव रखनेवाले व्यापार, वचन, 
जोर बेष्टा आदि हेतुओंका व्यमिचार देखा जाता है | देखिये संसारमें अनेकरागवान् वकभक्त पुरुष 
दिखाऊ वीतरागोंके समन आचरण करते हैं, और कोई कोई रागद्वेषरहित भी सज्जन रागियोंके- 
समान चेष्टा करते हुए देखे गये हैं, अतः वीतराग सरैज्यको जाननेके लिये कोई कसौटी हमारेपास 
नहीं है, ऐसा कोई बुद्धमतानुयायी कह रहा है | 

सो 5प्यसम्4न्धप्रलापी, सरागत्ववीतरागत्वनिश्रयस्य क्चिदसम्भवे तथा वक्तुमशक्ते!, 
सो5य वीतरागं सरागवश्चेष्मानं कथश्विल्रिश्रिन्नन् वीतरागनिश्रम श्रतिक्षिपतीति 
कथषमप्रमत्तः १। 

उक्त शैका करनवाला वह बौद्धमी विना संबधके बकवाद कर रहा है, स्रयं अपने वक्तव्यके 
पूर्वापरविरोधका भी इसको विचार नहीं है । जिस पुरुषको सरागपने और बीतरागपनेका कहीं भी 
निश्चय संभव नहीं है, वह सिलबिला ऐसा मनुष्य उस प्रकार इस बातको नहीं कह सकता है कि 
रागीजन भी बीतराग साधुओंकीसी चेष्टा करते देखे गये हैं ओर वीतराग मुनि भी शिष्योंके 
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प्रायश्चित्त देंने तथा पढानेमें ओर कभी घमम्रभावनाके समय रागिबोंकीसी क्रियाएं करते हैं, जो 

हंस और सारसके भेदको जानता है, वही इनकी कुछ समान क्रियाओंका निरूपण कर सकता है, 
जब कि यह बोद्ध किसी भी तरह यह निश्चय कर रहा है कि रागरहित मह्दात्मा भी रागीके समान 
चेष्टा करता है, तो हस बोद्धको शुद्ध वीतरागका निश्चय अवश्य है, यदि ऐसी दशामें भी वीतरागके 
निश्चय करनेका यह छलसे खण्डन कर रहा है तो इसको मद्यपायीके समान प्रमादी क्यों 
न कहा जाय ? | 

स्वयमात्मानं कदाचिद्वीतरागं सरागवश्चेश्मानं संवेदयते न पुनः परमिति चेत् , छुतः 
सुगतसंवित्तिः क/योचुमानादिति चेत् न, तत्कार्यस्य व्याहारादेव्येमिचारित्ववचनात् । 

यहां बोद्ध कहता है कि में स्त्रयं कमी कमी रागरहित अवस्थांम अपनेको रागीके समान 
चेष्टा करता हुआ जानता हूं अतः मैंने अपनेंमे व्यात्ति अहण कर वीतरागको सरागके समान चेष्टा 
करता हुआ कह्द दिया था किन्तु हमारे पास दूसरे अतीन्द्रिय आत्माओंके जाननेका कोई उपाय 
नहीं है । इस कारण वीतराग आत्माका निश्चय नहीं हो सकता है । बौद्धोंफे ऐसे कहनेपर हम 
जैन पूंछते हैं कि आपको अपन इश्टदेवता बुद्धका ज्ञान कैसे होता है ! बताओ यदि ज्ञानसन्तान- 
रूप बुद्धके उपदेश देना, भावना भाना, आदि कार्यरू। श्ञापक हेठुसे कारणस्वरूप बुद्ध साध्यका 
अनुमान करोगे ? यह तो ठीक नहीं है क्योंकि उस बुद्धके चेष्ठा, वचन बोलना उपदेश देना । 
जीवोंपर कृपा करना आदि माने गये कार्योंका भी व्यमभिचार हुआ कहा जाता है। आपके कथना- 
नुसार ही बुद्धकी उक्त क्रियाएँ रागी मू्खोंमे भी देखी जाती हैं, ऐसी भोली बुद्धपनेकी पकृतिवाले 
पुरुष तो रत्न, काच ओर पीतल सुवर्णका भी निर्णय नहीं कर सकेंगे । 

विप्रकृष्टच भावस्य सुगतस्य नास्ित् ग्रतिक्षिप्यते बाधकामावान्न तु तदस्तित्वनिश्रयः 
क्रियत इति चेत् कथमनिश्चितसचाकः स्तुत्यः प्रेक्षावतामिति साथर्य नश्वेतः ? कर्थ वा 
सन्तानान्तरक्षणसितिखरंप्रापणशक्त्यादे: सत्तानिश्रयः खभावविग्रकृष्टरय क्रियेत ? तदकरणे 
सपेत्र संशयाश्षाभिगतत्वनिश्रयः । 

हम बौद्ध सुगतको सिद्ध करनेवाले अनुमानसे हम छोगोंके प्रत्यक्षते न जाननेमें आवे ऐसे 
अतीन्द्रिय व्यवह्ित स्वभाववाले सुगतकी सत्ता सिद्ध नहीं करते हैं, किन्तु अनुमानके द्वारा साध्य 
विषयमें पड़े हुए नाखिलकी ओर झुकानेवाले संशय, विपयेय और अज्ञानरूप स्मारोपका केवल 
खण्डन किया जाता है। प्रकृतमे भी काछका व्यवधान पड़ जानेके कारण झुगतका न होना छोग 
मान छेते हैं, अतः उस सुगतकी सत्ताका कोई बाधक प्रमाण न द्वोनेसे बुद्धफे नाश्तित्वपनेका हम 
अनुमान द्वारा खण्डन कर देते हैं । उस छुगतके अस्तिपनेका निश्चय अनुमानसे नहीं किया जाता है 
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कारण कि अनुमान प्रमाण परमार्थमूत वस्तुको जानता नहीं है, क्षणिकल्र, सुगतसत्ता, आदिम पड़े 
हुए समारोपोंकों केतछ दूर करता रहता है, आचार्य कहते हैं कि यदि बोद्ध ऐसा कहेंगे तो इम 
पूंछते हैं कि जिस सुगतकी सत्ताकाद्दी निश्चय नहीं है विचारशील पुरुष ऐसे असत् पदार्भकी स्तुति 
कैसे करते हैं ! इस बातका हमोरे चित्तमें बडा भारी आश्चर्य है । मावार्ब-अनेक बौद्ध विद्वालोंने 
अन्थोंकी आदिम अद्यापि अनिर्णीत सुगत देवताकी स्तुति क्यों की है ? तथा यदि आप बौद्ध हम 
लोगोंके प्रत्यक्ष, अनुमानसे न जानने योग्य ऐसे सूक्ष्म परमाणु, देशान्तरित, और कालान्तरित, 
पदार्थोका निश्चय नहीं कर सकते हैं तो सत्र मानी हुयी देवदत्त, जिनदत्त आदिकी ज्ञानसस्तानोंको 
तथा पदार्थोकी क्षणिकलशक्ति ओर अहिंसा, दान करनेवालोंकी स्वगमें पहुंचनेकी शक्ति आदिकी 
सत्ताका निश्चय कैसे कर सकोगे ! वे उक्त पदार्थ भी तो अतीन्द्रिय स्वभाववाले हैं ओर 
इसी प्रकार कहीं भी निश्चय न करनेपर तो सम्पूर्ण पदार्थों आपको संशय रहेगा अतः 
ऐसी दक्षाम आप सौत्रान्तिकोंकी अपने अभीष्ट स्वरुक्षण, विज्ञान, क्षणिकत्व, आदि तत्त्वोंका निश्चय 
मी न हो सकेगा । 

सँवेदनाद्वैतमत एव श्रेयस्तस्येव सुगतत्वात् संस्तुत्यतोपपत्तेरित्यपरः । 
यहां योगाचार बौद्ध कहता है कि बहिरंग घट, पट, स्वलक्षण, संतानान्तर आदि पदार्थ 

सिद्ध नहीं दो सकते हैं । इसीसे तो हम समीचीन ज्ञानपरमाणुओंका ही ओट्वैत मानते हैं । जैसे 
स्वमंभ॑ं मिथ्यावासनाओंके कारण समुद्र, नगर, धन आदिंके ज्ञान होते हैं कितु वहां श्ञानके 
सिवाय पदाथे कोई वस्तुमूत नहीं माना हैं । उसी प्रकार जागंते समय घट, पट, आदिंके ज्ञान भी 
कल्पित पदार्थोंकी विषय करते हैं । वस्तुतः संवेदनके अतिरिक्त संसारमे कोई वस्तु नहीं है। वही 
अकेले संवदनका मंत्तव्य मानना कल्याण करनेवाला है और वही वास्तवर्म बुद्ध भगवान् है। 
इस कारण अंथोंकी आदिम सुगत शब्द्से संवेदनकी भले प्रकार स्तुति करना सिद्ध माना गया है। 
इस प्रकार दूसरे योगाचार बोद्धका मत है । 

सो5पि यदि संवेधाद्याकाररहितं निरंशक्षणिकवेदन विप्रकृष्लभाव॑ क्रियाक्षदा न 
तत्सत्तासिद्धि! खयपग्ुपलभ्यखभाव॑ चेन्न तत्र विश्रम! । 

बोद़ोंके चार भेद हैं, सौन्रान्तिक, योगाचार, वैमाषिक और माध्यमिक ये से पदार्थोको 
क्षणनाशशीर मानते हैं । बाहिरके स्वछक्षण आदि और अंतरंगके ज्ञान, इच्छा, आदि तत्तोंको 
सौत्रांतिक वस्तुमूत परमार्थ मानते हैं | योगाचार बहिरंग तत्त्वोंकी न मानकर कल्पितपदार्थोंके शान 
ओर क्स्तुमूत ज्ञानके शानको स्रीकार करते हैं ।वैमाषिक निरंश शुद्ध ज्ञानकोही स्वीकार करते हैं 
शरीर माध्यसिक परिशेषमे शूल्यतरादपर झुक जाते हैं । यहां योगाचारने अकेले संवेदनकोही तस्व 
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माना है ।इसपर आचाये कहते हैं कि यदि वह योगाचार ज्ञानकों जानने योग्य संवेध आकार तथा 
जाननेवाले संतेदक अश और जाननारूप संवित्ति अंश इन तीनों आकारोंसे रहित मानेगा ओर ऐसा 
क्षणमें नाशको प्राप्त होनेवाला अंशोंसे रहित वह संवेदन, प्रत्यक्ष, अनुमानसे जानने योग्य स्वभा- 
वोंसे दूरवर्ती रहता हुआ यदि किया जावेगा तो उस समय उस संवेदनकी सत्ता सिद्ध नहीं होस- 
कती है | यदि योगाचार उस संवेदनकों अपने आप जानने योग्य स्वभ[|ववाल्य बतावेगा तो किसीको 
भी उसके ज्ञानमें ज्रांति नहीं द्ोनी चाहिये । 

खथप्ुपलब्धयापि निरचयाभ।/वाद्रिश्रमः खादिति चेत्ु, कथमनिर्चित्त खतः सिरे 
नास १ येन खरूपस्य खतो गतिव्येवतिष्ठेतेति कार्य तिष्टेट्टिग्रकृष्टसैशयवादी ९ 

यदि योगाचार यहां यों कहें कि स्त्रय॑ जानने योग्य पदार्थका भी हम छोगोंको निर्विकल्पक 
ज्ञान हुआ है, निश्चयात्मक ज्ञान पैदा नहीं हुआ इस कारण छोगोंको भ्रम होजाता है। यों कहने- 
पर तो हम पूछते हैं कि जिस वस्तुका निश्चय नहीं है वह अकेली अपने आप ज्ञात होकर सिद्ध 
होजाती है यह कैसे कहा जाय ? जिससे कि आपके यहां संवेदनके स्वरूपका अपने आप ज्ञान 
होजाता है । यह अंथका वाक्य व्यवसित होवे, अथीत् जब ज्ञान ही का निश्चय नहीं है तो मरा 
ज्ञानके स्वरूपकी विना कारण अपने आप सिद्धि भी नहीं होसकेगी ऐसी अबस्थामें सराग और 
वीतरागका बोद्धोंको निर्णय नहीं है । परमाणु, आकाश, सूत, भविष्यत् कालकी वस्तुये और देशान्तर 
की चीजोमें भी जिसको संशय ही है ऐसा सभी विप्रकृष्ट पदार्थनिं संशय बोलते रहनेकी टेवको 
स्खनेव।छा बिचारा बौद्ध कहां ठहर सकता है ! जो संशयत्रादो खाद्य, पेय, पदर्थीमि तथा निक- 
टवर्ती मूमि, पत्र, मुरु, आदिकी शक्तियोनि भी चछाकर अनिष्ट शक्तियोंका संशय करेगा। ऐसी 
दशामें क्षणिकव्रादीका क्षणमें नाश होना अनिवार्य है। 

अनाधविद्यातृष्िणाक्षयाद द यस॑वेदने विश्रमाभावो न निशचयोत्पादात् सकलकत्पना- 
विकलत्वात्तस्थेति चेतु-- 

बोद्ोंका सिद्धांत है कि ज्ञानद्वैतके ज्ञान अ्रन न होने देनेका कारण अनादि काछूसे छो 
हुए पिथ्वाज्ञान ओर तृष्णारूपी दोषोंका क्षय है| ज्ञानके विषयों निश्चय उत्नन्न होनेसे दैवेदनकी 
सिद्धि हथ नहीं मानते हैं क्योंकि निश्चयज्ञान निर्विकत्मक प्रत्यज्ष प्रमाणरूप नहीं है, अप्रमाण 
शनोंते वस्तुमूत ज्ञानद्वैतका वेदन और आ्न्तिरद्ित व्यवत्ापन नहीं होसकता है कारणकि वह 
परमार्थवूत अद्वैतर्सवेइन सेतूर्ण कह्मनाओंते रहित है, अतः ज्ञानाद्वैतका ज्ञान भी निर्शिकल्पक 
है। जैसा कारण होगा वैत्वा ही कार्य उसत्र होपकेगा, आचार्य कहते हैं कि यदि आप 
केढ ऐसा करेंगे--- 
१३ 
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सा तहाविद्या ठृष्णा च यहुपरुभ्यस्वभावा तदा न संवेदनादँत, तस्यास्व॒तो उन्वस्या: 
प्रसिद्धेः | सालुपलभ्यख भावा चेतू, कुतस्तद्भावाभावनिश्चयों यतों हाद्यसंवेदने विश्रमा- 
विभ्रमव्ययखा । 

तो दम आपसे पूंछते हैं कि वे आपकी मानी हुयी अद्वैतसंवेदनके जानेंगे बाधा डालने- 
वाली जविधा और संकद्पतविकल्पोंको करनेवाली वाओ्छाएँ यदि जानने योग्य स्वभावोंको धारण 
करती हैं, तब तो आपका केत्रल अकेले संवेदनकाही मानना नहीं होसकता है, फारण कि संवेदनके 
समान अविद्या और तृष्णा भी दूसरे तीसरे पदार्थ सं्रेदनसे मिन्न सिद्ध होगये, क्योंकि वें भी जाने 
जारहे हैं ज्ञात हो रहे पदार्थका सद्भाव मानना पडता है । यदि आप अविधा और तृष्णाक़ो जानने 
योग्य स््रभाववाली नहीं मानोंगे तो अविद्या और तृष्णाके सद्भाव तथा अभावका निर्णय कैसे होगा? 
आपने अविद्या और तृप्णारूप दोषोंसे ज्ञानाद्ैतके जाननेमें आन्ति होना माना है और अविधा 
तृष्णाके विध्वेंस होजनिपर ज्ञानद्वैतकी श्रांतिरहित जाननेकी व्यवस्था स्वीकार की है, जबकि वे 
दोनों दोष ज्ञानसे जानने योग्य ही नहीं हैं तो उनकी सत्ता और असत्ताका निर्णय कैसे 
होपकता है ! जिससे कि संवेदनके जाननेमे झूँट या सत्यकी व्यवस्थाकी जावे | 

निरंशमंवेदनसिद्धिरेवा विद्यातृष्णानिवृत्तिसिद्धिरित्पपि न सम्यकू, विग्रकृष्टेतरस्व- 
मावयोरथेयोरेकतरसिद्धवन्यतरसद्भावासद्भावसिद्धेरयोगात्ू, कथमन्यथा व्याहारादिविशे- 
पोपलम्भात्कस्पचिदिज्ञानाधतिशयसद्भावो न सिद्धयेत् । 

बोद कहते हैं कि जानने योग्य घट, पट, स्वलक्षण, परमाणु आदिका सम्बन्धी आहाय अंश 
और जाननेबाढय प्रमाण, प्रमातारूप आहक अंश तथा ज्ञात्ति, प्रमितिरूप संवित्ति अंश इन 
तीनोंसे रहित शुद्ध संब्ेदेन एक तत्तकी सिद्धि हो जाना ही अविधा और तृष्णाके अभावकी सिद्धि 
है। जैसे घटरहित अकेले मूतकका जानना ही घटामावका ज्ञान है। ग्रन्थकार कहते हैं कि यह 
भी बोद्धोंका कहना अच्छा नहीं है । कारण कि अल्यन्त परोक्ष और प्रलक्ष स्लमाववाले दो पदार्थोमे्स 
णककी सिद्धि होनेपर शेष दूसरेकी सत्ता या असत्ता सिद्ध नहीं हो सकती है, जैसे परमाणु और 
घंटमेंसे एकके जाननेपर शेष बच रहे दूसेरेकी सत्ता या असत्ताका निश्चय नहीं हो सकता है, अन्यथा 
यदि आप संवेदनद्वैतके जाननेसे दी अविद्या और तृष्णाका अभाव सिद्ध कर दोंगे अर्थात् अविना- 
भात्री एक हेतुसे दूसरे अतीन्द्रियसाध्यका अनुमान कर छोंगे तो विशिष्ट बचनोंका उच्चारण, भ्रष्ट 
आदि कार्योंके जाननेसे किसी आल्माके विज्ञान और वीतरागता झ्ादि चमत्कारोंका विधमान होना 
क्यों नहीं सिद्ध होगा ! ! जैनोंका अमीष्ट तत्त अवश्य सिद्ध द्वो जावेगा ॥ 

तदर्य॑ प्रतिपत्ता खखिन् ध्याहरादिकाये रागित्वारागितयोः संकीणंशुपलम्प फल 
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राशित्वनियमाभाव साधयति न पुनररागित्वे रागित्वं चेति हुवाणः परीक्षकत्वममिमन्यत 

हैति करिपपि संहादुभुतम | 

उस कारण संवेदनकी सत्ता और अविधा तृष्णाके अभावकों यह बोद्ध अच्छी तरह जान 

रहा है और सराग वीतरागोंके जाननेमे संशय करता है, अपनेमे अनुभव किये हुए वचन चेष्टा 
आदि कार्योंको रागसद्षितपने और बीतराग सहितपनेसे मिला जानकर पुनः दूसरे पुरुषों केवल 
रागीपनेके नियमका अमाव तो सिद्ध करता है किन्तु वीतरागपन ओर रागीपनेके सद्भावका नियम 
नहीं मानता है यों उक्त कहनेवाला बौद्ध अपने परीक्षफरपनका अभिमान करता है, हमें तो यह 
कुछ भी एक बडा भारी आश्यर्य है। 

यथैव हि रागित्वाद्यतीन्द्रिय तथा तदनियतत्वमपीति कुतश्चित्तत्साथने बीतरागि- 
त्वाधविशयसाधन साधीयः । ततो5यमस्य परवचनस्य प्रणेताप्त इति ज्ञातुं शक्यत्वादाप्त- 
मूलत्व॑ तत्परामाण्यनिबन्धन॑ सिद्धथत्येव । 

जब कि जिस ही प्रकार रागीपन और वीतरागपन बहिरंग इन्द्रियोंसे जानने योग्य ( लायक ) 
नहीं हैं, उसी प्रकार उनके अमावका नियम करना भी अतीन््द्रिय है ।जो पदार्थ इन्द्रियोंके अगोचर 
है उनका अभाव भी इन्द्रियोंका विषय नहीं है । यों फिर भी किसी कारणसे मनुष्यों में सरागपनेके 
नियमकी सिद्धि करोंगे तो सवैज्ञता, वीतरागता, तीथकरता आदि अतिशयोंका साधन करना भी 
बहुत अच्छी तरहसे हो सकता है । उस कारणसे अब तक सिद्ध हुआ कि हम सर्वज्ञ वीतरागताका 
निर्णय कर सकते हैं ओर यह भी जान सकते हैं कि यह सर्वज्ञ यथाथे वक्ता ही इस शासत्रका 
अयेरूपसे बनानेवाछा है इस कारण इस सूत्रको कारणरूपसे आप्तमूलक होनेसे आगमप्रमाणपना 
सिद्ध हो दी जाता है जो कि इसकीं प्रमाणताका कारण है। यहांतक सूत्रको आगमप्रमाणपना 
सिद्ध करनेके प्रकरणका उपसंहार कर दिया गया है। 

अथवालुसानमिद॑ सत्रभविनाभाविनों मोक्षमागेलवलिंगान्मोक्षमागैधमिणि सम्य- 
रशैनादिश्रयात्मकतवस्प साध्यस्य निर्णयात् । तथाहि, सम्यर्दशेनज्ञानचारित्रात्मको 
मोक्षमार्गों मोक्षमागेत्वान्यथानुपपत्ते, न तावदत्राप्रसिद्धों धर्मी हेतुर्वा मोक्षवादिनामशे- 
पाणामविग्रतिप ते: । मोक्षामाववादिनस्तु प्रति तत्सिद्धे: प्रभाणतः करिष्यमाणत्वात् । 

अब सूत्रको अनुभानप्रमाणरूप सिद्ध करनेका प्रकरण चलते हैं । श्रीविधानन्दी आचार्य 
प्रत्येक पदार्थकों समीचीन तकंद्वारा अनुमानसे सिद्ध करते हैं। पूर्व मे इस सूत्रका आगमप्रमाणपना भी 
अनुमान बनाकर सिद्ध किया था। अब सूत्रको अनुमानपना सिद्ध करनेके लिये भी अनुमान बंनाते हैं। 
अथवा यह सूत्र अनुभानप्रमाणरूप है। क्योंकि समीचीनव्यात्तिवाके मोक्षमर्गतव-हेतुसे साध्यपर्म 
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वाडे मोक्षमागरूप पक्षममें सम्यग्दर्शन ज्ञान, चारित्र हन तीनोंकी एकतारूप साध्यका निश्चय किया 
है, हसी बातको स्पष्ट कर समझाते हैं कि मोक्षका मार्ग सम्यम्दर्शनज्ञानचारित्ररूप है, ( प्रतिज्ञा ) 
अन्यथा उसको मोक्षमार्गपना नहीं बन सकेगा, ( हेतु ) पादिके तो इस अनुमानमें भोक्षमार्गरूपी पक्ष 
ओऔर हेतु अप्रसिद्ध नहीं है कारण कि संपूर्ण मोक्ष माननेतराके वादियोंने सामान्यरूपसे मोक्षका मार्ग 
विवादराहित स्त्रीकार किया है, और जो चार्वाक, शूम्यगदी, आदि मोक्षकों सरैथाही नहीं मानते हैं, 
उमके प्रति तो मोक्षकी सिद्धि आंगे चलकर प्रमाणोंसे कर दी जावेगी, संतोष रखिये,अतः उनको भी 
वह मोक्षका मार्ग स्वीकार करना अनिवाये होगा। 

प्रतिज्ञार्थेकदेशो हेतुरिति चेत्-- 
साध्य ओर पक्षके कहनेकों प्रतिज्ञा कहते हैं, हेतुका साध्यके साथ समर्थन और पक्षमें 

रहना सिद्ध करनेके पूर्वमें उक्त प्रतिज्ञावाक्य सिद्ध नहीं समझा जाता है, इस अनुमान जैनोंने 
प्रतिज्ञाके एक देश होरहे पक्षको ही हेतु बना दिया है, ऐसी दशा जब प्रतिज्ञा असिद्ध है तो 
उसका एक देश माना गया हेतु भी असिद्ध ही है यदि आप बौद्ध ऐसा कहोंगे तब तो । 

कः पुनः प्रतिज्ञा्थस्तदेकदेशों बा १ 
यहां हम पूछते हैं कि उस प्रतिज्ञाके वचनका वाच्य अथ कया है ? और क्या उस प्रति- 

ज्ञाके अर्थ ( विषयका ) एक देश है ! जिसको कि शंकाकार अप्तिद्ध कर रहा है, बताओ। 

साध्यधमेधमिसमुदा 4: प्रतित्ञार्थस्तदेकदेशः साध्यं धर्मों यथा5नित्यः शब्दो5नित्य- 
त्वादिति, धर्मी वा तंदेकदेशों यथा नरवरः शब्दः शब्दत्वादिति, सोये हेतुत्वेनोपा- 
दीयमानो न साध्यसाधनायाल॑ खयमसिद्धमिति चेत् । 

यहां शंकाकार कहता है कि साध्यरूपी धर्म और पक्षरूपी धर्मीका समुदाय ही प्रतिज्ञा- 
वाक्यका विषय है। उसका एक देश साध्यधर्म है। उस प्रतिजश्ञाविषयका एक देश कहे गये साध्य- 
रूपी धमेको यदि हेतु कर लिया जायेगा तत्र वह हेतु साध्य सिद्ध करनेके लिये समर्थ नहीं हो 
सकता है । जैसे कि शब्द अनित्य है अनित्य होनेंसे यहां साध्यको ही हेतु करलिया गया है| 
तथा कहीं प्रतिज्ञाके एकदेश माने गये घर्मीको हेतु बतानेपर भी साध्यकी सिद्धि नहीं हो सकती 
है । जैसे कि शब्द नाशस्वरभाववाला है शब्द होनेसे | हस अनुमानमें स्वयं शब्दल ही जब असिद्ध 
है तो वह द्वेतुपनेसे अनुमानंम अहण किया गया होकर साध्यके सिद्ध करनेके लिये समर्थ नहीं हो 
त्कता है। यदि आप सौगत ऐसा कहोगे ? | तब तो--- 

कथ॑ धार्मेणो सिद्धता 'प्रसिद्ों धर्मीति” वचनव्याधातातू । 
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वहां आचाये कहते हैं कि प्रतिज्ञाके एकदेश पक्षको हेंतुरूपे अहण कर छिया गया है तो 
भी. स्रय॑ असिद्ध नहीं है जिससे कि वह साध्यको सिद्ध न कर सके, भरा धर्मी असिद्ध कैसे 
होसकता है ? यदि साध्यके समान घर्मीफों भी असिद्ध मानोगे तो “ घर्मी प्रसिद्ध होता है!” इस 
माणिक्यन॑दी जायायफे सूत्ररूप वचनका व्याधात हो जावेगा अथवा धर्मीको असिद्ध कहनेवालेको 
इस सूत्रसे विरोध हो जावेग। । 

सत्य प्रसिद्ध एव धर्मीति चेत् स् तरह हेतुत्वेनोपादीयमानो5पि न स्वयमसिद्धों यतो 
न साध्य साधयेत् । ; | 

प्रतिवादी शह्लाकार-आचार्योंका कहना बिल्कुक ठीक है कि वादी प्रतिवादियोंको जो 
प्रसिद्व है वही धर्मी होता है। यदि शंकाकार ऐसा कहेगा तो हम कहते हैं कि ऐसे प्रसिद्ध 
धर्मीको यदि हमने देतुरूपसे अनुमानंमें अहण किया है तब तो वह स्वयं असिद्ध नहीं है जिससे 
कि साध्यको सिद्ध न कर पावे, अर्थात् साध्यको अवश्य सिद्ध कर देंवेगा। 

स हेतुरनन्वयः स्यात् धार्मेणो5न्यत्रानुगमनाभावादिति चेतू सवेमनित्यं सल्वादिति 
धमेः किमन्वयी येन स्वसाध्यसाधने हेतुरिष्यते । 

यहां शंकाकर बौद्ध कहता है कि यदि आए पक्षकों ही हेतु करोंगे तो अन्वयदृष्टान्त नहीं 
मिल सकेगा, अतः अनन्वयदोष है। क्योंकि धर्मीके सिवाय दूसरी जगह हेतु रहेगा नहीं, जैसे कि 
जहां जहां धूम है, वहां वहां अप है, यहां रसोईघर दृष्टान्त है किंतु जहां मोक्षमागपना है वहां 
वहां रलत्रयका समुदायपना है, इस अन्वयव्याप्तिका पक्षके सिवाय कोई दूसरा दृष्टान्त मिलता 
नहीं है । यदि आप ऐसा कहोंगे तो यहां आचाये बौद्धसे पूंछते हैं कि संपूर्ण पदार्थ 
क्षाणिक हैं सत् दोनेसे, इस आपके माने गये प्रसिद्ध अनुमानभे क्या सत्त हेतु अन्वयदृ्टान्त रखता 
है ! जिससे कि क्षणिकपनेरूप अपने साध्यके सिद्ध करनेगें अच्छा हेतु माना जाबे, अर्थात् यहां मी 
सम्पूर्ण पदार्थोकों पक्षकोटिमें ले रखा है, अतः आपके अनुमान मी अन्वय दृष्टान्त न मिलनारूप 
अनन्त्रय दोष है। साहित्यवालोंने आकाश आकाशके समानही लम्बा चौडा है, समुद्र समुद्रके समान 
गैभीर है इन वाक्योंमें अनन्वय नामक अछक्लार माना है । बौद्धोंने इसको दोष माना है, जैन न््याय- 
वेता तटस्थ हैं। अनन्वय न तो दोष है और न गुण है। 

सच्चादिधर्मसामान्यमशेषधर्मिव्यक्तिष्वन्ययीति चेत् तथा धर्मिसामान्यमपि, दृश्टन्त- 
धा्मिण्यनन्वयः पुनरुमयत्रेति यरत्किचिदेतत । 

यदि बोद्ध ऐसा फ़ेंगे कि क्षणिकल सिद्ध करनेके ढिये दिये गये सत्त्व, कृतकव, उत्पत्ति- 
मत्त्व जादि हेतु तो सामान्यपनेसे सम्पूर्ण पक्षरूप व्यक्तियों रहते हैं, अतः अन्वयदृ्ान्त बन जावेगा, 
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दबतों उसी प्रकार हम मी कहते हैं कि हमारे अनुमानमें भी मोक्षमागलवरूपी देतु सामान्यरूपसे 
दृष्टान्तघ्मीम मी पामा जाता है, पक्षके एक देशमें भी अन्तरयव्याप्तिका बनना इृष्ट किया गया है । 
तथा विशेषरूषकों पक्ष बनाकर और सामान्य अशको द्वेतु माननेवालोंको कोई दोष नहीं भाता है। 
यदि बौद्धोंका यह आग्रह है कि पक्षसे बहिय्ूत ही अन्वयदृष्टांत होना चाहिये अन्यथा अनन्वम 
दोष होगा, तब तो ऐसा अनस्तय दोष फिर हमारे और आपके दोनों अनुमानेंमि समान है, फिर यह 
कुछ भी कहनामात्र है, तत्त कुछ नहीं निकछा | यानी आपके उक्त कथनका कुछ भी फछ नहीं 
निकलता है। पक्षके अंतरंगर्म मी व्याप्ति बनायी जाकर सद्वितुओंकी व्यवस्था मानी गयी है, जैसेकि 
सर्वज्ञकी सिद्धि करनेमें सम्पूर्ण पदार्थोको पक्ष कर एकज्ञानसे जाने गंयेपनको साध्य किया है और 
अनेकल् हेतु दिया है, इस अनुमान जो जो अनेक होते हैं वे वे एक ज्ञानके विषय होजाते हैं, 
जैसेकि पांचों अगुलियां ऐसी अन्वयव्याप्ति बनाकर पांचों अंग्रुलियोंको अख्रयदृष्ांत माना है, जो 
कि पक्षम अंतर्गत हैं | दूसरी बात यह है. कि अन्वयदृष्टांतमें रहना हेतुका प्राणस्वरूप छक्षण नदी 
है । विना अन्वय दृष्टांतके भी प्राणादिमत्त्व हेतुसे आत्मासहितपनेको और ऋृत्तिकोदयसे मुद्र्तेफे वाद 
रोहिणी नक्षत्रके उदयको सिद्ध किया गया है । तीसरी बात यह है कि कविलछोगोंने अनन्वयको 
दोष न मानकर अलूंफार ही माना है, जैसे कि जिनेन्द्र देव जिनेन्द्रदेव ही हैं, यहां कोई 
दूसरा उपमान नहीं मिलता है । 

साध्यधरम: पुनः प्रतिज्ञार्थेकदेशत्वाश्न हेतुधेमिणा व्यभिचारात् कि तहिं स्वरूपा- 
सिद्धत्वादेवेति न प्रतिज्वार्येकदेशो नाम देत्वाभासो5स्ति यो 5त्राशक्यते । 

श्रीमाणिक्यनन्दी आचायेने वहिवारू! पर्वत है, इस अनुमानमें अभिको साध्य माना है 

और कहीं कहीं अमभिसहित पर्वतको भी साध्य माना है। इसी प्रकार प्रकृतमें भी “' म्रोक्षमार्ग 
सम्यनदशन आदि त्रयात्मक ” है, यहां साध्यकी कुक्षिमें पढे हुए दो धर्म हैं, उन दोनोंको प्रतिज्ञा- 
वाक्यके विषयका एकदेशपना है, वहां पक्ष अंश तो प्रसिद्ध ही है। साध्य अंश अप्रसिद्ध माना 
गया है, अतः प्रतिज्ञाका एकदेश होनेंसे सद्धेतुपनेमे दोष आवेगा, यदि ऐसा नियम करोगे यह 
ठीक नहीं, तब तो पक्षसे व्यभिचार हो जावेगा क्योंकि पक्ष भी तो प्रतिज्ञाका एकंदेश है, तब तो 
फिर कया करें ! इसका उत्तर यह है कि यदि प्रतिज्ञाक विषय असिद्ध है तो वहां सरूपासिद्ध 
नामके देत्वाभाससे असिद्धता उठानी चाहिये, पक्षमे हेतुके न रहनेको सतरूपासिद्ध कहते हैं। असिद्ध, 
विरुद्ध, अनेकान्तिक ओर अकिद्धित्कर ये चार हेलामास हैं, जिसकी आप यहां शंका कर रहे हैं 
या जो हा यहां उठाया जा रहा है, वह प्रतिज्ञार्यकदेशासिद्ध नामका तो कोई देल्वामास 
ही नहीं 
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भ्ावणत्वादिवदसाधारणत्वादनैकान्तिको 5य॑ देतुरिति चेम्न असाधारणत्वस्थानैका 
न्तिकत्वेन व्याप्त्यसिद्ेः । 

जैयायिक कोग अनैकान्तिक हेत्वाभासको तीन प्रकारका मानते हैं, साधारण, असाधारण 
और अनुपसंहारी | सपक्ष और मिपक्षमें रहनेवाले हेतुको साधारण कहते हैं, जैसे कि परत अभिवाल 
है। प्रमेय होनेस, इस अनुमान प्रमेयत्व हेतु रसोई घर और तालावमें रह जानेसे साधारण अनेका- 
कान्तिक हेलवाभास है। और जो हेतु सपक्ष, विपक्ष, दोनोमे नहीं रहता है उसको असाधारण 
कहते हैं । जैसे कि शब्द जनित्य है क्योंकि कर्णेन्द्रियत्ते आह है, कानोंसे जाना गयापन हेतु तो घट 
आदि सपक्ष और आला आकाश आदि विपक्षम नहीं रहता है। अतः असाधारण है और केवलान्वयी 
पक्षवाले हेतुको अनुपसंद्रारी कहते हैं, जैसे कि सर्वे पदार्थ जानने योग्य हैं प्रमेय होनेंस” यहां सर्वे 
पदार्थोंकी पक्ष कर लिया है, अतः अन्वयदृष्टान्त और व्यतिरिकदृष्टान्त नहीं मिलते हैं । 

आयागके माने गये मोक्षमागलहेतुको प्रचीन नेयाबरिकके मतानुसार बौद्ध असाधारण 
देलामास बता रहा है । जैसे कि श्रावणलर देतु अनित्य माने गये घट, पट, आदि सपक्षों में नहीं 
रहता, है तथा नित्य हो रहे आकाश, आत्मा, आदि विपक्षेमि भी नहीं बर्तता है इस कारण असाधारण 
है। उसी प्रकार ग्रह मोक्षमागल हेतु मी पक्षके अतिरिक्त सपक्ष और विपक्ष न रहनेसे असाधारण 
हेलामास है। अ्थकार कहंते हैं कि यह नैयायिकोंका विचार ठीक नहीं है । क्योंकि जो जो असा- 
धारण होता है | वह वह अनैकान्तिक हेलाभास है ऐसी व्याप्ति सिद्ध नहीं है ।तमी तो नव्यनैया- 
यिकोंने असाधारण हेलामासका प्रत्याख्यान कर दिया है। और जैन भी असाधारण नामफा हेल्वा- 
भास नहीं मानते हैं । 

सपक्षविपक्षयोदि हेतुरसस्वेन निश्चितोइसाधारणः संशयितो वा १ निश्चतश्चेत् 
कथमनेकान्तिकः ? पक्षे साध्यासम्मंवे अनुपपद्यवानतयास्तित्वन निश्चितत्वात् संशमहेतु- 
ल्वाभावातू । न व सपक्षविपक्षयोरसत्वेन निश्चिते पक्षे साध्याविनाभावित्नेन निश्चेतु- 
मशक्यः सर्वानित्यत्वादों सत्तादेरहेतुत्वप्रसंगात्, न हि सच्वादिनिपक्ष एवासच्वेन निश्चितः 
पपक्षेषपि तदसच्तनिश्चयात् । 

हम जैन आप ढृद्ध नैयायिकोंकी पक्षवाले बौद्धोंसे पूछते हैं कि आप सपक्ष विपक्षमे न रहने 
वाले हेतुको असाधारण कद्ते हैं तो जैसे आपने साथारण व्यभिचारके दो भेद किये हैं, विपक्ष 
हेतुके निश्चितरूपसे रहनेपर निश्चित व्यभिचार द्वोता है और विपक्ष हेतुके रहनेका सैशय होनेपर 
संदिग्ध व्यभिचार होता है । इसी प्रकार क्या सपञ्ष और विपक्षमे हेतुके निश्चयरूपंसे न रहनेको 
मत्ताषारण कहते हैं ! का संशबरूपसे न रहनेको असाधारण मानते हो ! क्तांओो यदि आप पहिछझा 
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पक्ष छोंगे कि सपक्ष और विपक्षम न रहनेका निश्चय होनेसे निश्चितासाधारण हेलाभास होता है ; 
तब तो असाधारणको अनैकान्तिक हेत्वाभास नहीं कइना चाहिए क्योंकि जो हेतु साध्यके साथ 
अविनाभाव रखता हुआ और साध्यके न रदनेपर विपक्षम निर्णीतरूपसे नहीं वर्तमान होता हुआ 
केवल पक्ष वर्तमानपनेसे निश्चित है वह तो अच्छी तरहसे सद्वेतु है। चाहे वह सक्षम भरे ही 
न रहे । पक्षमें न रहनेके संशयका कोई कारण नहीं है। जिसका सपक्ष, विपक्षमं अवृत्तिपनेका 
निश्चय है वह पक्ष भी साध्यके साथ अविनाभावी रहकर निश्चय नही किया जा सके यह 
ठीक नहीं है क्योंकि उक्त नियम माननेपर सबको अनित्यपना सिद्ध करनेमें दिये गये सर्त्व, 
कृतकल्ल आदि देतुओंको भी असिद्धपनेका प्रसंग आवेगा । सत्त, कृतकत्व आदि देतु विचारे विपक्ष 
में ही अवृत्ति होकर निश्चित है | इतना दी नहीं बल्कि सपक्षमें भी वे सत्तत आदि द्वेतु अवतैमान- 
पनेसे निश्चित हो रहे हैं । 

सपक्षस्पाभावात्तत्र सर्वानित्यलादौ साध्ये सच्वादेरसत्वनिश्चयान्निश्चयद्देतुत्व॑न 
पुनः श्रावणल्वादेस्तद्भावेडपीति चेत्। ननु श्रावणल्वादिरपि यदि सपक्षे स्यात्तदा त॑ 
व्याप्नयादेवेति समानांतव्यांत्तिः । 

यहां बौद्ध कहते हैं कि सबको अनित्य सिद्ध करनेंमे दिया गया सत्तव देतु असाधारण नहीं 
होसकता है क्योंकि सबको पक्षकोटिंमे लेलिया है। जतः कोई सपक्ष शेष रहता ही नहीं है। 
और शब्द अनित्य है श्रवण इंद्रियेत जानने योग्य होनेसे | इस अनुमानंम घट, पट आदि 
सपक्षोंके विद्यमान होनेपर भी श्रावणल्र हेतु उनमे नहीं रहता है । अतः श्रावणल द्वेतु तो असा- 
घारण हेत्वाभास है किंतु सत्त, कृतकल आदि हेतुओंका सपत्ष सर्वथा बिल्कुल नहीं है। सपक्षके 
सर्वथा न होनेंसे सत्त्व आदि द्ेतुओंका सपक्षम न रहना स्रतः ही निश्चित होगया । इस कारण सक्त्व 
आदि हेतु सद्वेतु हैं किंतु फिर श्रावणत्व आदि हेतु तो सद्भेतु नहीं होसकते हैं क्योंकि वहां सपक्ष 
घट, पट, भादि विद्यमान हैं और उनमें श्रावणलर हेतु रहता नहीं है । ऐसा कदनेपर तो दम मी 
बोद्धोंसे कह सकते हैं कि श्रावणल्र आदि हेतु भी यदि सक्षम रहते होते तो उस समय अवश्य 
सपक्षम रहनेवाले साध्यको व्याप्त कर लेते । अतः जैसे आप सर्ररूप्ी पक्ष भीतर बिजली, बबूरा 
आदिंमे सत्त ओर अनित्यतकी व्याप्ति बनाकर सत्तव, कृतकतलको सद्भेतु कहते हैं। उसी प्रकार 
शब्देमिसे ककार, सदंगध्वनि आदि पक्षके एकदेशीय शब्दों श्रावणत्व और अनित्यलकी व्याप्ति 
बनाकर श्रावणलको भी सद्भेतु बनाया जा सकता है। पक्षके भीतर भी साध्य और देतुकी व्याप्त 
बनाना इृष्ट किया गया है। वह हमको और आपको समानरूपसे माननी पड रही है। 

सृति विपक्षे धूमादिश्चासत्वेन निश्चितो निश्चयददेतुमों भूत्, विपक्षे सत्यसति 
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वाउहस्वेन निश्चित? साध्याविनामाविस्वादेत्रेनेति चेत् सपणे सत्यसति वा सत्तेनं 
निर्णीतों हेत॒रस्तु शत एवं । 

यदि सपक्षके स्वेबा न होनेपर तो सपक्षमे न रहनेको गुण माना जाय और सपक्षके होनेपर 
सपक्षावृत्तिचको दोष माना जाय तब तो विपक्ष तारूव आंदिके विद्यमान २हनेपर धूम भादि देतुके 
न रनेका निम्धय भी धूम आदिकके निश्चयरूपसे सद्धेतुपनेकों सिद्ध न कर सकेगा, कारण कि 
आपका सत्र देतु भी तो विपक्षमे नहीं रहता है, जब सबको दी पक्ष कर रला है, ऐसी दाम 
विपक्ष कोई नहीं है। इसपर बोद्ध यदि यद्द क्देंगे कि विपक्ष दोंवे चादे न होवे, उसमे अवृत्तिपनेसे 
निश्चित ओ द्ेतु है, वह साध्यके साथ अविनाभावसंबन्ध रखता है, इस कारण सद्देतु ही है, 
ऐसा कदनेपर हम जैन भी क॒द्द सकते हैं कि उस ही कारण सपक्ष होंवे चादे न होंवे, उसमे 
( पक्षके भीतर भी ) बृतिपनेस निर्णण किमा गया भ्रावणत्व हेतु मी साध्यके साथ अविनाभावरूप 
न्याप्ति रखनेसे ही समीचीन देतु होना चाहिये, भले ही वह पक्षसे बहिर्यूत सपक्षम न रहे । इस 
प्रकरणमे अन्यवादियोंका आम्रद यह है, कि पक्षसे सवेया मित्र दी सपक होना चाहिये किन्तु €मारा 
मत है कि पक्षका अन्तरज्ञ भी सपक्ष हो सकता है ॥ 

सपक्षे तदेकदेशे वाउसन् कर्य देतुरिति चेतू, सपक्षे असनेव देतुरित्पनवधारणात | 
विपके तदसस्््वानवधारणमस्त्वित्ययुक्त' साध्याविनाभाषित्वथ्याघातात् । नैव॑ सपक्षे तद- 
सुश्वानवधारणे व्यापात) कथित ॥ 

बोद्ध कहते हैं कि निश्चितसाध्य वाढे संपूर्ण सपक्षोमे या उसके एकदेशरूप किसी दृष्ठा- 
न्तमें न रहता हुआ हेतु कैसे अच्छा हेतु होसकता है ! इसपर आचार्य कहते हैं कि सपक्षमे देतु 
नहीं दी रहना चाहिये, ऐसा तो नियम किसीने नहीं किया है भर्थाव् हेतु सपक्षमें रह जाय तो भच्छा 
ओर यदि न रहे तो भी द्वानि नहीं है। “ऊपरके देशमे पानी वर्ष चुका है क्योंकि नीनेंके प्रान्तने 
गदीका प्रवाह बढ गया है?” इस अनुमानका हेतु पक्ष, सपक्ष, दोनोंमें नहीं रहता है तथा “जीवित पुरु- 
बोंके शरीर आत्मासे सहित हैं, श्वासअच्छूवास ओर शरीर, इन्द्रिय आदिंगे विशिष्ट चेष्ट होनेसे”” इस 
अनुमानमे द्ेठु सपक्षमं सर्वथा बिल्कुल नहीं रहता है, क्योंकि पूर्व अनुमानमें कानपुर पक्ष है, बना- 
रसमें गज़ाका पूर बढ़ना हेतु है, वृष्टि होना साध्य है। यहां बरसते समय ग्रहकी छत, गली आदि 
सपक्ष हैं वहां हेतु नहीं रहता है । दूसरे अनुमानमें से ही जीवितश्रीरोंको पक्ष बना रक्खा है । 
“परत आगवाढ है धूम द्वोनेंस?” यहां देतु पक्ष सपक्ष दोनों रहता है। उक्त तीनों हेतु सद्धेतु माने 
गये हैं, अतः सपक्षमें न रहनेका द्वी नियम करना आवश्यक नहीं है । यदि गहां कोई इस प्रकार 
कहे कि साध्यके अभाववाक्े विपक्षमे भी देतुके अवतेमानपनेका नियम मत करो आचार्य कहते हैं 
१३ 
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कि यह कद्दना युक्तिसे रहित है, क्योंकि विपक्षमें न रहनेका यदि नियम नहीं किया जावेगा तो 
साध्यके बिना न रहनेरूप देतुके गुणका नाश हो जावेगा और सपक्षमं हेतुकी असत्ताका नियम न 
करनेपर देतुका रत्तीमर भी कोई विगाड होता नहीं है। 

हति तत्र सन्नसन् वा साध्याविना भावी दहेतुरेव श्राव णत्वा दिः सक्तादिवत, तदन्मो- 
क्षमार्गतवादिति देतुनसाधारणत्वादगमकः,सा ध्यस्य सम्यग्द शेनज्ञानचा रित्रा त्मकत्वस्या भावे 
ज्ञानमात्रात्मकखादी स्वेथानुपपन्नत्वसाधनात । 

इस कारण यह सिद्ध हुआ है कि उस सपक्षम हेतु विधमान रहे अथवा न रहे । यदि वह 
साध्यके साथ अविनाभाव सैबेंधरूप व्यात्ति रखता है तो वह अवश्य सद्धेतु है। आपने सच्त, 
कृतकल आदिकको जैसे सद्भेतु माना है उसी प्रकार श्रावणल आदि भी सक्वेतु हैं और सपक्षमे न 
रदनेपर भी भोझमागल हेतु सत्त आदि हेतुके समान संद्धेतु है । असाधारण हेलामास होनेसे 
साध्यको नहीं ज्ञापन करनेवारा है यह कटाक्ष ठीक नहीं है। किन्तु अविनाभाव-संबंधके होनेंसे 
सम्यग्दशन, ज्ञान, चारित्र इन तीनोंकी एकतारूप साध्यका साधक ही है । जहां तीनोंकी तदात्मक 
एकता नहीं है ऐसे अकेले ज्ञान या कोरी श्रद्धा, भक्ति, तथा कुज्ञान आदिम सभी प्रकारोंसे 
मोक्षमार्गल हेतु सिद्ध नहीं माना गया है। 

यदि पुनः सपक्षविपक्षयोरसस्वेन संशयितो5साधारण इति मत तदा पक्षत्रय॒रव- 
चितया निश्चितया संशयितया वानैकान्तिकत्व॑ हेतोरित्यायातमू, न च॒ प्रकृतहतोः 
सास्तीति गमकत्वमेव । 

पूथमे असाधारण देल्वाभासका लक्षण करते समय दो पक्ष उठाये थे, उनमे सपक्ष और 
निपक्षम न रहनेपनेसे निश्चित किये गयेरूप असाधारण हेलाभासके लक्षणका खण्डन हो चुका। अब 
सपक्ष और विपक्षमे नहीं रहनेके संशयको प्राप्त हुआ हेतु असाधारण देलामास है, यदि ऐसे दूसरे 
पक्षकारका मत अहण करोंगे, तब तो अनैकान्तिक हेलाभासका यह लक्षण आया कि पक्ष, सपक्ष 
और विपक्षमे निश्चतरूपसे विद्ययान रहनेवाला और संशयरूपसे रहनेवाला देतु अनैकान्तिक 
हेलाभास है । निश्चितरूपसे तीनों पक्षौमें रहना तो साधारण दहेलामांसका लक्षण आप मानही चुके 
हैं और अब तीनों पक्ष सेशयरूपसे रहना असाधारणदहेल्वामासका लक्षण मान रहे हैं, अतः समुदित्त 
रूपसे यह अनेकान्तिकका लक्षण अच्छा है | हम भी व्यमिचारकें संदिग्ध और निश्चित दो भेद 
मानते हैं, किन्तु प्रकरणमे प्राप्त हुये मोक्षमागैल हेतुमे पक्ष, सपक्ष और विपक्षमें संशयरूपसे रहना- 
पन तथा तीनों पक्षोंमे निश्चितरूपसे विद्यमानपन नहीं है, इस कारण निर्दोष होनेसे भोक्षमागल 
हेतु अपने साध्यका ज्ञापक ही है अनैकान्तिक नहीं है। 
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विहृद्धतानेन भ्रच्युक्ता विपक्ष बाधफुस भावाथ । 

व्यभिचार और विरुद्ध देतुका भाईचरेका नाता है, अन्तर इतना पड जाता है कि व्यमि- 
चारी द्वेतु सपक्षमें रहकर विपक्षमे रहता है और विरुद्ध हेतु सपक्षमें न रहकर विपक्षमें रह जाता है। 
जब इन दोनोंगे समानता है तो अनैकान्तिकता दोषके हटानेवाछले उक्त प्रकरणसे मोक्षमागेल-हेतुके 
विरुद्ध हेत्वभासपनेकी ज्काका भी सण्डन हो जाता है क्योंकि हेतुके विपक्षम रहनेका प्रबल बाधक 
विद्यमान है । अर्थात् अकेले सम्यग्दर्शन आदिम या कुज्ञान, असदाचारेंमें हेतु सत्रैथा नहीं रहता 
है। विपक्षमं बाधक प्रमाण होनेसे प्रत्येक वस्तुकी सत्ताका दृढ निश्चय होता है । 

न चै्ब हेतोरानयेक्य॑ ततो विधिशुखन साध्यस्य सिद्धेरन्यथा गमकलवित्तो 
तदापतेः । 

यहां कोई कद्टे कि जिसको तिपक्षमें बाधक प्रमाणका निश्चय है उसको साध्यका निश्चय भी 
अवश्य है ऐसी दशामे हेतु बोलना सर्वथा व्यर्थ है। भन्थकार कहते हैं कि इस प्रकार कल्पना 
ठीक नहीं है। कारण कि उस हेतुके द्वारा साध्यकी सिद्धि विधिकों मुख्य कर की जाती है और 
गिपक्षम हेतुके न रहनेसे साध्यकी सिद्धि निषेधकों लेकर हुयी थी अन्यथा यानी यदि ऐसा न होता 
तो हेतुके गमकपनेके जाननपरही वह साध्यका ज्ञान होगवा होता, किन्तु देखते हैं कि अविना- 
भावी हेतुके जाननेपर भी बादभ व्यात्ति्मरण, पक्षवृत्तितज्ञान, तथा कहीं कहीं समर्थन, दृष्ांत, और 
उपनयके अनंतर साध्यका निर्णय होता है। 

ततः बरक्तं लैंगिकं वा प्रमाणमिदं धत्रमविनाभाविलिज्भात्साध्यय निर्णयादिति। 
उस कारण हमने पहिले बहुत अच्छा कहा था कि “अथवा यह सूत्र तो लिझ्जजन्य अनुमान- 

प्रमाणरूप है क्योंकि इसमें अविनाभाव रखनेवाले मोक्षमा्गल देतुसे रल्त्रयकी एकतारूप साध्यका 
निश्चय किया गया है ” ) इस प्रथम्र सूत्रको आगमप्रमाण और अनुमान-प्रमाणरूप सिद्ध करनेका 
प्रकरण यहां तक समाप्त हुआ । 

प्रमाणत्वाच्च साक्षात्यबुद्धाशेषत्तार्थे प्रक्षीणकरमपे सिद्धे प्रत्तमन्यथा प्रमाणत्वा- 
न्यथाजुपपत्ते! । हि 

और जब यह सूत्र आगमज्ञान और अनुमानज्ञानरूप है तो प्रमाण होनेके कारण इससे यह 
भी ज्ञात हो जाता है कि केवलज्ञानके द्वारा सम्पूर्ण पदार्थोको जान चुके और कर्मोंफे क्षय कर 
चुके वीतराग स्वज्ञके सिद्ध होनेपर उपचारस वचनरूप किंतु वस्तुतः ज्ञानरूप यह सूत्र 
आप्तधारासे प्रार्ता हुआ चला आरदा है । इसके बिना माने दूसरे प्रकारसे सूत्रमे प्रमाणता सिद्ध नहीं 
हो सकती है। 
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“जेदू सवशे सिद्धे भइशर्त॑ तस्य क्ञापकालुपलम्माद मावसिद्धे” रिति परस््म बहामोहवि- 

यहां किसीका नवीन पूर्वपक्ष है कि “बह सूत्र सवे पदा्भोंका प्रत्यक्ष करनेवाडे सवशके सिद्ध 
होनेपर प्रवृत्त हुआ है यह जैनोंका कहना ठीक नहीं है कारण कि उस सर्वज्ञषका ज्ञान फरानेकरा 
कोई प्रमाण माना नहीं गया है। अतः श्ापक प्रमाण नहीं दीखनेस सर्वज्ुकरा अमाव सिद्ध है ” | 
इस प्रकार दूसरे सर्वज्ञाभाववादी मीमांसकका कदना अत्यंत गाढमोहसे प्रेरित होकर चेष्टा करना है । 
इसी बातको आचार्य कहते हैं--. 

तत्र नास््त्येव सवैज्ञों श्ञापकाुपलम्भनात् | 
व्योमाम्मोजबदित्येततमस्तमविजु म्मितम् ॥ ८ ॥ 

उस प्रकरणमें कोई कदता है कि “आकाशके कमरछके समान सर्वज्ञका ज्ञापक्रमाण न 
होनेसे कोई मी सर्वज्ष नहीं है ” । इस प्रकार का यह अयुक्तवकवांद केवल बढ़े हुए कुज्ञान और 
मिथ्याल नामक अन्धकारकी कुचेष्टा ( दरकत ) है। 
न “नास्थि सर्वेक्षो ज्ञापकालुपलब्धेः खपुष्पवत् इति ह॒वश्लात्मनो महामोहबिलासमा- 

य | ॥9 

“सर्वज्ञ नहीं है (प्तिज्ञा) क्योंकि उसको सिद्ध करनेवाला कोई ज्ञापक प्रमाण नहीं दीखता 
है ( देतु ) जैसे कि आकाशके फूछका (अन्वयदृष्टान्त) ?” इस प्रकार कद्दनेवार अपने महा।मूढपनेमें 
होनेवाढी चेष्टा करनेकी सूचना दे रहा है। 

यस्रादिद॑ हापकशुपलम्यत हत्याह;--- 
सर्वज्ञामाववादीके द्वारा धवैज्ञके नासिल सिद्ध करनेंमे दिया गया श्ञापक प्रमाणका 

न दीखनारूप हेतु विचारपक्षमें न रहनेसे असिद्ध देत्वाभास है, जिस कारणसे कि सर्वज्ञका ज्ञान 
करानेवाला यह अनुमान प्रमाण देखा जा रहा है। इसी बातको आचार्य विशदरूपसे कहते हैं---.- 

पप््मायवोपदेधो हि तत्साक्षात्करपू्षकः । परोपदेशलिंगाक्षानपेक्षावितद्वलवतः ॥९॥ 
आकाश, परमाणु, धम-द्रव्य आदि सूक्ष्म पदार्थोोका ओर क्षीरसमृद्र, सुभेहपर्बल आदि देश- 

ब्यवद्दित वत्तुओंका तथा महाप््म, रामचन्द्र, शंख, भरतचक्रवर्ती प्रभृति वर्तमानफारूसे व्यवदित 
पदा्ोका बभार्म उपदेश करना तो उन संपूर्ण पदा्जोंके विशद्रूपसे प्रत्यक्ष करनेबाडे साशिको 
कारण मानकर भवृत्त हुआ है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि दूसरोंके उपदेश, अविनामावी हेतु, औ इंढ्रि- 
योंकी अपक्षा न रखता हुआ वह उपदेश स्वार्थ है। ( हेतु ) 
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शीर्त जलमित्याह्पदेशेनाक्षापेश्रेणावितयेन व्यमिचारों <सुपचरिततत्साथात्कदैपूनिक- 
स्वस्प साध्यस्यामावेडपि भावादवितवत्वस्थ द्वेतोरुषचारतस्तत्साक्षात्कदैपूनेकल्नसाधने 
स्वसिद्धान्तविरोधात, तत्सामान्यस्य साधने स्वामिमतविशेषसिद्धों प्रमाणान्तरापेक्षणात्म- 
कृतालुमानवैयध्योपत्तिरिति न मन्तव्यमक्षानपेक्षतनपिशेषणात् । . ' ॒ 

सर्वेजञके साथक हेतुमे पढ़ें हुए इन्द्रियोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवाढे हेल्व॑शके भ्रयोगकी सफ- 
रूता दिखिल्तते हैं कि जरू ठण्डा है, पौष्डा मीठा है, फूल सुगन्षित है, वस्तु शुक्ू है इत्यादि 
उपदेश भी इंद्रियोंकी अपेक्षा रखते हुए सत्य हैं किन्तु भुख्यप्रत्यक्रूप केवछशानस आनकर 
उनका उपदेश नहीं दिया गया है । अतः पदिके मुल्यप्रत्यक्षे उनका साक्षात् कर पुनः उपदेश्ष 
देना-स्तरूप साध्यके न रहनेपर भी देतुके रह जामेंस व्यभिचार दोष है। यदि जैन छोग ब्यमि- 
चारके दूर करनेके लिए सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष जाननेवाले वक्ताको कारण मानकर ठण्डा पानी 
* [दि उपदेश साध्यको सिद्ध करोगे तो जैनोंके सिद्धान्तसे विरोध द्वो जावेगा | कारण कि इस 
अनुमानंम साध्यदलूम मुख्य प्रत्यक्षके द्वारा जानकर सूक्ष्म आदिक पदार्थोके उपदेश देनेका सिद्धान्त 
किया गया है। इंद्रियपत्मक्षसे जानकर उपदेश देंनेंगे वह सिद्धान्त बिगढता है। अभात् सर्वेज्ञके 
भी सांब्यवहारिक प्रत्यक्षका प्रसंग आता है जो कि जैनोंको अनिष्ट है। यदि उन इंद्रिमप्रत्यक्ष 
ओर मुख्यप्रत्यक्षम रहनेवाढे सामान्य प्रत्यक्ष जानकर वक्ता उपदेश दे देता है अर्थात् साध्यके 
घरीरमे पढ़े हुए प्रत्यक्का खुढासा न कर सामान्य प्रत्यक्षोे जानकर उपदेश दे देनेकी सिद्ि 
इृष्ट करोंगे तो एस सामान्य साध्येस सामान्यरूपसे प्रत्यक्ष करनेवाले वक्ताकी ही सिद्धि हो सकती 
है किन्तु आपको अपने केवछज्ञानी सपेश्, पक्ताकी सिद्षि इृष्ट है। इसके छिए दूसरा प्रमाण कहना 
अपेक्षणीय पढ़ेगा । प्रकरणप्राप्त अभीका दिया हुआ सामान्य प्रत्यक्षे जानकर उपदेश करनेको 
साधनेवाछा अनुमान व्यर्थ पढेगा | इसपर आचाये कहते हैं कि हमारे हेतुमे इंद्रियोंकी अपेक्षा नहीं 
रखनारूप विशेषण पडा हुआ है ओर शैकाकारने इंद्रियोंके द्वारा हुए प्रत्यक्कको कारण मानकर 
उत्पन्न हुए उपदेश देतुको रखकर साध्यका न रहनारूप व्यभिचार दिया भा यों वह व्यमिचार- 
का प्रसंग नहीं मानना चाहिए, क्ष्योंकि यहां हेतुका अज्ञानपेक्षत्व विशेषण नहीं घटाब्है । अतः 
मुल्यप्रत्यक्षे जानकर उपदेश देनापन साध्य भी नहीं है। साध्य भी -न रद्दा, देतु भी नहीं ठद्रा 
व्यभिचार दोष टक गया | 

सर्वज्वविज्ञानस्पाप्यधजत्वाद सिद्ध विशेषणमित्यपरः, सो 5प्यपरीक्षकः, सकलार्थसा- 
पात्करणस्पाक्षजज्ञानेनासम्मवात्, धर्मादीनामदैरसंबन्धात्, स दि साथषान्ष युक्तः प्षि- 
व्याध्वयविवतू , नापि परम्परया रूपरूपत्वादिवत् स्वयमलुभेयत्ववचनात । 

यहां अन्यवादी अछ्ौफिक साभिकर्षके द्वारा योगिमत्यक्षको माननेबाझ नैयाबिक कहता है 
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स्व अ्या।सा2. 

कि सर्वज्ञका विशदज्ञान भी इन्द्रियोंसेद्वी जन्य है, अतः इन्द्रियोंकी नहीं अपेक्षा रखना यह देतुका 
विशेषण पक्षम न रहनेंस असिद्ध है। आचाये कहते हैं कि वह ऐसा कहनेवाला भी परीक्षक नहीं है 
क्योंकि इन्द्रियोंसे पैदा हुए ज्ञानके द्वारा त्रिकोक, त्रिकाढके संपूर्ण पदार्भोका स्पष्टरूपसे प्रत्यक्ष 
नहीं होसकता है, असम्भव है | छुनिये धर्मद्रव्य, पृण्य, पाप, क्षीरसमुद्र, रामचेद्र आदिके साथ आधु- 
निक पुरुषोंकी इन्द्रियोंका सम्बन्ध नहीं है, क्योंकि आपके मतानुसार इन्द्रियोंके द्वारा उसी पदार्थका 
प्रत्यक्ष माना गया है, जिसके साथ इन्द्रियोंका विना व्यवधान लिये हुए साक्षात् संबंध हो या व्यव- 
धान डालकर परम्परासे संबन्ध हो । तिनभे यहां धर्मादे पदार्थोंके साथ इन्द्रियोंका वह साक्षात् संबन्ध 
तो युक्तही नहीं है । जैसे कि घट, पट, मूमि, वायु, जल, आत्मा आदिक द्रव्य पदार्थोंसे चश्ुइन्द्रि 
यका साक्षात् संयोगसंबंध माना है क्योंकि आपके मतमे इंद्वियां द्वव्यरूप मानी गयी हैं । स्पशने- 
न्द्रिय वायुकी, रसना जलूकी, प्राण प्रथिवीद्रव्ययी ओर आंखे तेजोद्रव्यकी बनी हुईं हैं । कर्ण 
आकाश द्र॒व्यरूप है तथा प्रत्येक आत्माके पास परमाणुके बराबर मनइंद्विय स्ततंत्र नोमां द्रव्य है । 
ओर द्वव्यका दूसेरे द्रव्यस संयोगसंबंध इष्ट किया है | प्थ्वी आदिक अवयवी द्रव्योंके समानधर्म, 

: परमाणु आदिका इंद्रियोंसे साक्षात्संबन्ध होना युक्त नहीं है । और रूपके साथ आपने संयुक्त सम- 
वाय सान्निकर्ष भाना है, चक्लेस संयुक्त घट है, ओर घटमें रूप समवायसंबधसे वत्तेमान है, अतः 
चट्लु इंद्रियका रूपके साथ संयुक्तसमवायसंबंध है यह परम्परासंबंध है । तथा रूपलके साथ 
चक्षुका आपने संयुक्तसमवेतसमवाय संबंध माना है, यहां भी चक्षुका रूपत्वके साथ दूसरोंकी 
परम्परा लेकर संबंध है । चछ्लुसे घटसंयुक्त है, घटने समवायसंबधस रूप रहता है, और रूपमें 
रूपलजाति समवायसंबंधसे रहती है, अतः चक्षुका रूपलके साथ संयुक्तसमंवेतसमवाय संबंध है । 
यों चक्षुका रूप, रूपलके समान धर्म आदिकके साथ इंद्वियोंका परम्परासे भी संबंध नहीं है क्योंकि 
आप नैयायिकोंने पुण्य, पाप, परमाणु आदिको अनुमानप्रमाणसे जानने योग्य कहा है, वे बहिरंग 
इंद्रियोंके गोचर नहीं हैं । प्रत्यक्षे उपयोगी चजञ्जु संयुक्तमें उद्भूतरूपसे अवच्छिन्न और महत्त्वाव- 
च्छिन्न विशेषण आपने दे रक़खे हैं धर आदियमें उद्मूतरूप नहीं है | और परमाणु महत्त्व नहीं है । 

योगजधमोनुगृहीतान्यक्षाणि सक्ष्माद्यर्थ धमोदौ प्रवतेन्ते महेश्वरस्पेत्यप्यसारं, खविषये 
प्रव्तेमानानामतिशयाधानस्यालुग्रहत्वेन व्यवस्थितेः, सरक्ष्मादर्थे 5 क्षा णामग्रवतैनात्द घटनात्। 
यदि पुनस्तेषामविषये5पि प्रवत्तेनमनुग्रहस्तदेकमेनन्द्रिय॑ सवा ग्रहीष्यताम् । 

वैशेषिक कहता है कि चित्तकी वृत्तिको एक अर्थमें रोकनारूप समाधिसे पैदा हुए पुण्य 
विशेषकों सहकारी कारण लेकर महान ईश्वरको चक्षुरादिक इन्द्रियाँ पुण्य, पाप, परभाणु, स्वर्ग, राम 
रावण, सुमेरु आदि सूद्षम, व्यवहित आदि अर्थोंके जाननेमें प्रवृत्ति करती हैं । ग्रन्थकार कहते हैं कि 
यह मी वैशेषिक, नेयाबिकका कहना साररहित है-क्योंकि अनुप्ह फरनेवाछ सहकारी कारण वह 
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निर्णात किया गया है, जो कि अपने विषयंभ प्रवत्ति करनेवाले फारणोंमे कुछ विशेषताओंको 
खापन कर देंवे, जैसे कि छोटे छोटे अक्षरोंके पढनेम॑ चक्षुका अनुप्रह करनेवाछा उपनेत्र ( चह्मा ) 
होता है, अन्बे मनुष्यको चश्मा सहकारी कारण नहीं है, तथा रूपकी तरह रसको भी जाननेमे 
चक्षुका सहकारी चश्मा नहीं हो सकता है, कारण कि स्स, गन्ध, आदि चक्लुक विषय ही नहीं है। 
इसीप्रकार परमाणु, पुण्य, पाप, भूत भविष्यत् कालछके पदार्थ तो इन्द्रियोंके विषय नहीं हैं, अतः 
अविषयंम प्रवृत्ति करनेके लिये योगसे पैदा हुआ पुण्यत्रिशेष विचारा महेश्वरकी इन्द्रियोंमे सहकारी 
कारण द्वोकर कुछ विशेषताको नहीं छा सकता है, यों वह बात घटित नहीं होती है। यदि आप फिर 
महेश्वरकी उन इन्द्रियोंका अपने विषयोंसे बाहिर भी प्रवत्तेन करना समाधिसे पैदा हुए पुण्यविशेषसे 
सहकृत अनुग्रह 3 ऐसा मानोंगे, तब तो सम्पूर्ण रूप, रस, गन्ष, स्पशी, शब्द, सुख, दुःख, आदिको 
अहण करनेवालछी एक ही इन्द्रिय इष्ट कर छो, उसमे अनेक कारणोंसे अतिशय पैदा होता जावेगा, 
अकेली चद्लुइंद्रिय हो उस अतिशयके बलस अपने विषय नहीं ऐसे रस, गन्ध, आदिकम भी 
प्रवृत्ति कर केनेगी, अतः आप नैयायिक पांच छह इन्द्रियोंकी कल्पना भी क्यों करते हैं !। 

सत्यप्रन्तःकरणमेक॑ योगजधर्मानुग्रहीत॑ युगपत्सवार्थसाक्षात्करणक्षममिष्टमिति चेतृ, 

कथमणोमेनसः सर्वाथेसंबन्धः सकृदुपपद्यते ! दीघेशष्कुली मक्षणादों सक्ृच्चक्षुरादिभिस्तत्संब- 
न्धप्रसक्तेः, रूपादिज्ञानपंचकस्य क्रमोत्पत्तिविरोधात् । ऋमशो न्यत्र तस्य दर्शनादिह क्रम- 
परिकल्पनायां सर्वा्थेषु योगिमनःसम्बन्धस्य ऋमकल्पनास्तु । 

नैयायिक कहते हैं कि आप जैनोंका कहना ठीक है, हम नैयायिक चित्तकी एकाग्रतासे 
उत्न्न हुए पुण्यस सहक्ृत अन्तरंगकी इन्द्रिय-मनको एक समय सम्पूर्ण अथॉके प्रत्यक्ष करनेमें 
समर्थ मानते ही हैं। आचाये कहते हैं कि यदि ऐसा कहोंगे तो हम जैन आपसे पूंछते हैं कि परमाणुके 
बराबर छोटेसे मनका एक ही बादमें त्रिलोक, त्रिकालके सम्पूर्ण पदा्ोंके साथ सम्बन्ध कैसे सिद्ध - 
हो सकता है १ बताओ जहां साधारण छोगोंकों पांचों इन्द्रियोंके जानकी योग्यता है ऐसे ( खर्ता ) 
कचोडी, तथा पके हुए पान आदिके खांते समय भी पांचों ही ज्ञान एक समयमें नहीं माने गये हैं, 
( खसता ) कचोडी या पापड खाते समय उसका रूप अखेंसे दीखता है, रसना इन्द्रियसे रस चखा 
जा रहा है, नाकसे उसकी सुगन््ध आरही है, स्पशेन इन्द्रियसे उष्ण स्पर्श जाना जाता है तथा 
कर्णन्द्रियस कुरकुर मनोहर शब्द भी सुनायी पडता है । ऐसी दशशार्मे मी हम और आपने एक 
समयमे वहां पांचों ज्ञान नहीं माने हैं किन्तु ऋमसे शीघ्र पैदा हुए पांच ज्ञान पांच समयेमे माने 
हैं। यों एक साथ उनके सम्बन्ध हो जानेका प्रसज्ञ आवेगा यदि आप परमाणुफे क्शोबर आकार- 
वाढे छोटेसे मनका अनेक अर्थोंके साथ एक समय साक्षात्संबन्ध मान त्मेगे तो कचौडी खांते समय 
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भी पांचों इंद्रियोंसे पांचों ज्ञान एक समयमे हो जाने चाहिए | तब आपके माने गये झ्ानोंके ऋलते 
पैदा झोनेका विरोध हो जिया । इस विरोधके दूर करनेके किए यदि आप यह कईदंगे कि अन्य 
स्मकॉपर बट, वह्धि, आभ्र आदिके रूप, रस, आदिका वह श्ञान कमसे ही होता देखा -गया है । 
अतः यहां कचोढी लखानेमें मी पांचों ज्ञान कमसे होते हुए माने जावेंगे कारण कि छोटेस मनका 
अनेक इंद्वियोंके साथ ऋमसे दी संबंध होना श्रम्मव है, ऐसी अटपटी कशपना करनेपर तो समा- 
घियुक्त मोगियोंके मनका संपूर्ण अथौमे सम्बन्ध करना मी क्रमसे दी मानना पंढ़ेगा। 

सर्वायीनां सावात्करणसमयेस्पेश्वरविज्ञानस्याठुमानसिद्धत्वासरेरीशमनसः सदृत्स- 
बन्धसिद्धिरिति चेत् | रूपादिज्ञानपश्चकस्प क्रचिधौगपश्ेनानुभवादनीशमनसो5पि सकुथ- 
क्षुरादिभिः सम्बन्धो5स्तु इतथिद्धभेविशेषातथोपपरे: । 

पुनः नेयायिक कहते हैं कि ईश्वरका ज्ञान संपूर्ण मूत, मविष्यत् , वर्तमान, व्यवहित, पदा- 
याँके प्रत्यक्ष करनेमे समय है, यह बात धभे आदि किसी आत्माके प्रत्यक्षके विषय हैं क्योंकि वे 
प्रमेय हैं. इस अनुमानसे सिद्ध हो चुकी है, अतः ईश्वरके मनका संपूर्ण पदार्थोके साथ एक समयमें 
संबंध दोजाना उक्त अनुभानस गम्य है | ग्रंथकार कहते हैं कि यदि आप ऐसा कदोंगे तो जो ईश्व- 
रसे मित्र हैं ऐस सामान्य मनुष्योंके मनका भी कहीं कचोडी लाते समय युगपद् रूपसे पांचों ज्ञान 
होना पत्पक्ष सिद्ध हैं, अतः साधारण मनुष्योंके मनका भी चक्षुरादिक अनेक इंन्द्रियोंसे संबंध 
दहोजाना एक समयंमे मानो, इेश्वरके पुण्य विशेषसे जैसे इंश्वरके मनका संपूर्ण अथो्े साक्षात्सबन्ध 
होजाता है, इसी प्रकार किसी एक धमकमसे पैदा हुए छोटे पुण्यविशेषसे साधारण भनुष्यकी कई 
इंद्रियोंके साथ भी एक समयते मनका इस भ्रकार संबंध बन सकता है । 

तारशो घमविक्षेषः कुतो5नीफस्य सिद्ध इति चेत् , इंशस्प कुतः ! सकृत्सवोधेशाना- 
शत्कार्यविशेषादिति चेत्, तह सकृटूपादिजश्ञानपंचकात् कार्येबिशेषादनीशस्य तद्भेतु धर्मवि- 
झेषोउस्तीति कि न सिद्धथेत् ! ह 

नैयायिक पूंछते हैं कि एक समय पांचों इंद्रियोंके साथ संबंधका कारण छोटा पुण्यविशेष 
साधारण मनुष्यके पास है, यह कैसे सिद्ध हुआ ! बताओ ऐसे कहने पर हम जैन भी नैयायिकसे 
पूछते हैं कि सम्पूण अर्थोसे एक समयमे सम्बन्धका कारण पुण्यविशेष ईश्वरके पास है यह भी 
भाषने कैसे जाना ! यदि इसका उत्तर आप नैयायिक यह दोंगे कि ईश्वर सम्पूर्ण पदाबॉकों एक 
समयमें आनता है, उस कार्यविशेषसे उसके कारणविशेष पुण्यका मानना आवश्यक है तब तो 
हम भी कहते हैं कि स्ाबारण मनुष्यको भी कचोढी खाते समब रूप आदिकके पांचों शास्र एक 
साभ्र होते हैं । इस विश्षेषकासंकी देखकर यह अनुमानसते प्चों नहीं सिद्ध होता कि 
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साधारण मनुष्यके पास भी पांचों इंद्रियोंसे एक समय मनके उस संबंध होनेका कारण छोटा पुण्य 

विशेष है। 
तथा सति तस्य रूपादिज्ञानपञ्चक॑ नेन्द्रियज॑ स्थात् । कि तह धर्मविशेषजमेंवेति 

चेत्, सवथिक्ञानमप्येवमीशस्यान्तःकरणज माभूत् समाधिविशेषोत्थधर्म विशेषजत्वात् । 

यहां नैयायिक कटाक्ष करते हैं कि यदि सामान्य मनुष्यके छोटे पृण्यके द्वारा पैदा हुए पांचों 
ज्ञान पक समयमे मानोंगे तो तैसा होनेपर उसका ज्ञान इंद्रियोंसे जायमान नहीं कहा' जावेगा, किंतु 
विशेषपुण्यसे पैदा हुए पांच ज्ञान कहे जावेंगे। इसके उत्तरमें हम जैन कहते हैं. कि एक समयमें 
हेश्वरको होनेवाला सम्पूण पदार्थोका ज्ञान भी मन इंद्रियस जन्य न होसकेगा क्योंकि आपने चित्तकी 
एकाग्रतारूप विलक्षण समाधिके द्वारा उत्पन्न हुए पुण्यविशेषसे पैदा हुआ ईश्वरका ज्ञान माना है। 

तस्य मनो 5पेक्षस्थ ज्ञानस्यादर्शनाद दृष्टकस्पना स्पादिति चेत् । मनो 5पेक्षस्प वेदनस्प 
सकृत्सवोयसाक्षात्कारिणः क्चिदरशन किमस्ति येनाह्ष्टस्य कल्पना न स्थात् ९ 

सब जीवोंके ज्ञान मनकी अपेक्षा रखते हुए पैदा होते देखे गये हैं, त्रेना मनको कारण 
माने कोई ज्ञान पैदा नहीं होता है । प्रत्येक आत्माके पास अणुरूप एक एक मन माना गया है । 
यदि इश्वरके सम्पूण अर्थॉका ज्ञान मनकी नहीं अपेक्षा करके अकेले पुण्यसे पैदा हुआ माना जावेगा 
तो यह बिना देखे हुए नये कार्येकारणभावकी कल्पना समझी जावेगी। यदि आप नेयायिक 
ऐसा कहोंगे तब तो हम जैन पूछते हैं कि मनकी अपेक्षा रख रहे और एक समय सम्पूर्ण पदार्थोका 
प्रत्यक्ष करनेवाला ज्ञानका क्या कहीं दर्शन हो रहा है ! जिससे कि मनका अनेक पदार्थोंसे युगपत् 
संबन्ध करना बिना देखे हुए पदार्थकी एक मनगढंत न समझी जावे ! 

सर्वा्थज्ञानं मनो5पेक्षं ज्ञानवादसदादिज्ञानवदिति चेत् न, हेतो! कालात्यापदिष्ट- 
त्वातू पश्षयानुभानवाधितलात् । तथाहि--पर्नज्ञविज्ञानं मनोउश्षानपेक्ष॑ं सकृत्सवोर्थपरि- 
उठे एकलात्, यन्मनो5क्षपेद्व ततु न सटत्सवा्थपरिच्छे रक॑ रर्श यथासदादिज्ञानं, न च् 
तथेद्िति मनो<पेक्षवस्थ निराकरणात् । 

यहां नेयायिकर अनुमान करते हैं कि “ईश्वरके सम्पूण पदार्थॉका ज्ञान अपनी उतपत्तिमें मन 
इन्द्रियकी अपेक्षा रखता है क्योंकि वह ज्ञान है, जैसे कि हम संसारी जीव्रोंके ज्ञान मनकी अपेक्षा 
रखते हैं.” । आचाये कहते हैं कि यद्द नेयायिकोंका अनुमान ठीक नहीं है क्योंकि सर्वज्ञके ज्ञानको 
मनकी नहीं अपेक्षा करके पैदा होना सिद्ध हो चुकनेके बाद आपने मनकी अपेक्षा रखनेवाला| 
अनुमान किया है| अतः आपके प्रतिज्ञात्राक्यक्री इस वधक्ष्यमाण अनुमानसे बाघा हो जानेसे आपका 
झानलंदेतु कालात्यवापदिष्ट नामका देलामात्त है। हम आपके साध्यकी बाघा करनेवाढे अनुमानको 
श्ड 
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स्पष्ट कहते हैं । सुनिये “सर्वज्ञका एक समय जाननेवात्ण संपूर्ण पदार्भोका ज्ञान ( पक्ष ) अंतरंग 
मन इन्द्रियकी और बहिरंग चक्षुरादिक इन्द्रियोंकी अपेक्षा नहीं करता है। ( साध्य ) क्योंकि वद्द 
ज्ञान एक्समर्यमम संपूर्ण अर्शॉको विशदरूपसे जाननेवाछ है। ( हेतु ) इस अनुमानमें व्यतिरिक 
व्याप्तिको दिखछाते हुए दृष्टान्त देते हैं कि जो ज्ञान अपनी उत्पत्ति चक्कुरादिक और मन इन्द्रियकी 
अपेक्षा रखता है वह ज्ञान तो एक समयंम संपूर्ण अर्थोंको स्पष्टरूपसे जाननेवाछा नहीं देखा गया 
है। जैसे कि हम सरीखे साधारण छोगोंका ज्ञान इन्द्रियोंकी अपेक्षा रखता है, तमी तो संपूर्ण 
अथोंका प्रत्यक्ष नहीं कर सकता है किंतु यह सर्वज्ञका ज्ञान इस प्रकार संपूर्ण अर्शौंकी न जानने- 
वाला नहीं है, अर्थात् संपूर्ण अथॉको जाननेवाढा है । ( उपनय ) इस कारण इन्द्रियोंकी सहका- 
रिता नहीं चाहता है?” । ( निगमन ) इस कढ्े हुए अनुमानसे नैयाबिकोंके मनकी अपेक्षाकों सिद्ध 
करनेवाले अनुमभानका खण्डन हो जाता है। 

नन््वेब॑ ““शष्कुलीभक्षणादौ रूपादिशानपञ्चकक मनो क्षानपंछ्॑ सकृदूपादिपस्चकपरि- 
च्छेदकत्वाधलेव तम्मेप॑ दृ्ट यथान्यत्रक्रमशों रूपादिल्वानं, नच तथेदमतो5क्षमनोनपेक्षम् ! 
हत्यप्यनिष्ट सिद्धयेदिति मा मंस्थाः साधनस्थासिद्धत्वात्, परस्यापि हि नेकांतेन शप्कुली- 
भक्षणादों रूपादिज्ञानपंचकस्य सक्ृद्रपादिपंचकपरिच्छेदकत्व॑ सिद्यमू, सोपयोगस्पानेक- 
ज्ञानस्येकत्रात्मनि क्रममावित्ववचनात्, शक्तितो5लुपयुक्तस्थ यौगपधस्य प्रसिद्वेः । 

यहां नैयायिक पुनः शैका करते हैं कि जैनोंने जिस प्रकार अनुमान द्वारा सर्वेज्ुके अनेक 
अर्थोंको जाननेवाले ज्ञानम इंद्रियोंकी नहीं अपक्षा रखना सिद्ध कर दिया है, उसी प्रकार यह 
भी अनुमान हो सकता है कि ''खस्ता, फेचौडी खाने, पापड, चवाने आदिंमें पांचों इंद्रियोंसे रूप, 
रस, आदिकके जो पांच ज्ञान होते हैं, वे चक्षु मन आदिकी अपेक्षा नहीं करते हैं ( प्रतिज्ञा ) 
क्योंकि एक समयमे रूप, रस, गन्ध, आदि पांचों विषयोंको जान रहे हैं । (हेतु, हम भी व्यत्रिक 
दृष्टांत देंते हैं कि जों इन्द्रियोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवाला नहीं है, वह एक समय अनेकरूप 
आदि विषयोंको जाननेवाला भी नहीं देखा गया है। जैसे कि अन्यस्थछोंपर फोम वल्ल,मोदक, इच्न, 
वृक्ष, मृदंगका शब्द आदि दूसेरे दूसरे विषयेमे क्रमसे होनेवाले स्पशै, रूप, आदिके ज्ञान, अथोत् 
थे सब ज्ञान इंद्रियोंकी अपेक्षा रखते हैं। / उदाहरण ) कचौडी खाते समय होनेवाढ़े ये पांचों ज्ञान 
इस प्रकार क्रम ऋमस जाननेवाके नहीं है | ( उपनय ) इस कारण पांचों इंद्रिय और मनकी अपेक्षा 
रखनेवाले भी नहीं हैं?” । ( निगमन ) इस अनुभानसे उक्त अनिष्टकी मी सिद्धि होजावेगी अर्थात् 
संपज्ञसबधी जश्ञानके समान कचोढ़ी खाते समय पांचों ज्ञानोंकी उत्पतिमें भी इंद्रियां सहकारी 
कारण न होसकेंगी । यह बात हम तुम दोनोंको अनिष्ट हैं | इस पर आचार्य कहते हैं कि ऐसा 
नहीं मानना चाहिये क्योंकि पापड, कचोडी, खाते समय होनेवाले पांचों ज्ञानरूप पक्षमें थुगपत्र् 
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रूप आादि पांच विषयोको जाननेवाला हेतु रहता नहीं है, जतः नेैयाबिकोंका आनीष्टको आपादन 
करनेवालम हेतु असिद्ध नामका हेल्वामास है। दूसरे हम लोगोंके यहां कचोडीके खाने आदिम रूपादि 
पांच विषयोंको जाननेवाके एक समयंमेंही रूप आदिके पांच ज्ञान दोना मानना एकांतरूपसे सिद्ध 
नहीं हैं । जैनोंका सिद्धांतवचन है कि एक समयंमे दो उपयोग नहीं होते हैं, आठ जश्ञानोपयोग 
और चार दर्शनोपयोग ये चेतना गुणकी बारह पयोये हैं । एक समयमें एक गरुणकी एकही पर्याय 
होती है| रासन प्रत्यक्ष, चाक्षुष प्रत्यक्ष ये सब मतिज्ञानके भेद हैं । अतः एक आत्मामें एक समयमे 
उपयोगरूप अनेक ज्ञान नहीं हो सकते हैं । पर्याय भी परिवर्तनसे होनीवाछी क्रमसेही होसकेंगी। 
ग्थोमे कहीं कहीं दो तीन और चारतक भी ज्ञान एक समयमें स्त्रीकार किये हैं | वह शक्तिकी 
अपेक्षासे कथन हैं, जैसे कि अंधे पुरुषमे चाक्लुपप्रत्यक्षाअरणका क्षयोपशम होनेसे छब्धिरूप चाक्षुष 
प्रत्यक्ष है । किंतु अन्धेके उपयोगरूप चाह्षुष प्रत्यक्ष नहीं है। अथवा अष्टसहसी अंथको जाननेवाले 
विद्वानंके पढते पढाते समय अष्टसहस्नीका ज्ञान उपयोग रूप है। खाते, सोते, खेलते, समय और 
इष्टवियोगके अवसर पर उपयोगरूप उसका ज्ञान नहीं है। क्षयोपशम होनेसे केवल शक्तिरूप है, 
इसी प्रकार बडी कचोडी खाते समय उपयोगरूप पांचों ज्ञान नहीं हैं किंतु चक्रके घूमनेके समान 
अत्यंत शीघ्र उत्तरक्षणम पैदा होजाते हैं, अतः एक सभयभे होते हुए सरीखे दीखते हैं। पांचों 
ज्ञानोंफे आवरण करनेत्राले ज्ञानावरणकर्मका क्षयोपशम अवश्य है, अतः उपयोग रहद्दित अर्थात् लब्धि 
रूप पांच ज्ञान क्या पचास मतिज्ञान भी अनेक व्यक्तियोंके जाननेकी शाक्तिकी अपेक्षा युगपत् पाये 
जा सकते हैं । उपयोगरहित ज्ञानोंका शक्तिरूपसे युगपत् हो जाना प्रसिद्ध है। 

प्रतीतिषिरुद्ध चास्याध्षमनो उनपेक्ृत्वसाधन तदन्वयव्यातिरेकानुविधायितया तदपेक्ष- 
लसिद्वेर्यथा कस्यचित्तदपेक्षायोगात्। ततः कस्याचित् सदृत्वक्ष्मायथसाक्षात्करण- 
मिच्छता मनो क्षानपेक्षमेषितव्यमिति नाक्षानपेक्षत्वविशेषणं सक्ष्माथर्थोपदेशस्यासिद्धम् । 

ओर मैयायिकोंकी ओरसे यह हमारे ऊपर कटाक्ष सिद्ध करना कि “कचोडी खाते समय होने- 
वाढे ये पांच ज्ञान भी इंद्रियोंकी अपेक्षा न रख सकेंगे ”। यह आपादान लोकप्रतीतिसे भी विरुद्ध 
है। क्योंकि इंद्रियोंके होनेपर पांच ज्ञानोंका होना और न होनेपर न होनां ऐसे अन्त्रय व्यतिरेकको 
रखनेके कारण उन झटिति क्रपसे होनेवाले ज्ञानोंको इंद्रियोंकी अपेक्षा सिद्ध होजाती है । अन्यथा 
अन्वय व्यतिरेक रखते हुए भी यदि ज्ञानोंको इंब्रियोंफी अपेक्षा नहीं मानोगे तो किसी भी यानी 
ऋमसे होनेवाके अन्य अकेले रूप आदिके ज्ञानोंमे भी उन इंद्वियोंको कारण नहीं मान सकोगे। 
तिस कारणसे अब तक सिद्ध होता है कि यदि आप किसी पुरुषके एकसमर्य सूक्ष्म, व्यवहित, 
विप्रकृष्ट, अर्थॉका प्रत्यक्ष करना इष्ट करते हो तो वह ज्ञान इंद्वियोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवारा ही 
आपको मानना चाहिये। इस प्रकार नोमी वार्सिकम कहे गये अनुमानमे दिया गया हेतुका अक्षान- 
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ऐेक्षत्न बह विशेषण सिद्ध होगया । विशेषणसे युक्त हेतु सूक्ष्म आदिक अर्थोंके उपदेशरूपी पक्षमे 
रह गया | अतः असिद्धहेलामास मी नहीं है। 

सिद्धमप्येतदनर्थक॑तत्साक्षात्कटेपूतेकलसामान्यस्थ धाधयितुमभिप्रेतललाल था 
सर्वक्षवादिनः सिद्साध्यता, नापि साध्याविकलत्वादुदाहरणस्यालुपपत्तिरित्यन्ये । 

कोई कह रहे हैं कि हेतुका इंद्रियोंकी नहीं अपेक्षा न रसनारूप विशेषण सिद्ध हुआ । यह 
ठीक है, किंतु कुछ भी छाभ न होनेसे व्यथ ही है। कारण कि पूर्वोक्त अनुमानद्वारा सूक्ष्म आदिक 
पदार्थोंके उपदेश सामान्यरूपस प्रत्यक्ष करनेवालेको फारणपना सिद्ध किया गया है। जब किसी 
मी म्रत्यक्षसे जान लेना साध्यकोटिमें माना है, ऐसी दशामे उक्त प्रत्यक्षका इंद्रियोंकी नहीं अपेक्षा 
रखना रूप विशेषण व्यर्थ ही है | साध्यकी कुक्षिम सामान्य प्रत्यक्षके द्वारा जाननेका निवेश करनेपर 
यदि हम म्रीमांसक छोग सर्वज्ञको सिद्ध करनेवाले जैनके ऊपर सिद्धसाध्यता दोष उठावे कि 
सामान्य रुपसे प्रत्यक्ष करना तो हम मानते ही हैं फिर सिद्ध पदार्थकों चर्वितके चर्वण समान साध्य 
क्यों किया जाता है? यह दोष ठीक नहीं है, क्योंकि हम मीमांसक छोगोंने सूक्ष्म परमाणु धर्म 
आदिका सामान्यप्रलक्षे भी जानना इष्ट नहीं किया है | दम तो पुण्य, पाप, परमाणु, आदिके 
जाननेमें वेदवाक्योंका सहारा छेते हैं | अतः जैनोंके ऊपर सिद्धसाध्यता दोष नहीं छागू होसकता है 
तथा सामान्यप्रत्यक्षके द्वारा जाननेवालेको साध्य कोटिमें डालनेसे आप जैनोंको दूसरा छाभ यह भी 
है कि अन्वयदृष्टांत भी बन जावेगा । ईंद्वियोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवाले मुख्य प्रत्यक्षे जाननारूप 
साध्य जहां पाया जाय ऐसा प्रसिद्ध उदाहरण कोह नहीं मिल सकता है और सामान्य प्रत्यक्षसे 

जानकर वहि, पुस्तक आदिका उपदेश होता है | इस उदाहरणंमे स/ध्यका सहितपना मिल जाता है। 
अतः साध्यसे रहित न होनेके कारण उदाहरणका न सिद्ध होना रूप दोष भी जैनोंके ऊपर लागू 
नहीं होता है ऐसा कोई दूसरे महाशय मीमांसकोंकी पक्ष लेकर कह रहे हैं । 

तेअपे स्वमतानपेक्ष॑ ह्रवाणा-न प्रतिषिध्यन्त परानरोधात्थामिधानात्, स्वसिद्धा- 
न्तानुसारिणां तु सफलमक्षानपेक्षतपिशेषण मित्युक्तमेव ॥ 

अब आचार्य कहते हैं के वे भी अन्य महाशय अपने माने हुए तत्त्वोंकी नहीं अपेक्षा करके 
यदि कह रहे हैं तो हम उनका निषेध नहीं करते हैं क्योंकि उनका सिद्धान्त जैनोंके विचारानुसार है, 
दूसेर जैनोंकी अनुकूलतासे उन्होंने वैसा कहा है । किन्तु योग, वेदाध्ययन आदिसे संस्कारको प्राप्त 
हुयीं इंद्रियोंके द्वारा ही सूक्ष्म अर्थोका ज्ञान हो जाता है ऐसे अन्यवादियोंके अनुरोध करनेपर 
दी सूक्ष्म आदिके उपदेश इंद्रियोंकी नहीं अपेक्षा रखना रूप विशेषण हमने कहा है। जो मीमांसक 
परमाणु आदिका प्रत्यक्ष होना ही नहीं मानते हैं और अपने वैदिफसिद्धान्तके अनुसार चढते हैं। 
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उनके प्रति इंद्वियोंकी नहीं अपेक्षा रखनारूप विशेषण तो अवश्य सफर है । इसलिए हमने 

हेतुमें कह दिया ही है । और यह नैयायिककी ओरसे आये हुए सिद्धसाथन दोषका भी 
प्रतीकार है । ह 

तदनुमात्पूर्वकश्नक्ष्माथ्थेपदे शेनाक्षानपेक्षावितथत्वमनेकान्तिकभित्यपि ने जैक- 
नीये लिझ्ञानपेक्षत्वविशेषणात् , न चेदमसिद्ध॑ परोपदेशपू्षेके सस्माययोंपदेशे लिम्रान- 
पेक्षावितथत्वप्रसिद्षे! ॥ 

अब स्वेज्ञको सिद्ध करनेवाले अनुमानमे दिये गये हैतुके लिंगकी नहीं अपेक्षा रखनारूप- 
विशेषणकी सफलताको सिद्ध करते हैं कि परमाणु, पुण्य, पाप, आदिका अनुमान करनेवाले वक्ता 
भी इंद्रियोंकी नहीं अपक्षा रखते हुए परभाणु आदिका सत्य उपदेश देंते हैं किन्त वहां मुख्य प्रत्य- 
क्षसे जाननेवालिके द्वारा उपदेश देनारूप साध्य नहीं है. अत: आपका हेतु व्यमिचारी है । अन्य- 
कार कहते हैं कि यह भी शंका नहीं करना चाहिये क्योंकि लिंगकी अपेक्षा न रखनारूप विशेषण 
हेतुमें दिया गया है। यदि यहां कोई यों कहे कि अविनाभावी हेतुकी नहीं ओपक्षा रखता हुआ 
सत्य उपदेश कोई है ही नहीं, अतः जैनोंका हेतु अतिद्ध हेल्ाभास है । यह तो टीक नहीं है क्योंकि 
आगमसे जाने हुए पदार्थोंका अपनी आत्मार्मे अनुभव करके दूसरे सत्यवक्ता उपदेष्टके द्वारा जहां 
सूक्ष्म आदिक पदार्थोंका उपदेश हो रहा है उस उपदेशर्म इंद्रियों और हेतुकी नहीं अपेक्षा रखते 
हुए सत्य उपदेशपना प्रसिद्ध है । 

तेनेव व्यभिचारीदमिति चेत्, न परोपदेशानपेक्षतविशेषणात् । 
जब आप किसी निष्णात विद्वानके उपदेश हेतु ओर इन्द्रियोंकी नहीं अपेक्षा 

करके यथार्थ उपदेशपना मानते हो तो आप जैनोंका हेतु इस विद्वानके उपदेशसे ही व्यमिचारी दो 

गया । ऐसा कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि हेतुमे हमने दूसरोंके उपदेशकी नहीं अपेक्षा रखना 
पन भी विशेषण दिया है, अतः पूर्ण हेतुके न रहनेसे साध्य भी न रहा, ऐसी दक्शामें व्यभिचार 
दोष नहीं है । इस कारण अब तक सिद्ध हुआ कि वर्तमानम सच्चे जैन आगमोंके द्वारा सूक्ष्म जादि 
पदार्थंके जो उपदेश दूसरोंके उपदेश इंद्वियों और हेतुओंकी नहीं परवाह फरके यथार्थ हो रहे हैं. वे 
अवश्यही अपने उपदेश्य विषयको प्रत्यक्ष करनेवाले सत्यवक्ता सर्वज्ञके द्वारा ही पूपमें उपन्न हुए हैं । 
बादूग भरें ही आगमदश्शी या अनुभत्री विद्वान स्वेज्ञके उस उपदेशका स्तरय॑ उपदेश देंवें | 

तदसिद्ध धमोधुपदेशत्य सपेदा परोपदेशपर्वकताव , तदुक्त “ शर्में चोदनेव प्रमाण 
तान्यत् किल्वनेन्द्रिय ” मिति कथित । 
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यहां कोई मीमांसक कहता है कि जैनोंका देत धमे आदिकके उपंदेक्षरूप पक्षमे नहीं रूता 
है। अतः असिद्ध हेत्वाभास है क्योंकि हमारे यहां सूत्रग्रन्थोमे छिखा हुआ है कि पृण्य, पापके 
जाननेमें छिढ्, छोट, तब्य प्रत्ययवाढे वेदवाक्य ही प्रमाण हैं । दूसरा कोई शापक नहीं है। 
इम्द्रियां, हेतु, और अतींद्रिय प्रत्यक्षेस पृण्य नहीं जाना जाता है | हम लोग जो पृण्य, परमाणु, 
आदि सूक्ष्म अर्थोंको जान छेते हैं। वह वेदविद्वानोंके उपदेश द्वारा ही जान सकते हैं | अतः घम 
आदिकके उपदेश परोपदेशकी अपक्षा होनेसे परोपदेशकी नहीं अपेक्षा रखनारूप-विशेषण नहों घटता 
है । अतः असिद्धदेत्वाभास है| ह 

तब्र केये चोदना नाम ! क्रियायाः अ्रवरतेकं वचनमिति चेत् तत्युरुवेण व्याख्यातं 
स्वतो वा क्रियायाः प्रवत्तेक श्रोतु! स्थात् १ न तावत्स्वव एवाचायेचोदितः करोमीति हि 
रश्यते न वचनचोदित इति। 

यहां आचाये पूंछते हैं कि जिन प्रेरणावाक्योंसे परोपदेशद्वारा आप धर्म आदिकको जानते 
हैं, वद वेदका प्रेरणावाक्य भला क्या पदार्थ है ? बताओ यदि यज्ञ करना, भावना करना, 
नियुक्त द्वोना आदि क्रियाओंमे प्रवृत्ति करा देनेवाछ वचनको प्रेरणावाक्य कढ्ोंगे तो हम पूंछते हैं 
कि वह वचन पुरुषके द्वारा व्याख्यान किया गया होकर श्रोताकी क्रियामे प्रवृत्ति करावेगा या बिना 
व्याख्यान किये उच्चारणमात्रसेही अपने आप श्रोताकों किया करनेमे प्रेरित कर देंवेगा ! बतराइये, 
बदि यहां दूसरा पक्ष छोंगे अथोत् वह वेद्वाक्य अपने आपही प्रवृत्ति करा देंवेगा येह पक्ष तो 
ठीक नहीं है । क्योंकि अच्छा व्याख्यान करनेवाले आचा्के द्वारा प्रेरित होकर मैं पूजा कररहा हूं, 
देसा सब स्थानोंपर सब जगह, देखा जाता है किंतु केवछ वचन सुनकर ही इस कार्ममें प्रेरित हुआ हूं 
ऐसा नहीं जाना जाता है। 

नन्वपोरुषेयाइचनात्मवर्तमानो वचनचोदितः करोमीति प्रतिप्वते, पौरुषेयादाचार्य- 
सोदित इति विशेषोःस्स्पेवेति चेत् स्ादेवे यदि सेघध्वानवदपौरुपषेय वचन॑ पृरुषप्रयत्ननिर- 
पेथ्षे प्रवतेके क्रियायाः प्रतीयेत, न च प्रतीयते, सर्वदा पुरुषण्यापारापेक्षतवाचच्स्वरूपला भस्य, 
पुरुषप्रयल्लो 5भिष्य्जकस्तस्येति चेश्नेकान्तनित्यत्यामिव्यक्त्यस भवस्य समर्थितत्वात् ॥ 

स्वपक्ष अब घारण करते हुए यहां मीमांसक कहते हैं कि लौकिकवचन और वैदिकवच- 
नोंके उपदेशमे यह अंतर है ही कि किसी पुरुषके द्वारा न बनाये हुए वेदके वचनोंको सुनकर 
प्रवृत्ति करनेवाछा यह विश्वास करता है कि में पविश्रवचनोंसे प्रेरित द्वोकर इस वेदविद्वित क्रियाको 
कर रहा हूं और पुरुषोंके द्वारा बनाये हुए वचनोंको छुनकर समीचीन क्रिया करता हुआ ओशा 
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यह जानता है कि मैं विद्वान आचायौके व्यास्यानद्वारा प्रेरित होकर दान, पूजा आदि का कर 
रद्ा हूं, आचार्य कहते हैं कि यद मीमांसकोंका कहना तब हो सकता है जब कि किसी पुरुषके न 
बनाये हुए वचन पुरुषोंके प्रयत्न किये विना ही किसी क्रियांमे प्रद्त करानेवाढे प्रतीतिसिद्ध हो 
जावे किन्तु नहीं प्रतीत हो रहे हैं । क्या बादरोंका गजेना अपीरुषेय भी होकर अपने वाच्याभको 
रखता हुआ उसमे प्रवृत्ति करा देता है ! किन्तु नहीं ! मावार्थ:---जब अपौरुषेय वचन कुछ - भी 
अपने वाच्य अर्थको नहीं रखते हैं, तब प्रवृत्ति क्या करावेंगे ! पदार्थोंके कहनेवाढे उन वचनोंकी 
उत्पत्ति यानी अपने स्वरूपकी प्राप्ति तो सदैव पृरुषोंके व्यापारकी अपेक्षा रखती है। यदि मीमां- 
सक यहां यों कहेंगे कि वेदके वचन तो नित्य हैं, किसी पुरुषने बनाये हुए नहीं हैं। पुरुषका 
कण्ठ, ताढ़, आदिफा व्यापार पूर्वसे विधमान हो रहे उन शब्दोंको केवछ प्रकट कर देता है। 
प्न्भकार कहते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि एकान्तपनेस कूटस्थनित्य शब्दकी 
बेब नहीं बन सकती है, असम्भव है। इस बातको हम पूर्वप्रकरणमे अच्छीलरहसे सिद्ध 
कर चुके हैं। . 

पुरुषेण व्याख्यातमपौरुषेय॑ वचः क्रियायाः प्रवरत्तकमिति चेत, स पुरुषः प्रत्यथितो5 
प्रत्यथितों वा? न तावत्मत्ययितो 5तीन्द्रियाथेज्ञानविकलस्यथ रागद्ेषपतः सत्यवादितया 
प्रत्येतुमशक्तेः | 

मीमांसकके ऊपर आचायेने दो पक्ष उठाये थे। उनमेसे दूसरे पक्षका खण्डन द्ोगया। 
अब पहिले पक्षका ख"डन करते हैं कि पुरुषके द्वारा व्याख्यान किया गया अपौरुषेयवेदका वचन 
श्रोताकी यागक्रियामें प्रवृत्ति करा देता है। यदि यह पक्ष अहण करोंगे तो €म जैन पूछते हैं कि 
वह व्याख्यान करनेवालय पुरुष विश्वस्त है या विश्वास करने योग्य नहीं है ? यदि पहिला पक्ष लोगे 
कि वह व्याख्याता विश्वास करने योग्य है सो ठीक नहीं है, क्योंकि इंद्रियोंके अगोचर सूक्ष्म 
आदिक अयोके शानसे रद्दित ओर रागद्वेषवाले व्याख्याताके सत्यवादीपनका विश्वास नहीं किया 
जासकता है | निर्णय भी नहीं होसकता है ॥ 

स्थादपीन्द्रियगो चरे<र्थईलुमानगो चरे वा पुरुषस्य प्रत्ययिता न तु ठृती वस्थानसद्कान्ते 
जात्यन्धस्येव रूपविशेषेषु । ह 

सांब्यवह्दारिक प्रत्यक्षसे जानने योग्य इंद्रियोंके विषयभत अर्थोमि और हमारे जनुमानसे जानने 
योग्य अनुमेय पदायौमें उन विषयोंके व्याख्यान करनेवाले पुरुषका विश्वास भी किया जासकता है. 
किंतु जो पदार्थ अनुमान और पमत्यक्षसे सर्वेथा न जाने जाय, केवरू तीसरे प्रमणखानपर द्वोरदे 
आनमतते ही जानने योग्य हैं उन पदा्थोके व्याख्यान करनेवाढेमें विश्वास कैसे भी नहीं किया 
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जासकता है । यदि आप सर्वज्ञको मानते होते तब तो उसके व्याख्यानकी आज्नञायसे आज तक के 
व्याख्याता विद्वानोंका विधास किया जाता, किंतु आप सम्पूर्ण व्यास्याताओंफे आदिगुह सरज्ञको 
मानेत नहीं हैं। अतः जन्मसे अन्थे पुरुषका रूपगुणके विशेष हो रहे काडे, नीढेपनका और 
उनकी तरतमताके व्याख्यान करनेमे जैसे विश्वास नहीं किया जाता है, उसी प्रकार आपके वेद 
व्यास्याताओंका भी विश्वास नहीं किया जा सकता है। 

न च् ब्क्षा मन्वादिव/तीन्द्रियाथदर्शी रागढेषविकलो वा सवेदोपगतों यतो5सात्म- 
त्यग्रिताच्चोदनान्याख्यान प्रामाष्यमुपेयादिस्युक्त प्राकू। 

आपने ब्रह्मा तथा मनु आदि ऋषियोंकों वेदका व्याख्याता तो माना है किंतु अतीन्द्रिय 
अर्थोंका देखनेवाला और रागद्वेषसे रहित ऐसा कोई भी ब्रह्मा, मनु, आदि पुरुष सब काले नहीं 
स्वीकार किया है, जिससे कि सर्वज्ञ, - वीतरागपनेसे विश्वासको प्राप्त इस ब्रह्मा आदिकते किया 
गया वेदवाक्योंका व्याख्यान प्रमाणपनेकों प्राप्त होवे | यह सब विषय हम पहिले प्रकरणमें कह 

चुके हैं ।' 
खयमप्रत्ययिताक्तु पुरुषात् तश्याख्यानं प्रवर्धमानमसत्यमेव नथार्तीरे फलानि 

संतीति लौकिकवचनवत् । 
यदि आप मीमांसक दूसरा पक्ष छेगे कि बिना विश्वास किये गये पुरुषसे भी वेदका 

व्याख्यान प्रवतित होजाता है, तब तो वह व्याख्यान औआँठा ही समझा जावेगा । जैसे कि कार्य 
करनेवाले एक पुरुषको छोकरोंने हैरान किया । छडकोंको भगानेकी अभिराषासे वह पुरुष यह 
छोकिक वचन बोल देता है कि नदीके किनारे अनेक फल पढ़े हुए हैं। इस वाक्यको सुनकर आतुर 
छडके नदीके किनारे भाग जाते हैं ।कितु न्दीके किनारे वृक्षोंके न होनेसे उनको फल नहीं मिलते 
हैं । अतः उस साधारण मनुष्यके ऊपर उन छडकोंका विश्वास नहीं रहता है । जैसे इस काम करने- 
वाके छौकिक पुरुषके वचन झूठे हैं उसी प्रकार श्रोताको जिस वक्ताफे कथनका विश्वास नहीं है 
उसका व्याख्यान भी हँठा ही है । 

न चापौरुषेये वचनमतथाभूतमप्यथे हृयादिति विग्रातिषिद्धं यतस्तश्याख्य/नमसत्यं 
न. स्यात् । 

पूरी पूरी शक्तिवाले अनेक विरुद्ध पदार्थोंके विरोध करनेको विप्रतिबेष कहते । विपतिषेष- 
वाले दो पदार्थ एक जगद्द रह नहीं सकते हैं । जहां घट है वहां घटामाव नहीं, और जहां घटाभाव 
है वहां घट नहीं | एककी विधित दूधरेक। निषेत उत्तो समय हो जाता है और दूसे! की ,विधि 
से एकका निषेष तत्कार दो जाता है। इस म्रकारका विप्रतिषेष मीमांसक दे रहे हैं कि अपरषेय 
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बेदका वचन असत्य अर्थकों कैसे मी ( बिल्कुछ ) न कह सकेगा अर्थात् जो वेदका वाक्य है 

वह झूठे अर्थका प्रतिपादक नहीं और जो असत्य अर्थका वाचक है वह अपीरुषेय वेदका वाक्य 
नहीं है। इसपर आचाये कहते हैं कि यहां विप्रतिषेष नामका विरोध नहीं है जिससे कि वेदका 
व्याख्यान असर्नज्ञ रागियोंके द्वारा किया गया होकर झूठा न हो सके । अर्थात् अपीरुषेय वचन 
भी असत्य अर्थकों कह सकते हैं । एक पक्षी (काछा तीतर) ने गटरगट ऐसा अव्यक्त शब्द बोला 
था । किसीने “ खुदा तेरी कुदरत ” और दूसरेने “ रामचन्द्र दशरथ ”? तीसरे मलने दंड कुस्ती- 
कसरत अथ निकाऊ लिया था । रागी, अज्ञानी व्याख्याता बेदवाक्योंसे मनचाहा चाहे जैसा 
झूठा अथ निकाल लेते हैं और वेद मी स्वैज्ञोक्त न होनेसे अनेक . चावीक, ( जडवाद ) अद्वैत 
( साह्मवबाद ) एवं सांख्य, नेयायिक तथा हिंसा अहिंसा और कर्मकाण्ड, शञानकाण्ड आदि विरुद्ध 
मंतव्योंक्ी पुष्ट कर रह्य है। 

लौकिकमपि द्वि वचनमथे अवीति, बोधयति, बुध्यमानस्थ निमित्त भवतीत्युच्यते 
वितथार्थाभ्यधायि च दृष्टमविप्रतिषेधात्, तथथाये ब्रवीति न तदा वितथाथोमिधायि, 
यदा तु बाधकप्रत्ययोत्पतों वितथार्थाभिधायि न तदा यथार्थ ब्रवीत्यविश्रतिषेे, वेदबच- 
नेडपि तथा विग्नतिषेधों मा भूत् । 

इस लोकमें साधारणजनताके वचन भी अधथैको कहते हैं अर्थात् उन शब्दोंसे अर्थका ज्ञान 
फराया जाता है। इस कथनमें मी यह तात्यथ कहना चाहिए कि उच्चारण करनेवाले भनुष्योंके 
शब्द श्रोतास जाने गये अथके निमित्त कारण हो जाते हैं | अनेक गरोत्रस्खरून आदि प्रकरणोमे 
कह कुछ जाता है और मिन्न जे समझा जाता है । इस कारण सिद्ध हुआ कि शब्दकी सत्यार्थ 
वाचकताके निमित्तपनेके नियमका व्यभिचार है, और तभी तो वे शब्द इूंठि अरथके कदनेवाले देखे . 
गये हैं । अतः साधारण पुरुषके वचनके समान असत्य अर्थ कहनेगें वेदवाक्योंका कोई तुल्यबढ 
वार विरोध नहीं है । 

यदि यहां मीमांसक यह कहे कि छौकिकमनुष्योंके वचन ठीक उच्चारण करते समय जर्ब 
अर्थको कई रहे हैं. उस समय वे ठीक ही ठीक अर्थके वाचक हैं । झूठे अको कुछ भी बिहकुछ, 
नहीं कहते हैं । और जब यह पदार्थ वह नहीं है जो कि वचनके द्वारा कहा गया था ऐसे बाधक 
ज्ञानके उत्न्न हो जानेपर वे शब्द झूठा अथे कह रहे हैं. उस समय तो वे वचन वास्तविक अर्थको 
नहीं कइनेवाले माने गये हैं । इस प्रकार यदि विप्रतिषेष दोषका वारण किया जाय तब वेदके 
शब्दोंमें भी उस प्रकार अर्थ कइनेपर भी विपतिषेष-नामका विरोध न द्वो सकेगा, अर्थात् वेदके 
झन्द भी जब ठीक अग्को कद रे हैं तब झूठे अभको नहीं कह रहे हैं और जब वाषकज्ञानके 
११ 
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होजानिपर पूर्व वाक्योंके वाच्यको झूठा कर दिया गया है तब वे शब्द भी. अर्थको कहाँ कर रहे 
हैं ! उक्त प्रकार मीमांसकोंका कददना तो प्रस्िद्धार्थस्याति माननेवालोंकासा ही है। जो. कि कोसों 
तक फूछे कॉसोमें या चमकते हुए वाद रेतमें ( मरीचिकाचक्रमें ) जरकी श्रांति होनेपर यह मानते 
हैं कि जलूके ज्ञान होते समय बाद रेतमे अवइय जरू मरा हुआ था किंतु वहां पहुंचनेपर वह जल 
बिजलीकी तरह झट नष्ट होगया । शब्दके सत्य अथे प्रतिपादन करनेमें भी निकटतम ( छगभग ) 
मीमांसकोंका इसी प्रकारका तिद्वांत माना जारद्ा है। मंले मनुष्योंको यह तो विचारना चाहिये कि 
पीछे वहां पहुंचनेपर कुछ भी कीच वा गीहापन वहां जरूचिन्द दीखता ॥ 

तत्र बाधकप्रत्ययोत्यचेरसम्भवाद्विप्रतिषेध एवेति चेत्, ने, अभिहोत्रात्खमों, भवतीति 
चोदनायाँ बाधकसद्भावात् । तथादहि “ नाभिहोत्रे खगेसाधन हिसाहत॒त्वात्सथनवधवद । 
सघनवंधो वा न खगेसाधनस्तत एवाभिहोत्रवत् ”? । 

यदि भीमांसक यहाँ यह कंदेगे कि लौकिक- वचन बाघक ज्ञानोंके उत्पन्त होजानेसे असत्या- 
भैपना मरे दी होजाय. किंतु: वाक््योंके अर्थमें बाधा देनेवाला कोई शान पैदा नहीं होसकत्ा: है:।. 
असम्भव है । इस कारण वेदके वाक़्य होकर असत्य अभेके प्रतिपादन करनेवाले हों, यह अवश्य 
ही तुल्यबल्याछा विरोध है अर्थात् वेदके वाक्य सत्पार्थ ही है हैं, यह तो उनका कहना ठीक 
नहीं है, क्योंकि अभिहोत्र नामके यज्ञ करनेसे स्वर्ग मिल जाता है इस प्रेरक वेदवावयमें बाघक 
प्रमाण विधमान हैं | इसी बातका आचाये अनुमानको बाधक प्रमाण बनाकर स्पष्टीकरण करते हैं 
कि, “ अभिहदोत्र नामका भाग स्रगेंका साधक नहीं है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह पशुओंकी हिंसाका 
कारण है। ( हेतु ) जैसे कि घनवान् पुरुषको मार डालना चाहिये ऐसे जीव हिंसापूर्वक किये गये 
कर्म सद्वतिके कारण नहीं हैं | अथत्रा खरपटमतके अनुयायी यदि घनवानोंके मारडालनेम भी स्वर्ग 
बतलूवे तो इसका भी बाघक प्रमाण यह है कि घनत्रानका काशीकरवतत, गंगाप्रवाह, शिवपिण्डीके 
सामने मस्तक चढ़ाने आदि उपायोंसे मार ढाछूना स्वगंकों प्राप्त करानेवारछा उपाय नहीं है 
इसही कारणसे यानी क्योंकि वह भी अभिहोत्रेके समान हिंसाके कारणोंसे पैदा हुआ है। अतः 
स्रगंका साधक नहीं दोसकता है ” । 

विधिपूर्षकस्प पश्चादिवधस्य विद्वितानुष्ठानत्वेन हिंसाहेतुत्वाभावात् असिद्धों हेतु- 
रिति चेत्, तहिं विधिपूवकस्य सघनवधस्य खारपटिकानां विहितानुष्ठानल्वेन हिंसाहेतुत्वे 
भा भृूदिति सघनवधात्लशों भवतीति वचन प्रमाणमस्तु । 

प्रतिवादी बोछता है कि कर्मकाण्डक विधान: करनेवाले शासतोमे ढिखी हुई पैदिकविषिक्े 
अनुसार. किया. गग्मा पशुओंका वष्च, तो: शाजोक्त: कियाओंकादी अनुष्ठान है, झ्ैकिकहिसाके कमान. . 
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हिसाका कारण द्वोकर पापको पैदा करनेवारू नहीं है। अतः जैनोंका दिया गया हिंसाका कारणपना- 
रूपदेतु अभिद्ोत्र-रूपपक्षम नहीं रहनेसे असिद्ध हेलामास है, बदि मीमांसक ऐसा कहेंगे तब तो दम 

जैन आपादन करते हैं कि खंरपटमतके अनुयायिओंने घनवानके विधिपूर्वक्त मार डालनेको भी 
शास्रोंमें लिखी हुयी क्रियाकाही अनुष्ठान माना है, अतः घनीका मार डालना भी हिंसाका कारण 
न द्ोवे । यों धर्मका प्रछोमन देकर की गयी धनिकोंकी हिंसासे स्वर्ग होजाता है इस प्रकारका 
वचन भी आप मीमांसक छोगोंको प्रामाणिक होजाओ | 

तस्पाप्यैहिकप्रत्यवायपरिद्ारसमर्थेतिकरतैव्यता लक्षणविधिपूर्वकलाबिशेषात् । न॒ हि 
वेदबिहितमभेव विहितानुष्ठानं, न पुनः खंरपटशाख्राविद्ितमित्यत्र अमाणमाति । 

अनेक पुरुषोंका ऐसा अनुभव है कि संसारमे प्रायः धनवान पुरुष दी अनर्थ करते हैं । हिंसा 
करना, यूत्त खेलना, मथपान करना, वेश्या-परल्लीगमन करना, परिग्रह एकत्रित करना, अन्यायोंसे 
गरीब, दीन, अनाथ, विधवाओंका घोर परिश्रमसे पैदा हुए पैसको हृढप जाना, कुरीतियां चलाना 
आदि धनवानोंके ही कुकर्म हैं । धनिक पुरुषही थनके मदसे अन्ब होकर दीन, दुःखी, साधारण 
मनुष्योंकी नाना प्रकारके क्लेश पहुंचाते रहते हैं । पूंजीपातियोंको कोई अधिकार नहीं है कि वे अकेले 
ही उप धनका उपयोग करें, धन से पुरुषोंकी सारजनिक सम्पत्ति है। वह सब पृरुषोे यथायोग्य 
बांट देना चाहिये (जो धनी पुरुष उक्त क्रियाको न करे, उसका वधतक कर दिया जाय, इस प्रकार 
करनेसे इस लोक संबधी अनेक पापाचार भी दूर होजावेगे तथा अभिमान, दूसरोंपर घृणा करना, 
छोम आदि कुकर्मोंके दूर होजानेसे सहानुभूति, वात्सल्य, सबके प्रति सौहार्दमाव, सजातीयता, 
समानता आदि गुणोंकी वृद्धि होकर संसार-दुनियांमें आनन्द अमन चमन रहेगा, इन पूर्वोक्त 
युक्तियोंसे वह धनिक्रोंका वध भी कतैव्यपनेको प्राप्त होता हुआ अनेक पापोंको हटानेमे 
समर्थ हैं । यह धनिक वध खरपट भतानुयायियोंकी विधिके अनुसार ही है।वे यह मानते 
हैं कि बकरा, घोड़ा आदिको मारकर होमदेंना चाहिये, इन वाक्येंमें और “' हन्ते को हनिये ? 
धनिकोंको भारिये इत्यादि वाक््योमें कोई अन्तर नहीं है । यदि आप मीमांसक यहां कहें कि वेदंगे 
लिखी हुई हिंसाके करनेसे, या युद्धमे मरनेस स्वगे अव्रइय होता है. अतः ये ही कर्म तो शाख्रोक्त 
किये हैं किन्तु फिर खरपटमतानुग्राबिओंके शार्तरोमे विधिकिक़्से छिखीं हुयी क्रियाएँ वेदोक्त 
महीं हैं, इस आंपके कहनेंमे कोई प्रमाण नेहीं हैं । दोनों ही समानरूपसे हिंसाके कारण हैं। 
दीनों भी प्रमाण होंगे या एक साथ अप्रमाण हो जायेंगे। 

यागः श्रेयो <थिनां विहितानुष्ठान श्रेयस्करत्वान्न सवनवभस्तद्विपरीतत्वादिति चेत् । 
इुंतो यागख भ्रेयस्करत्यम् 
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यहां मीमांसक कहते हैं कि “अमिष्टोम, ज्योतिष्टोम, विश्वजित् आदि यज्ञह्दी कल्याण चाहने- 
वाले पुरुषोंके लिये शाल्रोक्त विधिविहित कर्म हैं । क्योंकि वे कमे ही हृष्ट पदार्थोंकी प्राप्िरुप 
कल्याणको करनेवाले हैं किंतु धनिकोंका मारना वेदमे लिखा हुआ कर्म नहीं हैं । क्योंकि वह उससे 
विपरीत है, दुःखका कारण है?? | यदि आप मीमांसक यह कहोंगे तब तो जैन पूछते हैं कि पशुओंके 
वध आदि अनेक कुकर्मोंसे सम्पन्न हुआ यज्ञ भला कल्याणकारी कैसे है! बताओ। 

धमेशब्देनोच्यमानत्वात्, यो हि यागमनुतिष्ठति त॑ “ घार्मिक ” इति समाचक्षते । 
यश्व यर्य कर्ता स तेन समाझ्यायते यथा याचको लावक इति । तेन यः पुरुष निःश्रेयसेन 
संयुनक्ति स धमेशब्देनोच्यते, न केवल लोके, वेदे5पि | यज्ञेन यश्षमगजन्त देवास्तानि 
धर्माणि प्रथमान्यासाभिति ” यजति शब्दवाच्य एवार्थे धमेशब्दं समामनन्तीति 'शबराः' ॥ 

हिंसामागैके पोषक मीमांसादशैनका भाष्य बनानेवाले शबरमुनि वेदसे भी कई गुनी 
हिंसाका पोषण करते हुए अपन बनाये भाष्यमें यज्ञोंका कल्याणकारीपन इंस प्रकार सिद्ध करते 
हैं कि संसारमें और मीमांसकदरीनर्म यह प्रसिद्ध है कि पर्मसे ही सर्ग और मोक्षकी प्राप्ति द्वोती 
है, वेदवाक्योंसे प्रेरित होकर किये गये ज्योतिष्टोम, अजामेध, कुक्कुटमेध, मैंसेका आलभन आदि 
अनेक यज्ञ दी धर्म शब्दस कहे जाते हैं। जो पुरुष निश्चयसे यज्ञोंको करता है उसको सभी पुरुष 
घर्माला कहते हैं | धमके करनेवाढेको धार्मिक कहना भी ठीक है क्योंकि नो जिसको करता है, 
वह उस कर्मके द्वारा व्यवहारंम नाम पाता है। जैसे कि मांगनेवालेको थाचक कहते हैं और काटने- 
वालेको छाव्र॒क कहते हैं और पवित्र करनेव्रालेको पावक कहते है ।इस कारणसे यह सिद्ध हुआ कि 
जो पदार्थ पुरुषको स्त्र्ग, मोक्ष आदि कल्याणके मागसे संयुक्त कर देता है, वह पदार्थ धरम शब्दसे 
कहा जाता है। यह बात केवल छोकमे ही नहीं है किंतु वेदंगे भी यह नियम चला आरा है कि 
“अनेक देवता यज्ञकी विधिसे यज्ञ रूपी पूजा करते भये | अतः वे यज्ञ ही सबसे पहिले प्रधान धरम 
थे”! । इस प्रकार लोक और वेदके नियमसे सिद्ध होता है कि यज़् धातुके यज्ञरूप वाच्य अ्थम ही 
धर्म शब्द अनादिकाछकी प्राचीन ऋषिधारासे प्रयुक्त किया हुआ चछा आ रहा है अतः यज्ञ 
दही धर्म है। इस प्रकार शबर ऋषिका मत है। 

सो5ये यथाथेनामा शिष्टविचार्रहिभ्रूतत्वात्, नहि शिष्टाः क्चिद् घर्माधमेव्यपदेश- 
मात्रादेव श्रेयस्करत्वमश्रेयस्करत्व॑ वा प्रतियंति, तस्थ व्यभिचारात् | क्चिदश्रेयस्ककरे5पि 
हि धर्मव्यपदंशो दृष्टो यथा मांसविक्रयिणां मांसद।ने | श्रयस्करे 5पि वा5घमज्यपदेशो, यथा 
संनन््यासे खधाती पापकर्मेति तद्विधायिनि कैश्रिद्धापणात् । 

यहां आचाये कहते हैं कि यह प्रसिद्ध शबर नाममात्रसे ही म्छेच्छजातीय या भीक नहीं 
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.है किंतु जैसा इसका नाम है तदनुसोर वैसा ही इसका अर्थ भी इसमें घट जाता है । जंगछी मनुष्य 
ही हिंसाका पोषण कर सकते हैं, सज्जनपुरुषोंके व्यवहारस इन हिंसकोंका आचार सर्वभा विपरीत है, 
बादर फेंकन योग्य है । समीचीन आगमोंकी शिक्षासे अर्लकृत होकर विचार करनेवाले सज्जन मनुष्य 
चांद जिस कियांमे केवछ धर्मके नामसे ही कश्याणकारीपन और अधम्म शब्दके कहनेसे ही किसी 
भी अच्छी क्रियांमे अमंगलकारीपनका विश्वास नहीं करलेते हैं, क्योंकि जविचारी पुरुषोंके द्वारा उचा- 
रण किये गये धरमेशब्दकी कल्माण करनेके साथ और अधमशब्दके बोलनेसे दुःलकारीपनेकी 
व्याप्ति नहीं है, इस उक्त नियममें व्यभिचार देखा जाता है ! कहीं कहीं पाप करनेवाले कममे भी धर्म 
शब्दका प्रयोग देखा गया है, जैसे कि मांस, मध, बेचनेवालॉके यहां मद्दापापके कारण मांसका 
देना भी धर्म कद दिया जाता है। उसी प्रकार शिकार खेलनेवाले, वेश्यांसवन करनेवाले, डांका 
डालनेवाले, पापियोंने भी अपने हृष्ट व्यसनोंको धर्मका रूपक दे रखा है, और कहीं कहीं अच्छे पुण्यवर्षक 
कार्योंको भी लोग अधर्म शब्दसे कह देते हैं, जैसे समाषिमरण करनेवाला आत्मघात करता है 
अतः पापी है, बुरा काम करता है। शठके साथ सज्जनता फरना, हिंसकपशुके साथ दयामांव 
करना भारी अपराध है, हत्यादि प्रकारसे भी कोई कोई भाषण करते हैं । उन अच्छे कर्मोंको 
कर रहे व्यक्तियामे पाप करना शब्द प्रयुक्त होरहा है यह व्यमिचार हुआ। इस कारण हिंसा 
पोषक यज्ञ केवल थोडेसे आदमियोंके द्वारा धर्म कह्दे जानेसे वास्तव कल्याणकारी नहीं होसकता है। 

संवेयेस्य धमेव्यपदेशः प्रतिपध्ते स श्रेयरकरो नान््य इति चेतू। तहिं न यागः 
भ्रेयस्करसतस्य सौगतादिभिरथघमेत्वेन व्यपदिश्यमानत्वात् । 

यदि यहां मीमांसक यह कहें कि सम्पूण जीव जिसको धर्मशब्दस व्यवहार किया हुआ 
जानते हैं वह अवश्य कल्याणकारी है, अन्य डांफा डालना आदि नहीं । क्योंकि ढांका डालनेको 
सभी लोग धमकार्य नहीं कहते हैं । भापके इस प्रकार माननपर तो आपका यज्ञ भी कल्याणकारी 
नहीं हो सकता है। क्योंकि बौद्ध, चावोक, जैन आदि मतानुयाग्रियोंने इस यज्ञको अधर्म शब्दसे 
निरूपण किया है | अतः सबके द्वारा परम शब्दकी प्रवृत्ति यज्ञगें नहीं हुई । 

सकलैवेदवादिभियोगस्प धरत्वेन व्यपदिश्यमानत्वाच्छेयस्करत्वे स॑वेंः खारपटिकैः 
सधनवधस्य घमेत्वेन व्यपद्दियमानतया श्रेयस्करत्वं कि न भवेत् , यतः श्रेयोथिनां स॑ वि- 
हितालुष्ठानं न स्यात् । ह 

पुनः यदि मीमांसक यहां यों कहेंगे कि बेदके अनुसार चलनेवाले मीमांसक, वैशेषिक,भाक्त 
भेरवमक्त और पौराणिक सब ही विद्वानोंने यज्ञको धर्मरूपसे प्ररूपण किया है, अतः यज्ञ कल्याणं 
करनेग़ला धर्म है। ऐसा होते सन््ते तो इसपर हम जैन भी कहते हैं. कि खरपटमतके अनुयायी 



११८ लश्कनीफिलानंजि: 
22040, 2०००० ०4.42. .०:%0.:2% ५४००००५-५०००५५००५५००५५००.०३५५३०० अर बज ०००%0०-2"202:302:224:0:40:% (७ ०५५/५-२४५०५००५-२० ४५७००: श्््िजा 

से दी रू्हों, डांह मोर ओोल्केविकोने घनिकों [ कृपण ] और हिंसक कर सिंह, सपे, व्याप्त 
शादि प्राणियोंका मारना मी घमेरूपसे का है इस कारण फिर उक्त क्रियाएँ कश्वाण करनेवाली 
क्यों न हो जायें । निप्से कि कश्याणको चाहनेआके पुरुषोंके लिए वद धनिकोंका मारना आदि 
शालोक्त जनुह्ाान न हो सके, अर्थात् यह्ञम पशुवेधके सदश घनिकोंका मारना आदि मी कश्याण 
कारी हो आंक्गा । यद भापादन हुआ। 

लोकगदितत्वमुमयत्र समानम् । 

यदि आप मीमांसक धनिकोंके वधकों लोकसे निंदनीय समझकर धर्म न कहोंगे तो पशुबष 
थी छोक॑गे निंदनीय है । अतः वद्द भी धर्म नहीं हो सकता है। छोकम निदित होना तो दोनों 
स्थकृपर समान दै । बास््तवमे देखा जाय तो क्षमा, दया, अदिंसा, ही सज्जनोंके प्रधान कर्तव्य है। 
परस्लरीसेवन, ढाका डा|कना, मांस खाना, पु-पक्षियोंकी मारना आदि अनन्त संसारके कारण ही 
हैं। स्वार्मी कषायी ओर इंद्रियकोठुप वड्चकोंने भोरे जीवोंको पापमागत फंसने और फंसनेके 
किए अनेक कुकर्मोकों कतेव्यकर्म बतराया है। यह केत्क घममकी आडमे महापापरूप शिकार 
खेकता है । कहीं पश्ुओंके वध करनेंसे भी मरा घम हो सकता है ! यदि ऐसा ही हो तो बज- 
मान अपने दृष्ट पुत्र, माता, पिता आदिका द्वोम क्यों नहीं करता है ! जैसे यअमानको और उसके 
बालबच्चोंको मरनेका दुःख है उससे मी कहीं अधिक पशुओंको मरनेमें दुःख है । अतः ऐसे 
हिंसक यजमानको भर हिंस्थ पशुओंको कैसे भी अच्छी गति प्राप्त नहीं हो सकती है । धनिकोंके 
मारनेमें भी छोगोंका गद्दरा स्वाय है। वे परोपकार और वात्सल्यका तो उपदेश देते हैं किन्तु अनेक 
अनभौंका मूक कारण घनिकोंका वधरूप कार्य करते हैं । क्या पुण्यपापरूप व्यवस्था संसारसे 
नष्ट दो सकती है ! कोई घनी है तथा अन्य दरिद्र है, एक विद्वान है दूसरा मूखे है, एक रोगी 
है दूसरा नीरोग । इसी प्रकार कोई ल्री है, अन्य जीव पुरुष हैं, तीसरे प्रकारके पश्च॒ जीव हैं. 
अनेक बाकक हैं, कई युवा है, बहुतसे बुद्दें हैं, कोई जड़ हैं, कोई अन्धा है, कितने ही चेतन 
हैं इत्यादि प्रकारसे पुण्यपापके फकरूप संसारकी व्यवस्था है। केव्छ घनिकोंकों मार डालनेसे 
उक्त प्राकृतिक नियमका क्षय करना अपने पैरों में कुल्दाडा मारना है । संसारभरमे भेद स्वाभाविक 
है अर्थात् खात्ममूत अगुरुरूधु गुणके द्वारा प्रत्येक वस्तु संपूर्ण परपदार्थॉसि मिन्न स्वरूप है । सैज्ञ 
जोर इन्द्र, चक्रवर्ती आदि मी आकर वस्तुओंके केवलान्वयी होकर पाये जा रहे हैं मेद भातकों मिटा 
नहीं सकते हैं। किसी न किसीका प्रागमाव, प्रध्वंलाभाव, अन्योन्यामाव, था अल्वन्तामाव, स्व 
बस्तुओमे पथ जाते हैं । घनवान् होना भी विशिष्ट पुण्यका कार्य है| सातावेदनीय आदि झमकर्मोके 
डदयबसे बह जीव घन, पुत्र, जादि वियूतिको प्राप्त करता है ओर पुण्यके न होनेसे अनेक दुःख 
झेल्ता है, गत: खरपटके मत और मीमांसकके मतके अनुसार चकनेमें छोकनिंदा होन! बरर है 
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केमाओिदगईहिंततवओति । 

क्थिरशीर पुरुष तो पशुओंकी हिंसा और घनिकोंकी हिंसाकी बराबर निन््दा करते हैं! 
किन्ही किन्हींके यहां निनदा न होना मी दोंनोंगे एकसा है। स्थात् शायद मीसमांसक यह कहें 
कि कालीदेवीके उपासक या यज्ञ करनेवाके कर्मफाण्डी पुरुष बज्ञमे होनेवाडे पशुवभकी 
निंदा नहीं करते हैं:--इसका उत्तर सुनिये, यों तो ढाकेवाझे या घमके नामपर बन 
और प्राणोंको केनेत्रके खारपटिक छोग भी घनिकोंके मारनेंमे निंदा नहीं समझते हैं। 
समा न इस प्रकार कतिपय इंप्रैयकोड़प जीवोंकी अपेक्षासे निंदा न होना तो पशु- 
ओर घनिकबष् दोनों में: ्रमान है। 

त्तो न सथनवघाभिहोत्रयोंः प्रत्यवावेतरसाधनत्वव्यवस्था । 

इस कारणसे मीमांसकोंकी मानी गयी घनिकोंके मारनेमे पाप और उससे न्यारीं पशुबष 
पूर्वक किब्रे गये अमिददोत्र यज्ञ स्वर्गप्राप्तिके सिद्ध करानेकी पृण्यव्यवस्था ठीक नहीं है अथौत् 
धनि्ोंका वध यदि सदोष है तो यज्ञ भी सदोष है। यदि यज्ञ निदोंष है तो घनिकोंका वध 
भी निर्दोष है ॥ 

प्रत्यक्षादिप्रमाणबलात्तु नाभिद्दोत्रस्य श्रेयस्करत्वसिद्धिरिति नास्थेव विद्िितालुष्ठानत्व॑, 
यतो हिसाहेतुत्वा मावादसिद्धो देतुः स्थातू। 

प्रत्यक्ष और अनुमान आदि प्रमाणोंके बलसे तो अभिद्दोत्र यज्ञका कल्याणकारीपन सिद्ध दो 
ही नहीं सकता है। इस प्रकार इस घनिकोंके वधकों टारकर केवल अभ्रिद्ोत्रके ही श्रास्रोक्त 
अनुष्ठानपना नहीं है, जिससे कि हिंसाका फारणपना न होनेसे हम जैनोंकी ओरसे अभिद्वोत्रको 
स्व॒गेसाघनताके अभावको सिद्ध करनेमें दिया गया दिंसाका कारणपनारूप हेतु असिद्ध होके, अर्थात् 
हमारा, “ ईंसाद्देतुत्त ?? अमिक्षोत्र पक्षमें रह जाता है । अतः सद्वेतु है । अत्विद्ध देलाभास नहीं. 
है, जो कि मीमांसकने दोष उठाबा था । 

तस्र प्रकृतचोदनायां वावकरमापनिञ्यादर्थतसतथाभाने संज्यामुदयः पुरुषवचनवि- 
शेषवदिति न तदुपदेश्पृतेकः एवं सभेदा' धर्माद्यपदेशों येनास््य परोपदेशानग्रेवत्वपिषे- 
पणमसिद्धं: नाम । 

इस कारण यह सिद्ध हुआ कि प्रकरणमें प्राप्त हो रद्दे वेदके छिकू, छोट, तब्य, प्रत्य- 
यान्त प्रेरणावाक््योमे बाघकग्रमणकी सत्तका विश्वय है ॥ अतः वस्तुतः. सत्य: जमे कहनेमें 
संशयका अनुलज्ञ होना नहीं है ।सात्ारण/ मनुष्मोंके विशेष वत्षतोंके सलाम: वैदिक कजनोमे भी 



यथाये वस्तुके कहनेका संशय पैदा हो जाता है। “ इस प्रकार पुरुषोंके द्वारा व्याख्यान किये गये 
अपौरुषेय वेदके उपदेशको कारण मानकर ही सदा धममे, परमाणु, आकाश आदिकका उपदेश होता 
है ” यह मीमांसकोंकी बात सिद्ध नहीं हुई | जिससे कि सवेज्ञके सिद्ध करनेवाले अनुमान दिये 
गये इस देतुका परोपदेशकी नहीं अपेक्षा करनारूप विशेषण नाममात्रसे भी असिद्ध हो जाय | 
अर्थात् ध्रृक्ष्म आदिक पदार्थेके सर्वज्ञ द्वारा दिये गये आदिकालीन उपदेशमे दूसरे छप्मस्पोंके 
उपदेशकी अपेक्षा कैसे भी नहीं है । अतः पूर्ण हेतुका शरीर पक्षमें रह गया भला ऐस्वी दकामे 
असिद्ध दोष कहां ? ॥ 

न च परोपदेश्नलिंगाक्षानपेक्षावितथत्वे 5पि ततसाक्षात्कदेपूपेकर्त बरक्ष्मायर्थोपदेशस्य 
प्रसिद्धस्थ नोपपर्चते तथाबिनाभाव॑ संदेदायोगादित्यनवद्यं सवेविदो श्लापकं तत्। अथवा । 

परोपदेश, लिंग और हंद्वियोंकी अपेक्षा रखते हुए भी सूक्ष्म आदिक अर्थोंके पहिलेके 
सत्यार्थ उपदेशमें उनके विशद प्रत्यक्ष करनेवाले सर्वज्ञके द्वाराही उपदेशपूर्वक होनापन प्रसिद्ध है | 
उक्त हेतुकी साध्यके साथ व्याप्ति नहीं है यद्द नहीं समझना चाहिये, क्योंकि हेतुका इसी प्रकार 
साध्वके साथ अविनामाव संबंध होना संदेह रद्वित सिद्ध हो चुका है । अतः अबतक सर्वज्ञको सिद्ध 
करनेवाछा ज्ञापक प्रमाण निदोंष सिद्ध होगया है। 

... श्रथवा सर्वज्ञ साधक दूसरा अनुमान यह भी है जोकि सर्वाज्न निर्दोष है अर्थात् हिंसाके 
पोषक होनेसे वैदिक वचनोंकी अप्रमाणता सिद्ध हो चुकी है, फिर भी मीमांसकोंके हृदयमें परमाणु, 
पुण्य, पाप, आदिक्े उपदेशकी वेदद्वारा ही प्राप्ति होनेकी घुन समा रही है, वे विचारते हैं कि 
अनेक चिकित्साशालेमं जीवोंके मांस, रक्त, चमें, और मल मूत्रोंके, गुण, दोष, लिखे पाये जाते 
हैं, अमक्ष्य भक्षणका त्यागी भर्ले ही भघु, मांसके सेवन प्रवृत्ति न करे, एतावता वैधक अथके 
संपूर्ण अंज्षोमे अप्रमाणता नहीं आसकती है | बात, पित्त, कफ, संबंधी दोषोंके निरूपण करनेमें तथा 
अर्श, अतीसार, अपस्मार ( मृगी ) आदि रोगोंकी चिकित्सा बतकानेमें उन वैधकविषयफे अंथोंको 
ही प्रभाणता मानी जाती है, इसी प्रकार पशुवधकी बातकों रहने दीजिये किंतु पुण्य, पाप, आकाश, 
सगे, और नरकके उपदेश तो वेदके द्वाराही प्राप्त होरदे हैं । अतः परमाणु, पुण्य, पाप, के उपदेश 
देदेवाकेका रक्ष्य कर सर्वश्के ज्ञान करनेके छिये दिये गंग आपके पूर्वोक्त अनुमानमें हमको अरुचि 
है। इस अस्वरसको दूर करते हुए आचार्यमहाराज मीमांसकोंके प्रति सरशको सिद्ध करानेवारू 
दूसरा अनुमान कहते हैं । 

सूक्ष्मायथोपि वाध्यक्ष: कस्यचित्सकलः स्फुटम । 
श्रुतज्ञानाधिगम्यलान्नदीद्वीपाद्रिदेशवत् ॥ १० ॥ 
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हमारा पूबोक्त जनुमान तो ठीक है ही और बद्द भी अनुमान युक्तियुक्त है कि “सूक्ष्म होरहे 
'फमाणु, आकाश, और देश कालसे व्यवदित माने गये स्वर्ग, सुमेरु, रामचन्द्र, आदि भी संपूर्ण 
पदार्थ ( यह पक्ष है ) किसी न किसी आत्माके पूर्ण स्पष्टरूपसे दहोनेत्राके प्रत्यक्षज्षानंक विषय 
हैं ( यह साध्य है ) क्योंकि वे पदार्थ श्रुतज्ञानसे जानने योग्य हैं । ( यह ढेतु है ) जो जो पदार्थ 
ह_्ष्म छोगोंको शालोंसे या इतिहाससे जानने योग्य होते हैं वे किसी न किसी तद्देशीय या तत्का- 
लीन पुरुषोंके द्वारा अवइय ही प्रत्यक्षरूपसे जाने जाते हैं । जैसे कि गंगा, सिधु, आदि नदियां, 
जम्बूद्वीप या छंका, अमेरिका, एशिया, आदि उपद्वीप, दिमवान, नील अथवा हिमालय, विन्ध्याचल, 
आदि पर्वत तथा भारतवष, यूरोप, पंजाब, बंगाल, माऊब, आदि देश, ये संपूर्ण पदार्थ किसी न 
किसीके प्रत्यक्ष हैं ?? ( यह अन्वय दृष्टान्त है ) 

धर्माधमोवेव सोपायदेयोपादेयतल्वमेव वा कस्यचिदध्यक्षं साधनीय न तु सकलो5थे 
इति न साधीयः, सकलाथग्रत्यक्षत्वासाघने तदध्यक्षासिद्धेः । 

यहां मीमांसक कहते हैं कि “आप जैन उक्त अनुमान संपूर्ण पदार्थोंको पक्ष करके किप्ती न 
किसीके प्रत्यक्ष विषय होना सिद्ध मति करो, आपको केवल पुण्य, पापको ही अथवा उपायसहिंत 
छोडने योग्य और अहण करने योग्य तत्त्वों यानी उनके कारणों ओर उनको ही पक्ष करके किसी 
न किसीके प्रत्यक्षोते जाना गयापन सिद्ध करमा चाहिये ” गअंथकार कहते हैं. कि यह मीमांसकोंका 
कद्दना कुछ अच्छा नहीं है । क्योंकि सकछ पदार्थोका प्रत्यक्षसे जाने गयेपनकों सिद्ध न करनेपर 
कुछ योडेसे विवक्षित उन पुण्य, पाप, और देय, उपादेय, अतीन्द्रिय तत्त्वोंका भी प्रत्यक्ष करडेना 
बन नहीं सकता है, अर्थात् जो पृण्यपापकों प्रत्यक्षत्रे जान लेगेगा, वह संपूर्ण पदार्थोका जाननेवारा 
अवश्य है क्योंकि सब पदार्थोंके जानने पर ही अत्यन्त सूक्ष्म पुण्य, पाप, आकाश, आदि पदार्थोका 
प्रत्यक्ष हो सका है। 

संबृत्या सकलाथे! भ्रत्यक्षः साध्य इत्युन्मत्तभाषितं स्फूट तस्य तथाभावासिद्रौं 
कस्पतचिट्ममा णतानुपपचे। । 

यदि यहां कोई यों कहै कि “ केतरू कश्पितव्यवद्वारमें प्रशंसा करनेके लिये ही सर्वश्के 
सम्पूर्ण पदार्थोंका प्रत्य_ करनापन साध्य किया जाता है | वस्तुतः से पदा्भोको प्रत्यक्ष करनेवाल। 
ही कोई नहीं है ”। बह कहना तो पागलोंकी बकत्राद है। क्योंकि सम्पूणे पदार्थौका केवलक्ञानद्वारा 
विशदरूपसे उंस प्रकार पत्यक्ष द्वोना यदि सिद्ध न करोंगे तो सूद्षमपरिणमर्नोत्ते सहित किसी भी 
पदार्यके जाननेगे प्रमाणता नहीं आसकूती है । यः सर्वज्चः स सतेवित् हत्यावि श्रुतियोंका मीमांसक 
ख्रेत जंयीतिष्ीम आदि गज्ञोंक्री पत्ता ( तारीफ ) करना ही अवे करते हैं कि दे ज्योतिष्टोम | 

श्द् 
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तुम सबको जानते दो, तमी तो यष्टाको स्वगेमें पहुंचा देंते हो और हे पुत्रे्टियाग | ठुम भी सभको 
आनते हो") तभी तो नानायोजनाओंपे पुत्रको पैदा करा देते हो । इसी प्रकार हिंसा, झुंड बोडना, 

आदि जन्य पापकर्ग भी नरक, तिर्वस्चोंके स्वान और कारणोंको जानते हैं । तमी तो वे जीवोंको 
उन कुगतियोंमें पहुंचा देते हैं | अनेक वादियोंकों इस प्रकार कर्मकी स्तुति करनेवाले वेदके सर्वक्ष 
बोघक वाक्योंके अथ्त जैसे संशय है, उसी प्रकार प्रत्यक्ष किये बिना सूद्म पदार्थेके जाननेमें भी 
संशय ही रहेगा । उस वेदसे सूक्षम आदिंके ज्ञान्म प्रमाणता नहीं आसकती है । सम्भवतः पुण्य 
पापको कदनेवाके वाक्य मी अथेवाद यानी स्तुतिवाक्य हों ॥ 

न हेतोः स्वेथेकांतेरनेकांतः कथथ्न । 
श्रुतज्ञानाधिगम्यलात्तेषां दृष्टेशवाघनात् ॥ ११ ॥ 
स्थानत्रयाविसंवादि श्रुतज्ञानं हि वक्ष्यते । 
तेनाधिगम्थमानत्वं सिद्ध सत्र वस्तुनि ॥ १२॥ हि 

यदि कोई कह बैठे कि सर प्रकारसे कूटरथ नित्यरूप या क्षणिकल्॒ररूप ही भर्मके एकांत 
तथा सवैया एक अनेकपनेरूप एकांतोनें भी हम मीमांसक और बौद्ध आदिके द्वारा भमिमत होरदे 
शा्ोंके जानते जाना गबापनरूप हेतु विद्यमान है, कितु जैनोंके मतानुसार वे असत् एकांत किसी 
न किसीके प्रत्यक्ष नहीं हैं | अतः हेतुके रह जनेसे और साध्यके त्रह्ां न रहनेसे आपके सैजसाधक 
अनुमान्म व्यमिचार दोष हुआ | ऐसा कहनेपर आचार कहते हैं कि हमोरे अनुमान किसी मी 
प्रकार व्यभिचार नहीं है। क्योंकि आपके मान हुए शाल्रोंके द्वारा जो नित्यल्ल आदिक एकांत घर 
पृष्ठ किये जते हैं. वे सम्पूण एकांत बिचारे प्रत्यक्ष और अनुमान आदि प्रमाणोंसे बाधित हो जाति 
हैं अतः वे वसस््तुमूत पदार्थ नहीं हैं । वास्ततरम सचे श्रुतज्ञानका लक्षण हम आगेके अं्थंतर यह कहेंगे 
कि जो तीनों खानेंमें विसंवाद करनेत्रछा न होगे अर्थात् जिसको जाने उसीमें भ्रवृत्ति करे और 
उसीको प्राप्त करे ऐसे ज्ञानको अविसंग्रादी ज्ञान कइते हैं। स्रमाव, देश और काल्से व्यवद्धित 
होरहे परमाणु आदि पदा्थोकों नि्दोपरूपस श्रुतज्ञान जानता है। ऐसे श्रुतज्ञानके द्वारा परोक्ष- 
रूपसे जाना गयापन द्ेतु सम्पूर्ण वस््तुमूत पदार्थेमि ठश्र रह सिद्ध द्वो जाता है। अपरमार्भयूत 
सर्वेथा एकांत धर्मोमे हेतु रहता नहीं है । 

त॒तः प्रकृतह्देतोरण्यभिचारिता पक्षज्यापकता च सामाम्यतो बोद्धव्या । 
इस कारणसे श्रुतज्ञानसे जाना गयापन हेतु व्यभिचारी नहीं है।. जब कि सर्वया एकान्स कोई “ 

बस्तुभूत पदार्थ नहीं है तो घोडोंके सींगके समान वे अविसंत्रादी श्रुतेश्ञानसे नहीं जाने जा सकते हैं 
अतः देतुके न रहनेसे साध्यके न रहनेपर व्यमिचारी नहीं हुआ। और. श्रुतज्ञान द्वारा जानागबापन देतु 



सूक्ष्म परमाणु, देशब्यवद्दित सुमे आदि, पदार्थोरूप पक्षमे सामान्यरूपसे व्याप्त होकर रद्द जाता है 
यह भी समझ केना चाहिये जिससे कि असिद्ध आदि दोषोंकी सम्भावना नहीं है। 

यत्तणेव॑ सर्वेक्षआाधनमनवधम् ! 
ततोधसिद्धं परस्यात्र ज्ञापफकानुपलम्भनम् ॥ 
नाभावसाधनायालं सर्वतत्ताथवेदिनः ॥ १३ ॥ 

जिस कारणसे क्लि इस उक्त प्रकारसे दिया गया सर्ैज्साधक हमारा अनुमान क्लिद्रेंष सिद्ध 
हो चुका है उस कारण हस सर्वज्ञके अमावकों सिद्ध करनेके लिए दिया गया दूसेरे मीमांसकोंका 
सर्वज्ञके ह्ञापक प्रमाणोंका नहीं दीखनारूप हेतु स्ैज्रूप-पक्षमं नहीं रहता है अतः असिद्ध 
देलाभास है । वह द्वेतु सपर तत्तरूप पदार्थोंको जाननेवाले स्वशके अमावको सिद्ध करनेके लिप 
समर्थ नहीं है। जब कि सर्वज्ञकी सिद्धि कर रहे निर्दोष अनुमान प्रभाण विधमान है । 

स्ह्क॑ सिद्ध दि किडित्कस्पचित्साधक नान्यथा5तिप्रसद्भात् ॥ 

जो कोई ढ्वेतु वादीको स्तरयं सिद्ध हो चुका है वह तो नियमसे किसी न किसी साध्यका 
साधक द्वो सकता है। अन्यप्रकार नहीं, जैसे कि घम अभिको सिद्ध कर देता है । किंतु जो स्वयं 
सिद्ध नहीं है वह साध्यको सिद्ध नहीं कर सकता है । यदि नहीं सिद्ध किया गया देतु भी 
साध्योंको सिद्ध करने छंगे तो अतिप्रसंग हो जावेगा । अर्थात् खरविषाण आदि देतु भी 
साध्योंको सिद्ध करने लगेंगे, या चाह्षुपत्न देतु भी शब्दकों अनित्यत्र सिद्ध कर देवेगा। किंतु 
यह अन्याय है| 

सिद्धमपि | 
आप मीमांसकोंके कथनमात्रसे ज्ञापक प्रमाणोंका न दीखनारूप द्वेतुको कभश्चित् थोढी देरके 

हिए सिद्ध मान भी लेवें तो ( देखिये कितने दोष आते हैं ) 

स्वसंबधि यदीदं स्थादृव्यभिर्चारि पयोनिधेः ॥ 
अम्भःकुम्मभादिसंख्यानेः सद्निरज्ञायमानकेः .॥ १४ ॥ 

हम जैन जाप प्ीमांसकोंते पूंछते हैं कि सरेशका ज्ञापक प्रमाण केवक आपको ही नहीं 
प्रतीत द्ोता है ! अबवा सब जीतोंके पास सर्वज्ञका ज्ञापक प्रभाण नहीं है ? यदि केरछक आपको 
अपनी ही आत्मामें समवाय सम्बन्धसे रहनेवाले ज्ञापक प्रमाणोंका न दीखनारूप द्वेतु स्र्वज्ञके अभा 
व॒फा साथक माना ज़ेगा तो आपका यह देतु व्यमिचारी देलामास है, क्योंकि समुद्रके सम्पूणे 



पानीका घडा, पुरु, छोटा, गिलास आदि वततैनोंसे मापनेकी सेल्याका परिमाण हो सकता है :किस्तु 
आपको तो यह, ज्ञान नहीं है कि पूंरे समुद्र कितने घडे पानी है। भतः पानीकी घढोंके द्वारा: 

विद्यमान परन्तु नहीं जानी जारही संख्यामें ज्ञापफानुपलूम्मन देतु रह गया और नाखित्व साध्य तो 
वहां नहीं है। अर्थात् समुद्रके पानीमें घढ़ोंकी संस्माका परिमाण है किंतु आपके पास उनका 

ह्ञापक प्रमाण नहीं है, इस कारण आपका द्वेतु व्यमिचारी है । 

न हि प्रयोनिषेरम्म/कुम्मादिसंख्यानानि खय॑ पररज्ञायमानतयोपगतानि न सन्ति 
येन तैव्प॑मिचारि ज्ञापकाठुपलम्मन॑ न खात। समुद्राम्भ:कुम्ता दिसंख्यानं बहुम्भस्वात् 
कूपास्मोवादित्यनुमानात् न तेवामब्ायमानतेति चेतू, नातो विशेषेणासिद्धेस्तस्संड्यातमा- 
त्रेण व्यभिचाराचोदनात् । 

समुद्रके जलकी घडोंसे मापनेकी संह्याको आप मीमांसकोंने स्वयं नहीं जानने योग्य 
(लायक) पनेसे स्त्रीकार किया है | इतने स्त्रीकार करने मांत्रसे समुद्रके जलकी घडोंसे संख्या नहीं 
हो सकती है, यह नदीं मानना चाहिये। जिससे कि आपका ज्ञापकानुपलम्भन हेतु घड़ोँकी संख्या- 

ओसे व्यभिचारी न हो सके, आपका न जानना किसीके अभावका साधक नहीं हो सकता है । 
स्पात् ( शायद ) आप अनुमान द्वारा यह कढ़े कि समुद्रका जलू घड़े आदिककी मापसे गिना जा 
सकता है क्योंकि उसमें बहुतसा पानी है जैसे कि कुएंका जल घडेंसि या पुरोंसे मापा जाता है । 
इस अनुमानसे समुद्रके जलका घडोंसे माप किया जा सकता है अतः हमारे पास समुद्रके जरूकी 
संख्या करनेका अनुमानरूप ज्ञापक प्रमाण है । न जानागयापन नहीं है। इस कारण हमारा हैतु 
व्यमिचारी नहीं है | इसपर आचाये कहते हैं कि यह आपका कहना टीक नहीं है क्योंकि पूवोक्त 
अनुमानसे आपने केवल घड़ोंकी सामान्य संख्याको सिद्ध किया है | विशेषरूपसे संरुया सिद्ध नहीं 
हुयी है। हमने आपके शापकानुपलम्भन हेतुका समुद्रके जलकी विशेष रूपसे ठीक ठीक 
( अन्यूनातिरिक्त * संख्याओंसे व्यमिचार दिया था, सामान्य धडोंकी केवछ अटकरू , पच्चूकी 
संल्यास प्रेरित व्यभिचार नहीं दिया था | इस कारण आपका केवछ अपनी आत्मा सर्वज्ञज्ञापक 
प्रमाणोंका न जाननारूप हेतु व्यभिचारी ही हुआ । गणितके जाननेवाले घडेकी हूग्बाई, चोडाई 
ऊंचाईका घनफल निकालकर और समुद्रका घनफल निकालकर विशेषरूपसे मी समुद्रके पानीकी 
घढोंसे संख्य। कर लेते हें । ढुवणसमुद्रके पानीकी घडोंसे क्या किन्तु ( बल्कि ) रोमाओंसे भी ठीक 
ठीक संख्या निकाढ़ी जा सकती है किन्तु लछाल्समुद्र, बंगाककी खाड़ी आदि उपसमुद्रकी ऊंब्ी- 
नीची मूमिय्रोंका तथा रूहरोंकी या पानीकी ऊंचाई नीचाईका आप ठीक टीक ख्ातफर नहीं 
निकाकू सकते हैं। अतः जापकी ठेंकेदारीमे पडा हुआ श्ञापकानुपडुम्भन देतु समुद्रके जहूकी विक्ेक 
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करके बढोंकी ट्रीक ठीक संख्याओने चढे जानेसे. और वहां .न्मस्तित्वरूप साध्यके न रहनेसे 
व्यभिचारी हुआ ही । 

एतेनाथांपस््युपमानाम्याँ शायमानता भ्रत्युक्ता, चोदनावत्तत्रसिद्धिरिति चेत्, न, 
तस्याः कायोथीदन्यत्र प्रमाभतानिष्टेः, परेषां तु तानि सन्तीत्यागमात्ग्रतिषेयुक्त॑ तैब्य- 
मिचारचोदनम्। 

अ्ापत्ति और हृपमानप्रमाणस समुद्रजरके घडोंकी संख्याओंका ज्ञान होता- है, अतः- 
शाप्रक्रममाणका उपलम्भ है। मीमांसककी यह बात भी इसी पूर्वोक्त कषनसे खण्डित होजाती है. 
क्योंकि समुद्रजलका विशेषरूपसे घड़ोंके द्वारा संख्या ज्ञात करना अर्थापत्ति और उपमान प्रमाणसे 
नहीं दो सकता है । 

यदि आप मीमांसक कहेंगे कि विधिलिडताले आयम प्रमाणरूप वेदवाक्योंसे समुद्रके जछ 
की घढोंके द्वारा नाप प्रसिद्ध होजावेगी, यह कहना ठीक नहीं है क्योंकि आपने ज्योतिष्टोन यज्ञ, 
आदि कर्मकाण्डरूप अभेके सिवाय वेदके प्रेरककक्योंका प्रमाणपना स्वीकार नहीं किया है । 
नहीं तो वेदमे सर्वशबोधक भी प्रेरक वाक्य है । और दूसरे हम जैनोंके यहां तो सर्वशद्वारा कहे 
हुए आगमसे यह निश्चित कर लिया जाता है कि अमुक समुद्रकी लूम्याई, चोडाई और गहराई 
इतनी है | अथग्ा इस समुद्रमें इतने धडे पानी है, इतनी घडोंकी संख्यायें हैं । यह बात सत्यवक्ता 
पुरुषीके द्वारा भी निर्णीत हो जाती है । अतः सर्षज्ञका अभाव [सद्ध करनेमे गये मीमांस- 
कोके श्ञापक प्रमाणंका न दिखनारूप हेतु समुद्र जलकी घडोंसे ठीक ठीक संख्याओं करके हमारी 
तरफसे व्यमिचारदोषकी प्रेरणा करना युक्तद्दी है । 

सर्वसम्बन्धि तद्गोष्दुं किथ्विद्वोधे्न शक्यते ॥ 
सर्वेबोद्धास्ति चेत्कश्नित्तद्वोद्धा किं निषिध्यते ?॥ १५ ॥.. 

यदि आप मीमांसक दूसरा पक्ष लेंगे कि सर्वेंसंसारके जीवोंके पास सर्वज्ञको ज्ञापन करने- 
वाछा प्रमाण नहीं है । इसपर दम जैन कहते हैं कि थोढेसे ज्ञानवाले पुरुषोंके द्वारा यह बात नहीं 
जानी जा सकती है कि सब जीवोंके पास स'ज्ञका कोई ज्ञापक प्रमाण नहीं है | सम्भव है किसी 
के पास सर्वेज्साधक प्रमाण होय जैसा कि जैन, नैयायिक, वैशेषिक मानते हैं | यदि आप किसी 
जीवको ऐसा मानते द्वो कि वह सब जीवोंका प्रत्यक्ष ज्ञान कर यह समझ छेता है कि सबके पास 
सर्वेज्ञुका श्ञापक प्रमाण नहीं पाबा जा रहा है तब तो सबको जाननेवाके सज्ञका आप निषेध 
क्यों करते हैं ! जो सब जीवोंको जानता है और उन जीबोंके सर्वज्षको न जाननेवाके पत्मक्ष आदि 
प्रश्नज्रोका प्त्मक्ष-कर रद्य है. वही: तो सर्वज्ञ है । 



१२६: हस्वार्थ चिन्तामणिः ेु 

सर्वेसम्बन्धि तदज्ञावातिंदं, किचिजज्ेज्ञोतुमशक्यस्वात्, न च सर्वे्वस्तद्वोद्ास्ति 
तत्मतिषेषविरोधात् । 

मीमांसकोंका सब जीवोंके सम्बन्ध होरदे ज्ञापक प्रमाणका न दीखनारूप द्वेतु वादी प्रति- 
वादीके द्वारा जाना नहीं जा सकता है| अतः अज्ञात होकर असिद्ध देलामास है । कुछको जानने 
बारे अह्पज्ष संसारी जीवोंके द्वारा सब जीवोंसे सम्बन्ध रखनेवाले शापकोंका अनुपलूम्म जाना नहीं 
जा सकता है। यदि आपने सब जीवोंके प्रमाणोंका प्रत्यक्ष करनेवाला कोई * ज्ञाता माना है, यह 
तो टीक नहीं है क्योंकि इससे तो सवेश सिद्ध हो जाता है और आप सबेज्षको मानकर फिर 
डसका निषेध करेंगे तो आपके वचनेंमे पूवौपरविरोध हो जावेगा । 

पदृमिः प्रमाणेः सर्वक्षो न वायत इति चायुक्तम्। यसातू--- 

यदि मीमांसक यों करें कि प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, अर्थापत्ति, उपमान और अभाव इन 
छट्द प्रमाणोंसे सम्पूणे पदार्थोका ज्ञान करनेवाले सर्वज्षका खण्डन हम नहीं करते हैं । अनुमान या 
आगमसे अनेक विद्वान परोक्षरूपसे सम्पूर्ण पदार्थोंको जान छेते हैं यद्द कोई कठिन बात नहीं है, 
किंतु एक मुख्यप्रदक्षद्वारा युगपत् से जगत्कों विशदरूपसे प्रत्यक्ष करनेवडे सर्वश्षको हम नहीं 
मानते हैं। आचार्य कहते हैं कि यह मीमांसकका कहना युक्तियोंस रहित है । कारण कि-- 

सर्वेसम्बन्धिसवैज्ञज्षापकानुपलम्भनम् । 
न चश्ुरादिभिवेश्यमयक्षत्वाददृष्टवत् ॥ १६ ॥ 

एक केवलज्ञानरूप प्रत्यक्षके द्वारा सम्पूण पदार्थोंके प्रत्यक्ष.करनेवाके सर्वज्षका नाखिपन 
सिद्ध करनेके लिये दिया गया सब जीवोंके पास ज्ञापकप्रमाणोंका अनुपलम्मरूप हेतु विचारा चह्लु, 
मन आदि इंद्रियोंसे तो जाना नहीं जाता है। क्योंकि सर्वेज्के ज्ञापकोंका नहीं दीखना अतीन्द्रिय 
विषय है । जेंसे कि पुण्य, पाप, इंद्रियोंसे नहीं दीखते हैं | अतः आप मीमांसकोंके हेतुकी सिद्धि 
प्रत्यक्ष प्रमाणसे तो हो नहीं सफती है, विद्या हेतुके जाने साध्यको नहीं जान सकते हैं । 

नानुमानादलिंगत्वात्कार्थापत्त्युपमागतिः । 
सर्बस्यानन्यथाभावसाहइ्यानुपपत्तितः ॥ १७ ॥ । 

आपके ज्ञापकानुपलूम्मन हेतुको कोई अनुमान से भी नहीं जान सफता है क्योंकि उस 
देतुको साध्य बनाकर जाननेके हिये मविनामाव रखनेवारम कोई दूसरा द्वेतु नहीं है। अरतीन्द्रिय 
साध्यक॑ साथ व्यात्तिका अहण करना कठिन है। जब ज्ञापकानुपरूम्मन-देतु अनुमानस दी नहीं 

सकने >। 
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आना गया तो अर्थापत्ति और उपमान प्रमाणसे तो क्या जाना जावेगा ! । जिसके विना जो न दो 
सके, ऐंसे अदृष्ट पदार्थफे जाननेको अथीपत्ति कहते हैं। जैसे कि मोटे पृष्ट देवदतको देखकर दिनमे 
खानेकी भाषा उपखित दोजानेपर राज्िमे मोजन करना अर्थापतिसे जान लिया जाता है तथा सह 
पदार्थके देलनेपर साहश्यज्ञानका स्मरण करते हुए इसके सदश वह है ऐस ज्ञानको आपने उपमान 
प्रमाण माना है, जैसेकि रोशकी सहशता गो मे है । जबकि यहां संपूर्ण जीगोंको अन्यभा न होनेवाछे 
और सहशता रखनेवाले पदा्थाकी सिद्धि नहीं है । ऐसी दश्शामे अतीन्द्रिय देतुको जाननेके लिये 
आर्थापत्ति और उपमानप्रमाणकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती है । 

सर्वप्रमाठ्सम्बन्धिप्रत्यक्षादेनिवारणात् । 
केवलागमगम्य च कर्थ मीमांसकस्य तत् ?॥ १८ ॥ 

८ ज्ञापकानुपरूम्मन ”? देतुके जाननेंगे सम्पूर्ण प्रभाताओंफे संबंधी द्ोरदे ( सम्बन्धः पष्ठर्ण: ) 

प्रत्यक्ष, अनुमान, अथोपाति और उपमान म्रमाणोंकी म्रदृत्तिका निवारण होगया तो मीमांसकोंके यहां 
'कैवछ आगमसे उस ज्ञापकानुपलूम्मका जानना कैसे लिद्ध होसकेगा ! | कारण कि--- 

कार्येर्थे चोदनाज्ञानं प्रमाण यस्य समतम । 
तस्य स्वरूपसस्तायां तन्नेवातिप्रसंगतः ॥ १९ ॥ 

जिन मीमांसकोंके यहां प्रेरक वेदवाक्यसे जन्य ज्ञानको कर्मकाण्डके प्रतिपादन करनेरूप 
अमेने दी प्रमाण-ठीक माना है, उन मीमांसकोंने स्रूपकी सत्तारूप परअक्षके कदनेवाले वेद- 
वाक्योंकीं भी प्रमाण नहीं माना है, क्योंकि “ एकमेवाद्धितीय अक्ष ?? बश्चद्वैतवादियोंके अतिप्रसंग 
दोष होजायगा । “एकही त्रह्म है दूसरा कोई नहीं है ” ऐसे पेदवाक्योंको यदि मीमांसक प्रमाण 
माने तो “ अन्नाद्वि पुरुष: ”” “अलसे पुरुष पैदा होता है ?? ऐसे वेदगक्योंको भी प्रमाण मानना 
पढेगा। तथाच चावौकमतका प्रसंग हो जायगा। अतः कर्मकाण्डके प्रतिपादक (वाक््योंकों ही मीमां- 
सक प्रभाण मानते हैं। ज्ञापकानुपरूम्मनके सिद्ध करनेवाले वेदवाक्योंकों वे प्रभाण नहीं मानते हैं | 
अतः आगमसे मी ज्ञापकानुपरूम्मन देतुकी सिद्धि नहीं हुयी, जोकि उनने सर्वज्ञाभावको साथनेमें 
प्रयुक्त किया था | 

तज्ज्ञापकोपलम्भस्याभावो5भावश्रमाणतः । 

साध्यते चेन्न तस्यापि सर्व्नाप्यप्रवतितः ॥ २० ॥| 

यदि मीमांसक अभाव प्रमाणसे उस सर्वज्ञके ज्ञापक प्रमाणोंके. उपरूब्भका अभाव सिद्ध 

गनपयायाय 



०६३८ तस्केभिन््तोमणि 

"करेंगे, वह भी ठीक नहीं है क्योंकि उस अमाव प्रमाणदी मी समी खानों (जगह) में प्रवृत्ति 
नहीं होती है। , 

' शहीत्वा वस्तुसद्भावं स्त॒ृत्वा तत्यतियोगिनम् । 
मानस नास्तिताज्ञानं येषामक्षानपेक्षया ॥ २१ ॥ 

जिन माह मीमांसकोंने छट्टा अभाव प्रमाणंके प्रवत्तेककी यह योजना बतलायी है कि' अंगा- 
वके आधषारमूत बस्तुके सद्भावको जानकर और जिस्तका अभाव सिद्ध किया गया है :उस”अतियो- 
गिका स्मरण करके बहिरंग इन्द्रियोंकी नहीं अपेक्षास केवल अंतरग मन इन्द्रियके द्वारा नास्तिपनका 
ज्ञान द्वोता है! जैसे कि मूतलमे घटका अभाव जाना जाता है। इस” समय भूतढकका चक्लुसे 
या स्पशैन इन्द्रिबसे प्रत्यक्ष है ही और पहिंके देखे हुए घटका स्मरण है ऐसी दशांगे मन 
इम्द्रियंस धटामावका ज्ञान हुआ है । 

तेषामशेषनज्ञाने स्वते तज्ज्ञापके क्षणे। 
जायते नास्तिताज्ञानं मानस तन्न सान्यथा ॥ २२ ॥ 

जैनसिद्धांतमें और नैगायिकोंके यहां तो अमावका ज्ञान प्रदक्ष, अनुमान आदि प्रमाणोंसे 
हो जाता है ।मीमांसकोंकी उक्त सामग्री अभावके जाननेंगे अपेक्षणीय नहीं है । किन्तु मीमांसक छोग 
अभावके जाननेमे निषेध करने योग्य ( लायक ) पदार्थंका स्मरण और निषेघके आधारवस्तुका 
प्रत्यक्ष करना या दूसेरे प्रमाणोंसे निर्णीत कर छेना आवश्यक मानते हैं | उन मीमांसकीको सर्वज्ञ 
शापक प्रभाणोंके उपलम्भका नास्तित्व मन इन्द्रियस तभी ज्ञात हो सकेगा जब कि वहां आधार- 
'मूत सम्पूण मनुष्योंका ज्ञान किया जाय और उस समय ज्ञापकप्रमाणोंका स्मरण किया 
'जाय । इसके सिवाय दूसरी तरहसे आप ज्ञापक प्रमाणोंकी नास्तिताका ज्ञान कैसे भी नहीं 
कर सकते हैं । 

न वाशेषनरज्ञानं सकृत्साक्षादुपेयते । 
न ऋकरमादन्यसन्तानप्रत्यक्षत्रानभीछ्टितः ॥ २३ ॥ 

मीमांसकोंके अभाव प्रमाणकी उत्पदिने अधिकरणका जानना आवश्यक है । प्रकृतमे स्लेम्पूण 
आत्माओमे शापकममाणके उपरूम्भका अमाव जानना है, अतः अमावके आषात्मृत सम्पू 
जात्माओंका एक बार ही एक समयमे प्रत्यक्ष हो जाना तो जाप स्त्रीकार नहीं करते हैं. और क्रम 
कमसे मी अन्य सम्पूणे आत्माओंका प्रत्यक्ष होना जापको अभीष्ट नहीं है। क्योंकि अपनी जात्माके 
फिवाक अन्य जस्मार्जॉका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है ! संवेज्धको' आब भार्नेते हैं । | 



कत्वाईकितामणिः....... रद 
यदा च कचिदेकन्न तदेतन्नास्तिता मतिः । 
नैवान्यत्र तदा सास्ति क्ेव॑ सर्वत्र नास्तिता ?7॥ २४ ॥ 

जिस समय किसी एफ आत्मामे इस ज्ञापकोपलूम्भकी नाखिताका ज्ञान होगा उस समय 
दूसरी आत्माओमें उसके नास्तिपनका आपको ज्ञान नहीं हो सकेगा । ऐसी अवस्थांम सभी आत्मा- 
आमें ज्ञापफोपलम्भका नास्तिपन कहां सिद्ध हुआ !। क्रम कमसे जिस आत्माको जानते जाबोंगे 
उसीमे नास्तिपन सिद्ध कर सकोगे | 

प्रमाणान्तरतो5प्येषां न सर्वपुरुषग्रहः । 
ताछेड्गादेरसिद्धत्वात् सहोदीरितदृषणात् ॥ २५ ॥ 

इन भीमांसकोंके यहां ज्ञापकोपरूम्भरूप निषेध्यके आधारभूत सम्पूर्ण पुरुषोंका अहण अन्य अनु- 
मान, अर्थापत्ति भादि प्रमाणोंसे भी नहीं हो सकता है क्योंकि उनके अविनाभाव, साइश्य आदि 
मुणोंकों रखनेत्राले हेतु आदिक सिद्ध नहीं हैं । अनेक पुरुषोंको क्रमसे प्रत्यक्ष जाननेमे जो दृषण 
आते हैं वेही दोष उन पुरुषोंको जाननेमें जो हेतु या साहश्म दिये जावेंगे उनमें भी साथ साथ 
आवबेंगे । अर्थात् अनेक पुरुषोंके साथ व्याप्ति रखनेवाल्य निर्दोष कोई हेतु आपके पास नहीं है 
साहइय आदि भी नहीं हैं। 

तज्ज्ञापकोपलम्भो5पि सिद्धः पूर्व॑ न जातुचित् । 
यस्य स्म॒तो प्रजायेत नास्तिताज्ञानमअसा ॥ २६ ॥ 

अभावप्रमाणकी उत्पत्तिम प्रतियोगीका स्मरण करना भी आपने कारण माना है। मीमांस- 
कोंके मतमें सवेशके उन ज्ञापकप्रमाणोंका उपरम्म होना पढ़िंढे कभी सिद्ध नहीं दो चुका है 
जिसका कि स्मरण करनेपर ज्ञापकोपलम्भकी नाखिताका ज्ञान ठीक ठीक हो जावे। अर्थात् पूर्व- 
कालमे जाने हुएका ही हम वरतमानमें स्रण कर सकते हैं । मीमांसकोंको ज्ञापकप्रमाण ज्ञात ही 
नहीं हैं तो अभाव जानते समय उनका स्मरण भी नहीं हो सकता है। 

तदेव॑ सदुपलम्मकप्रभाणपश्चकवद भावप्रमाणमपि न सर्वक्षज्ञापफोपलम्भस्थ सर्वप्रमा- 
ठुसंबंधितो संमवरसाधनं, तत्र तस््योत्यानसामउ्यभावात् | 

उस कारण इस प्रकार अब तक सिद्ध हुआ कि पदार्थोंकी सत्ताको जाननेवाले प्रत्यक्ष, अनु- 
मान, आगन, उपमान, और अर्थापतति इन पांच प्रभाणोंक़ी प्रद्ृतति ज्ञापकानुपलम्भन देतुके जाननेगें 
जैठे पिद्ध नढों-दुई उसी प्रकार अमावप्रभाण भो सम्पूर्ण प्रभाताओंमें सम्बन्धित दोरदे सर्वज्ञ 
१७ 
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उत्नन्न होनेंगे आधारका प्रत्यक्ष और प्रतियोगीका सरण आवश्यक है, उसकी सामग्री वहां है नहीं। 

अर्थात् सम्पूर्ण मनुष्योंका ज्ञान और सबेज्ञके ज्ञापक प्रमाणोंका स्मरण है नहीं, विना कारणके कार्य 
कैसे उतन्न हो सकता है ?। 

ननु च विवादाप्रेषपशेपप्रभाठषु तदुपगमादेव सिद्धः सज्ञज्ञापकोपलम्मो नास्तीति 
साध्यंत ततो नाभावप्रमाणस्थ तत्रोत्यानसामग्यभाव इत्यारेकायां परोपग्रमख प्रमाणत्वाप्र- 
माणत्वयोदेपणमाह । 

यहां मीमांतक जोर भी सपक्षकी अवधारणा करते हैं कि सतश्को माननेवाके बौद्ध, जैन, 
तैयायिक आदि हैं और सर्वज्ञको न माननेवाके मीमांसक, चावीक आदि हैं । जब कि विवाद॑में पड़े 
हुए जैन और नैयायिक सर्वज्ञके ज्ञापकप्रभाणोंका उपलम्म करते हैं तो उनके मन्तव्यके अनुसार 
सर्वशज्ञापकके उपलम्भको हम थोडी देरके लिये कश्ष्पनासे सिद्ध मानते हैं । बादंम प्रामाणिक अमाव 
प्रमाणसे श्ञापक प्रभाणोंके उपलम्भका उन ही विवाइगस्र सम्पूण आत्माओमें अभाव है ऐसा सिद्ध 
कर देंते हैं। उस कारणसे वहां अभावप्रमाणकी उल्नत्ति करानेवाली सामग्रीका अभाव नहीं है । 
सर्वज्ञवादियोंने जिन आत्माओंमे सर्वज्ञके ज्ञापक प्रमाणोंका उपलूम्भ माना है उनके स्त्रीकार कर- 
नेसे ही हमने निषेध्यके आधार सम्पूण आत्माओंका ज्ञान कर लिया है और उनके जाने हुए 
ज्ञापकोपलम्भका स्मरण भी अमाव प्रभाणकों उसज्न करते समय हमको द्ोजाता है। इस प्रकार 
भीमांसकोंकी शंका होनेपर दूसरे सर्वज्ञवादियोंका मन्तव्य मीमांसकोंको प्रमाण है या अप्रमाण ! ऐसा 
पक्ष उठाकर उनंगे आचार्य महाराज स्पष्टरूपस दूषण कहते हैं । 

परोपगमतः सिद्धस्स चेन्नास्तीति गम्यते । 
व्याघातस्तत्ममाणतल्वेप्योधन्यं सिद्धो न सोपन्यथा ॥ २७ ॥ 

यदि आप मीमांसक हम दूसरे सरज्ञवादियोंके स््रीकार करनेसे सर्वज्ञ ज्ञापक प्रमाणोंकों सिद्ध 
मानकर पुनः शापफोपलूम्भका नास्तिपना अमावप्रभाणेस यों जान छेत्रे हो तब तो ऐसी दक्षामे हम 
पूंछते हैं कि उन ( हम ) सरज्ञादियोंके ज्ञापफोपलम्भका स्वीकार करना यदि आपको प्रमाण है 
तब तो आपके कथनमे परत्परमें व्याघातदोष है। अर्थात् सर्वज्ञवादीके मतको प्रमाण माननेपर आप 
जश्ञापकोपलूम्भका नासिपन सिद्ध नहीं कर सकते हैं और यदि ज्ञापकोपलूम्भनका नास्तिपन सिद्ध 
करते हो तो सर्वज्तादीके अभ्युपगमको प्रमाण नहीं मान सकते हैं । दोनोंके माननेंगे बद॒तो ब्याघात 
दोष है । भावाभ---न सन् और न असन् के समान उस पूरवीपर विरुद्ध या तुल्मवरू विरुद्ध बातको 
बोलनेबालेका अपनेसे ही अपना घात हुआ जाता है। अन्यप्रकारसे यदि सर्वश्ञवादियोंक्रे मन्तब्यफो 
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जाप प्रमाण नहीं मानेंगे तो संपूर्ण आल्ाओंका ज्ञान और ज्ञापकोपलम्भनका स्तरण होनारूप साम- 
ग्रीके न होनेसे उस अभावप्रमाणका उत्थान नहीं दो सकता है । एवं च अमावप्रमाणसे ज्ञापका- 
नुपलम्भन-द्वेतुको जब न जान सके तब सर्वज्ञका अभाव भी अनुमानसे सिद्ध नहीं कर सकते हो ॥ 

नहि प्रमाणात्सिद्धे सर्वश्षज्ञापकोपलम्मे परो पगमो 5सिद्धों नाम यतस्तप्नास्तितासाधने- 
अन्योन्य व्याथातो न स्यथात, प्रमाणमन्तरेण तु स न सिद्धथत्येवेति तत्सामस्न्यभाव एवं । 

जब कि सर्वज्ञके ज्ञापक प्रमाणोंकी उपलब्धि प्रभाणसे सिद्ध हो चुकी है। ऐसी दश्शामे 
दूसरे सर्वज्ञादियोंका अनेक आत्माओंको सर्वज्ञ सीकार करना मीमांसकोंके लिये कैसे भी असिद्ध 
नहीं है, जिससे कि उस सर्वज्ञका नास्तिपन सिद्ध कैनेमे मीमांसकोंके परस्पर पूवोपरविरुद्ध 
वचनेंमे व्याघात दोष न हो सके। अर्थात् हमारे कहनेके अनुसार सर्वज्ञ-आत्माजोंकी आपने 
थोड़ी देरके छिये कल्पित माना था | जब वह प्रमाणसे सिद्ध हो चुका तब उसके विरुद्ध स्त॒यं 
बोकनेम मीमांसकोंके ऊपर व्याघात हो जाता है । श्रमाणके विना तो सर्वज्ञके ज्ञापकोंका उपरूम्भ 
सिद्ध होता नहीं है किन्तु जब होगा प्रमाणसे ही होगा । इस प्रकार मीमांसकोंके यहां अभाव- 
प्रमाणके उत्पन्न होनेकी कारणकूटरूप सामभ्रीका अभाव ही है । प्रभाणके विना आपका ज्ञाप- 
कानुमान दह्ेतु भी सिद्ध नहीं होता है। अतः सर्नेज्ञका अभाव तो सिद्ध नहीं हुआ किंतु उल्टा 
अभावप्रमाणकी सामग्रीका अमाव होगया “ सेयमुभयतःपाशा रज्जुः ”” रस्सी में दोनों तरफ फांसे 
हैं, इस न्यायसे मीमांसकोंको दोनों तरहसे सर्वज्ञ मानना पढता है । सर्वज्ञका नास्तिपन अभाव 
प्रमाणसे सिद्ध करें तो भी सर्वज्ञ मानना पडता है ओर सेेज्का अमाव न करें तब तो स्वज्ञ 
से सिद्ध है ही। 

नन््वेव॑ सर्वथेकान्तः परोषगमतः कथम । 
सिद्धो निषिध्यते जेनेरिति चोदं न धामताम् ॥ २८ ॥ 

यहां मीमांसक शंका करते हुए कटाक्ष करते हैं कि, जैनोंने सर्तंथा एकान्तका निषेध किया 
है वह कैसे सिद्ध द्ोगा! क्योंकि स्याद्वादी विद्वान् मी सर्वप्रकारंस कूट्थ नित्यपन या एक- 
क्षणमें पैदा होकर ह्वितीयक्षणंम सरवथा ध्वंस- हो जानारूप अनित्यपन-एकांतोंका अभाव मानते 
हैं । वह भी तो आप दूसरे सांख्य, बौद्ध, आदिके स्त्रीकार किये गये ही एकांतोंका अभाव सिद्ध 
करते हैं | हम भी यहां कह सकते हैं कि यदि सांज्य, बौद्धोंका मन््तव्य आपको प्रमाणसे सिद्ध है 
और फिर आप जैन उनके माने हुए एकांतोंका अभात्र सिद्ध करत हो तब तो आपके कथनमें 
भी परस्परव्याघात दोष हुआ और यदि आप सांख्य, बौद्ध आदिके मन्तब्योंकों प्रमाण नहीं मानते 
हैं तो विना एकान्तॉकी विधिके उनका निषेष कैसे कर सकते हैं! “ संश्िनः प्रतिषेधो न प्रति- 
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वेध्यादुते कचित् ”” आपके यहां मी प्रतिवेष्यके विना संज्ञीफा निषेध हो जाना नहीं माना हैं। 
भावार्थश-- हमरे सर्वज्ञके निषिध न कर सकनेके समान आप जैन भी सबवैथा एकान्तोंका निषेध 

नहीं कर सकते हैं । यद्दां आचार्य कद्ते हैं कि मीमांसकोंका यह प्रेरित कटाक्ष प्रतिभाशाली स्याह्दा- 

दियोंके ऊपर नहीं चलता है। क्योंकि एकान्तोंके अमावकों हम अनेकान्त नहीं मानते हैं कितु 
अनेकांत भावरूप पदार्थ है, एकक समान अनेक शब्द भी भावोंको कह रद्द है । अनेक घर्मवाले 
पदार्थ प्रत्यक्ष-आदिप्रमाणोंसे ही सद्भावरूप सिद्ध हो रहे हैं। अशेषका अर्थ मूलरूपसे सम्पूर्ण 

- होता है । 

न हि स्वोपगमतः स्याद्वादिनां सर्वयकान्तः सिद्धो5स्तीति निषेष्यों न स्याद् स्वेझष- 
बापकोपलम्भवत् । तदेतद्चोद्यम् । हैं2 पर 

मीमांसकोंके द्वारा सवेशके अभाव सिद्ध करने में दिया गया ज्ञापकानुपलूम्भन हेतु अमाव- 
रूप है और साध्य भी अभावरूप है। अतः साध्यके और देतुके जाननेंगे जिसका अभाव किया 
जाय ऐसे निषेध्यरूप प्रतियोगीके जाननेकी आवश्यकता है। किंतु स्वयं स्याद्वादियोंके मतसे 
सर्वथा एकान्तोंके निषपसे अनेकान्त सिद्ध नहीं होता है जिससे कि निषेध करने योग्य न होता, 
यानी यदि ऐसा द्वोता तो सर्वज्ञज्ञापफोंके उपलम्भकी तरह सर्वथा एकान्तका भी निषेध नहीं कर 
सकते थे । स्याद्वादी विद्वानोंने दूसरोंके माने हुएको स्त्रयं स्त्रीकार करके सर्वथा एकान्तकी श्रिद्धि 
मानी नहीं है । जो वस्तु सर्वथा है ही नहीं, उसके निषेध करने या विधि करनेका किसी प्रमाताकें 
पास अवसर नहीं है, सर्वज्ञके द्वारा भी जो कुछ ज्ञात होरहा है वह अनेक. धर्मात्मक ही है अतः 
अश्वविषाण के समान एकान्तोंका निषेध करना हमको आवश्यक नहीं है। इस कारण जैनों के ऊंपर 
मीमांसकोंका यह कुचोबरूपी दोष नहीं है। 

प्रतीते&नन्तधरमा त्मन्यर्थे स्ववमबाधिते । 
को दोषः सुनयेस्तत्रेकान्तोपछ्ठ॒वबाधने | २९ ॥ 

आधि में दाह करना, पाक करना, शोषण करना आदि धर्म पाये जाते है | इसी प्रकार जीव, 
पुद्डल आदि सम्पू्ण पदाथे अनेक धर्मोंके आधारस्तरूप निबोध होकर अपने आप प्रमाणसे सिद्ध 
प्रतीत होरदे हैं | ऐसी दशामे श्रेष्ठ प्रमणनयकी प्रक्रिया, और सप्तमंगोीकी घटनाको जानने- 
वाले दिद्वानोंके द्वारा सवैथा एकान्तोंके तुच्छ उपद्रवको बाधा देंनेंगे क्या दोष संभावित है ३ 
अर्थात् कोई दोष नहीं है । जैसे तीत्र आतपसे सन्तप्त पुरुषको छायामें स्कुलिंग दीखते हैं, उनका 
निषेष कर दिया जाता है। यानी शुद्ध छाबाका प्रत्यक्ष होना दी दृष्टिदोषसे हुये अनेक असत् धर्मोका 
निषेष करना है। वार्ता वहां निषेध कुछ नहीं, केवल शु ८. छायाका विधान है। 



सुनिश्चितासंभवद्वाघकप्माणेउपि ध्नेकान्तात्मनि वस्तुनि दृष्टिमोहोदयात्संथेका 
न्तामिप्रायः कस्यचिदुपजायते, स चोपह्ठवः सम्य्रयेषो ध्यते होते न कश्रिदोषः प्रतिषेध्या- 
घिकरण।प्रतिपत्ति क्षण: प्रतिपेष्यासिद्धिलक्षणो था ९ 

यह है कि सम्पूण वस्तुएँ ( पक्ष ) परमाबेरूपसे, यथा सिद्धांतनिश्चयसे अनेक धमे 
स्वरूप है ( साध्य ) क्योंकि अनेक धर्मोंकी सिद्धि बाधा फरनेवाले प्रमाणोंका न पैदा होना अच्छी 
तरहसे निश्चित है। ( हेतु ) इस प्रकार प्रमाण सिद्ध होनेपर भी दर्शनमोहनीय कर्मके उदयसे किसी 
एक मिथ्यादृष्टि जोवके सब प्रकारोंसे नित्यल्त या अनित्यपनरूप एकघमके मानमेका आग्रह उत्पन्न 
दो जाग है और स्याद्वादी विद्वान ंगे हाथ समीचीननयोंसे उस उपद्रवका बाघन कर देंते हैं । 
जैसे कि प्रचण्ड ( तेज ) धूरपमेसे चेे आये हुए पुरुषको मकानंमे चमकते हुए पीले पीले तिलूमिले 
दीखते हैं. कितु विश्रांन्ति लेनेस समीचीनदृष्टिके हो जनिपर उस चकाचोंधका निषेष कर दिया 
जाता है । हसी प्रकार प्रकृतमें भावस्तरूप अनेकांतके सिद्ध करनेंगे भी कोई दोष नहीं है । यदि 
सर्वथा एकांतोंका अभावरूप अनेकांत माना जाता तब तो एकांतोंके अभाव जाननेमे निषेध करने 
योग्य, ( लायक ) एकांतोंके अधिकरणोंका न जाननास्वरूप अथवा प्रतियोगीके स्मरणार्थ करने 
नह सर्वया एकांतोंकी असिद्धिस्तरूप दोग्र सम्भावित्त था, किंउु अनेकांतसिद्धिंमें उक्त वार्ता 

नहीं । 

.._ भिथ्यादशस्तद्धिकरणस्थ वचनायनुमानात्सिद्धिसद्भावात्तदमिप्रायस्य च तदलुपल- 
म्मना जिषेषे साध्ये कुतो न दोष इति न वाच्यम् । 

मीमांसक कहते हैं कि जिस आत्मा सर्वथा एकांत माना जा रहा है उस कश्पित एकां- 
तोंके अधिकरणरूप मिथ्यादृष्टीकी हम कुगुरु, कुदेव, कुतस््तरोंके श्रद्धानसे या मिथ्यात्रप्रयुक्त 
ब्रचनों आदिये अनुमानद्वारा सिद्धि कर छेते हैं और मिथ्यादृष्टियोंके स्लीकार करनेसे उनके अमि- 
प्रेत एकांतोंकी भी कल्पना कर लेते हैं, किंतु उन सर्वथा एकांतोंका वस्तुतः उपलम्भन न होनेसे 
निषेष सिद्ध कर दिया जाता है। अतः एक प्रकारसे अभाव जाननेकी सामग्री भी बन गयी, ऐसा 
होनेपर एकांतोंके अनुपलम्मसे एकांतोंका अभाव सिद्ध करनभे आप जैनोंके ऊपर वह दोष कैसे नहीं 
दोता है ? जैसे कि आपने हम भीमांसकोंकी दोष दिया था वह दोष तो आपको भी लंगेगा। 
अब आचार्य कहते हैं कि यह मीमांसकोंको कहद। नहीं चाहिये कारण कि--- 

अनेकान्ते हि विज्ञानमेकान्तानुपलम्भनम् । 
तदिधिस्ताश्षिषेधश्न यतो नेवान्यथा मतिः ६ ३० ॥ 
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जैनसिद्धान्तम नैयायिकोंका माना गया तुच्छ अभाव नहीं इष्ट किया है। एकान्तोंके न 
दीखनेसे सर्वथा एकान्तोंका अमाव दम नहीं मानते हैं किंतु धस्तुभूत अनेक धर्मोमे विज्ञान हो जाना 

ही एकान्तोंका न दीखना है। इसी प्रकार अनेक धर्मोका जो विधान है वही एकान्तोंका निषेष 
माना गया है। नैयायेक या मीमांसकोंके समान दूसरे प्रकारोंसे अभावका ज्ञान होना हम नहीं 
मानते हैं | समझे । 

अनेकान्तोपलब्धिरेव हि प्रतिपत्तरेकान्तालुपलब्धिः प्रसिद्धेव स्वसम्बधिनी सा 
चैकान्तामावमन्तरेणानुपपद्चमाना तत्साधनीया । 

वस्तुमें तादात्यसम्बन्धसे रहनेवाले अनेक धर्मोका सर्वदा ज्ञान होते रहना ही सवैया 
एकान्तोंका अनुपलम्भ है, यह बात प्रमाता विद्वानकों अपनी आत्मा्मे सम्बन्धित हो रही अच्छी 
तरहसे प्रमाणसिद्ध हो चुकी है । जैसे कि केवेछ मूतलका ही दीखना घटका अनुपलम्भ है । मात्र 
रीते मूतकका उपलम्भ घटाभावके विना सिद्ध नहीं हो सकता है । उसी प्रकार वस्तुमें वह अनेक- 
धर्मॉंका उपरम्भ होना भी एकान्ताभावके तिना सम्पन्न नहीं होता है। इस अधिनाभावसे उन 
एकान्तोंका अभाव सिद्ध कर लेना चाहिये |,व्यथैमं निषेध्यके आधारका ज्ञान या निषेध्यके स्मर- 
णकी आवश्यकता नहीं है । | 

नन््वनेकान्तोपलम्भादे वानेकान्तविधिरभिम्रतः स एवं चैकान्तप्रतिषेध इति नालुमा- 
नतः साधनीयस्तस्थ तत्र पैयर्यांत, सत्यमेतत, कस्पचित्तु कुतभ्रित्साक्षाल्कृते5प्यनेकान्ते 
विपरीतारोपदशैनात्तवच्छेदो <नुपलच्घे! साध्यते, ततो5स्याः साफल्यमेव । 

मीमांसकोंका प्रश्न है कि आप जैन सर्वथा एकान्तोंके अमावसे तो अनेकान्तका उपलम्भ 
मानते नहीं हैं किंतु आप जैनियोंने वस्तुमूत बहुतसे धर्मोके देखनेसे ही अनेकान्तका विधान हृष्ट 
किया है। उस अनेकॉन्तके विधानको ही आपने सररथा एकान्तोंका निषेध स्व्रीकृत किया है ! 
ऐसी दक्शामे आपको एकान्तोंका निषेध अनुमानसे सिद्ध नहीं करना चाहिये । क्योंकि जब वे दोनों 
एक ही हैं तब एकान्तके जाननेमे अनुमान करना व्यर्थ है। इसपर आचाये कहते हैं कि आपका 
कहना ठीक है किंतु किसी एक भनुष्यको किन्हीं अनेक अभैक्रियाओंके द्वारा वस््तुमे अनेक धर्मोंका 
प्रत्यक्ष होनेपर भी उन अनेक घर्मोंसे प्रतिकूल एकान्तपनेकी कल्पना कर छेना देखा जाता है अतः 
ऐसी दशामें सर्वेथा एकान्तोंका न दीखनारूप हेतुसे उस विपरीत कल्पनाका निवारण दिया जाता 
है जैसे कि केवछ मूतलका देखना ही घटाभावका ज्ञान है। फिर मी कोई ज्मी ( बढमी ) पुरुष 
घटकी संभावना फ़र बैठता है तब इस भूतलमें घट नहीं है ( प्रतिशा ) क्योंकि वद नहीं दीखता 
है। ; हेतु ) इस अनुमानसे घटका निषेष कर देते हैं। इसी प्रकार बद्मां भी झूटी करपना करने- 
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वाछे पुरुषोंके रहिये एकान्तोंका अमाव सिद्ध कर दिया है जिस कारण इस अनुपलतब्धि हेतुसे 
किया गया अनुमान सफल ही है 

प्रमाणसंडनोपगमाद्वा न दोषः | 

एक अथेको अनेक प्रमाणोंसे विशेषविशेषांझों करके जानना रूप प्रमाणसंड्व भी हम जैनोंने 
स्त्रीकृत किया है, अतः अनेकांतोंकों प्रत्यक्ष जान लेना भी एकांतोंके निषेघषका ज्ञान है और 
अनुपलब्धि हेतुसे एकांतोंका अभाव जानना भी दूसरा इसी विषयको जाननेवारा अनुमान प्रमाण 
हैं । इस कारण अनुमानसे दुबारा सिद्ध करनेंमें कोई दोष नहीं है । 

प्रस्थाप्ययं न्याय! समानः, 

यहां मीमांसक कहते हैं कि इसी प्रकार हम भी सर्वज्ञुके अभावको सिद्ध कर लेवेंगे जैसे 
आपने एकांतोंका अभाव सिद्ध कर दिया है | वहां प्रतियोगीके स्मरण और निषेध्यसम्बन्धी आधा- 
रके प्रत्य्ककी जिस प्रकार आपको आवश्यकता नहीं पडी है । यही तकंणारूप न्याय दूसरे हमको 
सर्वज्ञाभाव सिद्ध करनेमे भी समान है, न्याय पक्षणत नहीं होना चाहिये । 

इति चेत्!--- 
इस प्रकार मीमांसकोंके कहनेपर तो आचाये कहते हैं कि: 

नेव॑ सर्वस्य सर्वज्ञज्ञापकानुपदर्शनम् । 
सिद्ध तद्शंनारोपो येन तत्न निषिध्यते ॥ ३१ ॥ 

मीमांसकोंका उक्तकथन ठीक नहीं है। कारण कि जैसे हमको सब वस्तुओंमे ( जगह ) 
अनेकांतोंकी उपछब्धिरुप एकांतोंका अदर्शन सिद्ध है। इस कारण यदि किसीको अमवश एकांत 
की कल्पना भी हो जाती है तो वह ख्ण्डित फर दी जाती है। उसी अ्रकार सब पुरुषोंके सर्व 
ज्ञापक प्रभाणोंक्रा न दीखना आपको सिद्ध नदीं है जिससे कि वहां वस्तुतः निषेध कर देंते। 
भावार्थ-यदि न दीखना सिद्ध होजाता तो एक दो भनुष्योंको सबर्शज्ञापकके कश्पित उपलम्भ कर- 
नेका आप निषेध भी कर सकते थे । कितु सर्वज्ञके ज्ञाफकप्रमाणोंका अमाव आप नहीं कर सकते 
हैं । मरा हमारा ओर आपका अर्थपरीक्षणस्वरूप न्याय समान कहां रहा ! 

सर्वेस वान्धिनि स्ेज्ञज्ञापफानुपलम्भे दि प्रतिपतुः स्वयं सिद्धे कुतथ्रिस्कस्यचित्सब॑- 
बज्ञापकोपलम्भसमारोषो यदि व्यवच्छेध्ेत तदा समानो न््यायः स्यात्न चेज॑ सर्वज्षा- 
माववादिनां तदसिद्वेः । 



३६६ 'तत्त्वार्गचिन्तामणि: 

अनुपरभ्म अपने आप सिद्ध होता और बादंमे किसी एक आध सर्वज्ञवादी व्यक्तिको किसी कारण 
से उसके विपरीत स्वेश्के शापकका उपलम्मरूप आरोप ( कहपना ) हो जाता, पुनः इस 

आरोपको आप निवारण करते तब तो हमोरे एकान्तामावका और आपके संवेज्ञाभावका न्याय 
समान होता किन्तु इस प्रकार सर्वज्ञाभाववादियोंके मतमें सम्पूण आत्माओंमे सवज्ञके उन ज्ञापक 
प्रभाणोंक नहीं दीखना सिद्ध नहीं है । ओ< हमोरे यहां अनेकान्तोंका दर्शनरूप एकान्तोंके ज्ञापक- 
का अनुपलूम्म सिद्ध है। अतः हमारा ओर आपका न्याय सहश नहीं है। 

आसन् सन्ति भविष्यन्ति बोद्धारो विश्वदश्वनः । 
मदन्ये5पीति निर्णीतियंथा सर्वशवादिनः ।॥ ३२ ॥ 
किंचिज्ज्ञस्यापि तहन्मे तेनेवोति विनिश्चयः । 
हत्ययुक्तमरेषज्ञताधनोपायसंभवात् ॥ ३३ ॥ 

सम्पूर्ण पदार्थोके प्रत्यक्ष कर चुकनेवाले सर्वज्षको जाननेवाले मेरेसे अतिरिक्त दूसरे पुरुष 
पढ़िंले यहां हो चुके हैं उस समय भी अन्य क्षेत्रों प्रत्यक्ष करनेवाढे और यहां आगम, अनुभानसे 
जाननेवाले सवेशञतेता पुरुष वर्तमान हैं तथा भविष्यकालभे भी स्वज्ञको जाननेवाले अनेक होकेंगे 
इस प्रकारका निर्णय जैसे सर्वश्वादीको है, उसीके समान मुझ भीमांसककों भी अच्छी तरह इस 
बातका विशेषरूपेस निश्चय है कि पहिले कालोमे भी सम्पूर्ण छोय अल्पज्ञ थे और इस समय भी 
अह्पज्ञ हैं तथा अब आंगे मी सम्पूर्ण जन अह्मज्ञ रहेंगे सर्वश और सर्वज्ञको जाननेवार न कोई 
था, न है न होगा । सम्पूणे भनुष्य अह्पज्ञोंको ही जाननेत्राले थे, हैं, और होंगे मी । आचार्य 
कहते हैं कि इस प्रकार भीमांसकका कहना युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि सरैज्ञके सिद्ध करनेका 
समीचीन उपाय विद्यमान है । प्रमाणसे सम्भव रही वस्तुका असम्भत्र कहते रहना उचित नहीं है। 

,. स्वयमसर्वश्ञस्यापि सबेविदो बोद्धारो बता व्तेन्ते मततोउन्येपीति युक्त वकुप, तत्सि- 
ध्युपायपटनातू। न पुनर तेज गा दिनिस््ते पूरे न(पन्न सन्ति, न भविष्यन्ती ति प्रभाण। भावात् । 

इस समय स्वयं अल्पक्ञ दोकर भी दम जैन इस बातको युक्तिसहित कह सकते हैं कि हमसे 
अतिरिक्त पुरुष भी मूतकालमे सर्वज्ञके जाननेवाले थे, हैं, और वर्तमान भरिष्यम होंगे। क्योंकि उस 
प्र्वेज्की सिद्धिका उपाय अनुमानप्रताण चेष्टासहित बना हुआ है। किंतु सज्ञको न माननेवारे 
मीमांसकोंके यहां सर्वज्ञ न थे, न हैं, और न होंगे इस बातका कोई प्रमाण नहीं है । 

कषस | 
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वह सर्वज्ञका ज्ञापक प्रमाण हम असर्वश छोगोंको किस प्रकार है यह दिखलाते हैं । 

यथाहमनुमानादेः सर्वज्ञं वेश तत्ततः 
तथान्येधपि नराः सन्तस्तद्वोद्धारो निरंकुशाः ॥ ३४ ॥ 

जैसे कि में अनुमान, आगम, जादि प्रमाणोंसे सपेशकी वास्तविकरूपसे जान छेता हूं 
रॉक दूसरे विचारशीरू सज्जन पुरुष भी बाघक प्रमाणोंसे रहित होकर उस सर्वज्ञको जान 
केते हैं । 

सन्तः प्रशस्या: प्रेश्ञावन्तः पुरुषास्ते मदन्येउप्यनुभानादिना सर्वश्षस्य बोद्धारः प्रेषा- 
वत्वात् यथाहमिति छुत॒तो न किंचिद्वाधकमस्ति। न च॒ प्रेज्षाव॑ ममारि 3 पड निरवर्च 
सर्ेविद्यावेदकप्रमाणवादित्वात् । यो द्वि यत्र निरवधं प्रमाणं वाक्त स तत्र 
सुप्रसिद्म् । 

छोकम सद्रुणोंसे जो पूज्य हैं वे सज्जन हैं अर्थात् मुझसे अतिरिक्त जो विचारशील पुरुष 
हैं वे भी अनुमान आदि प्रमाणोंके द्वारा सर्वेज्षको जान रे हैं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वे पुरुष समीचीन 
तकंणासे दिताहितको विचारनेवाले हैं, ( हेतु ) जेसे कि मैं विचारवारा होकर प्रमाणोंसे सर्वशको 
आब रहा हूं। ( अन्वयदृष्टान्त ) इस म्रकार कदते हुए मुझ सर्वज्ञवादीके अमिमतका कोई बाधक 
नहीं है। मुझको विचारशालिनी बुद्धिसे सदितपना असिद्ध नहीं हैं। क्योंकि मैं निरदोषरूपसे संपूर्ण 
विद्याओंके ज्ञान करानेवाले प्रमाणोंको स्वीकार करनेवाला वादी ह्वूं । जो वादी जिस विषयंभे निदोष- 
रूपसे निश्चय करके प्रमाणोंको कद्द रद्या है वद वादी उस विषय अवश्य विचारशीर सत्युरुष माना 
जाता है जैसे कि सचा वैद्य, यह व्याप्ति कोकमें अच्छी तरहसे प्रसिद्ध है । 

यथा मम न तज्ञप्तेरुपलम्भोउस्ति जातुचित् । 
तथा स्वेनणामित्यज्ञानस्येब विचेष्टितम ॥ ३५॥ - 
हेतोनरत्वकायादिमत्त्वादेव्येभिचारतः । 
स्याद्ादिनेव विश्वज्ञषमनुमानेन जानता ॥ ३६ ॥ 

यहां मीमांसक कहता है कि जैसे मुख्तको उस सर्वज्ञ की ज्ञप्तिका उपछृम्भ कमी नहीं होता; 
है। उसी कार सम्पूर्ण मनुष्योंको भी सवेज्ञका ज्ञान नहीं हो सकता है । इस प्रकार मीमांसकोंका 
कहना जज्ञानपूर्वक दी क्रिया क(ना है कारण यह है कि आप सम्पूर्ण भनुष्योंको समैज्ञुका ज्ञान 
नहीं है। इसका बद्दी अतुमान करेंगे कि “ सम्पूर्ण मनुष्यों में कोई भी मनुष्य स्ेज्ञको नहीं जानते 
१८ 
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हैं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वे सभी पुरुष है ( हेतु ) या वे सभी शरीर, इन्द्रिय आदिसे विशिष्ट हैं । 
( दूसरा देतु ) अथवा वे वक्ता हैं । ( तीसरा द्वेतु ) जो जो पुरुष हैं या शरीर भादिफे घारी हैं 
तभा व्याख्याता हैं. वे वे कोई मी सवैज्ञको नहीं जानते हैं । जैसे कि में, ( अन्वयदृष्टान्त ) 
इस अनुमानमे दिये गये मनुष्यत्व, शरीरित्व आदि देतुओंका अनुभानके द्वारा सर्वज्ञको जाननेवालि 
जैन स्थाद्गादी विद्वानते दी व्यमिचार है जयौत् स्पाद्वादी विद्ान् पुरुष हैं, शरीरधारी हैं और 
अच्छे वक्ता मी हैं किंतु वे सर्वज्ञको भली प्रकार जानते हैं । हेतु रह गया ओर साध्य नहीं रहा, 
अतः आप मीमांसकोंके हेतु व्यभिचारी हैं । 

मदन्ये पुरुषाः सर्वेज्ज्ञापफोपलम्मश्ृन्याः पुरुषत्वात्कायादिमक्ष्याद् यथाहमिति 
बचस्तमोविलसितमेव; हतोः स्याद्वादिनानेकान्तात् । 

उक्त दो वार्तिकोंका अर्थ यह है। मीमांसक यदि बह कहें कि “' मेरेसे अतिरिक्त संसारके मनुष्य 
सर्वज्ञके शापक प्रमाणोंसे रीते हैं पुरुष होनेसे, या शरीर आदिका धारीपना होनेसे जैसे कि मैं?” इस 
अनुमानंग मीमांसकेन अन्वयदृष्टान्त बनानेके छियि अपनेसे अतिरिक्त सर्व जीवोंको पक्षकोटिमे 
ढाला है और दृष्टान्त बनानेके ढिये अपनेको बचा लिया है। क्योंकि अन्वयदृशन्त पक्षसे मित्र 
हुआ करता है । ये मीमांसकोंके वचन अत्यन्त गाढ़ अन्धकारके कोरे खिलवाड ही है । क्योंकि उन 

देतुओंका स्याद्वादी विद्वानसे व्यभिचार है । 

तस्य पक्षी करणाददोष इति चेत्, न, पक्षस् प्रत्यक्षानुमानवाधप्रसक्ते! । सर्वज्ञवादिनो 
हि सर्वेज्ज्ञापकमनुमानादि स्वसंवेदनप्रत्यर्श्ध प्रतिवादिनथ्व तदचनविशेषोत्थानुमानसिद 
सर्वपुरुषाणां सकलविस्साधनालुभवनशून्यत्व॑ बाधते हेतुश्रातीतकालः स्पादिति नासवंश- 
बादिनां सवेविदो बोद्ारो न केचिदिति बकतुं युक्तम्त । 

यहां मीमांसक यह कहें कि, व्यभिचारस्थर माने गये स्पाह्टादी-लोगोंको भी पक्षकोटिमे 

कर लिया जावेगा इस कारण कोई दोष नहीं है । अथौत् स्याद्वादियोंको भी सर्वश्ञका ज्ञान नहीं 
है, पे शंठी दम भरते हैं ।ग्रंथ कार कइते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है क्योंकि तब तो आपके 
पक्षको प्रत्यक्ष और अनुमानप्रमाणसे बाधा होनेका प्रसंग हो जावेगा | कारण कि सर्वज्ञवादीने 
सर्वेज्ञका ज्ञान करानेवाले अनुमान आदि प्रमाण स्वसंवेदनप्रत्यक्षे जान लिये हैं और प्रतिवादीको 

उन पूर्वोपर अविरुद्ध वचनविश्षेषोंसे पैदा हुए अनुमानके द्वारा सैज्ञके ज्ञापक प्रमाणोंका ज्ञान करा 
दिया जाता दै । अतः स्वसंवेदून और अनुभानसे सिद्ध किये वे सर्वज्ञके ज्ञापकप्रमाण मीमांसकोंके 
बनाये हुए उक्त अनुमानकों बाधा देंते हैं अतः सम्पूर्ण पुरुष सरैशसाधक अनुभवोंसे रहित हैं। 
इस अनुमानमें दिया गया हेतु-बाधित देल्वाभास द्वोजाता है क्योंकि स्वज्ञके साधक अनुमवोंके सिद्ध 
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होजानेपर पश्ञातकालमें आपका अनुमान बोला गया है। इस प्रकार सत्रश्को जाननेवाले कोई 
नहीं हैं यह असवैज्ञवादी मीमांसक नहीं कह सकते हैं अथौत्-सर्व॑शुका या सर्वज्षको जाननेवालोंका 
निषेष करना उचित नहीं है । 

ज्ञापकानुपलम्भो5स्ति तन्न तत्मातिषेधतः । 
कारकानुपलम्भस्तु प्रतिघातीष्यतेग्भतः ॥ ३७ ॥ 

द्ेतु दो प्रकारके होते हैं । एक ज्ञापक हेतु, दूसरे कारक हेतु, जैसे कि अभिका धूम शापक 
हेतु है और घूमका कारक हेतु अभि है। यहां मीमांसकों करके कहा गया सर्वश्ञके ज्ञापक प्रमाणोंका 
अनुपढम्भ तो सिद्ध नहीं हुआ है क्योंकि हमने स्ैज्ञके ज्ञापकप्रमाणोंको सिद्ध करके उस अनुप- 
लम्भका निषेघ कर दिया है और सर्वजश्ञको बनानेवाल का*कहेतुओंके अनुपरूम्म होनेका भी आगे 
विधात करनेवाले हैं *अर्थात् तपस्या, समाधि, पूर्ण श्रुतज्ञान आदिके द्वारा ज्ञानावरण आदि कर्मोंके 
क्षयसे सर्वश्ुपन बनना दृष्ट दहे। मावार्थ-कर्मोंके क्षयस विशुद्ध आत्मांम स्वाभाविक केवरछज्ञान प्रगट 
होजाता है अतः कारकहेतुओंका अनुपरूम्भ भी नहीं है। 

तदेवं सिद्धो विश्वतत्तवानां ज्लञाता, तदमावसाधनस्थ ज्ञा ।काहुपलम्भत्य कारकानुप- 
लम्भस्य च निराकरणात् । 

इस कारण इस प्रकार अब तक सिद्ध हुआ कि सम्पूर्ण पदार्थोका एक साथ प्रत्यक्ष करने- 
वाला सर्वज्ञ अवश्य है । क्योंकि उस सवज्ञके अभावको सिद्ध करनेके लिये मीमांसकोंकी ओरसे 
दिये गये ज्ञापकप्रमाणोंके अनुपलूम्मक्रा और कारककारणोंके अनुपलरूम्भका खण्डन कर दिया 
गया है। दूसरी कारिकामें करे गये प्रमेयको पुष्ट करनेके लिये-सवैज्ञताको सिद्ध कर चुकनेपर अब 
पापोंका क्षय करना प्रसिद्ध करते हैं सुनिये | 

कल्मपषप्रक्षयश्रास्य विश्वज्ञचात्मतीयते । 

तमन्तरेण तह्लावानुपपत्तिप्रसिद्धितः ॥ रे८ ॥ 
इस सर्वज्ञके ज्ञानावरण आदि पापकर्मोंका क्षय हो जाना तो सम्पूर्ण पदार्थोंके ज्ञातापनसे ही 

निर्णीत कर लिया जाता है। क्योंकि उसके बिना यानी पापोंका क्षय किये विना उसके सद्भाव यानी 
स्वेज्ञताकी सिद्धि नहीं होती हैं । यह प्रमाणसे श्रिद्ध है । 

सर्वतत्ताथज्ञानं च कस्यचित्स्यात् कल्मप्रष्यश्ष न स्यादिति न शंकनीय॑ तद्धाव | 
एव तस्य सद्ध/वीपपत्तिसिद्धे: । 
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दूसरी वार्सिकम सम्पूणत तत्त्वाथॉँके श्ञानरूप कार्यकों देतु बनाया है और कर्मोके ध्वंसरूप 

कारणको साध्य बनाया है। उस प्रकरणका यद्दां उपसंहार किया जा रहा है । यहां कोई शंका करे 
कि आपके उक्त अनुमानमें अनुकूछ तर्क नहीं है अर्थात किसी एक अनादि ईश्वरके सम्पूर्ण 

तत्त्वाथॉँका ज्ञान हो और सदा शुद्ध द्वो रदे ईइबरके पापोंका क्षय न हो इसमें क्या बाधा है ! 
प्रन्थकार कते हैं कि यह शंका तो नहीं करनी चाहिये। क्योंकि उस पापोंके क्षय होनेपर ही उस 
आत्माकी सब पदार्थोका जानना बन सकता है। जैसे कि वहिसाधक प्रसिद्ध अनुमानमें 
कोई शंका करे कि धूम हो और वहि न हो तो इसमें क्या आपत्ति है! इसका उत्तर यही है कि 
कार्यकारणभावका भंग हो जावेगा। विना कारणके धूम नहीं हो सकता है । उसी तरहसे यहां भी 
कायकारणमावका भंग न द्वोना ही उक्त शंकाका बाघक है । 

जायते तद्दिध॑ ज्ञान स्वेएसति प्रतिबन्धारि। 
स्पष्टस्वाथोवरभासित्वान्निदोंषनयनादिवत् ॥ ३९ ॥ 

सम्पूण पदार्थोंकी दस्तामलकवत् युगपत् जाननेवाला वैसा ज्ञान ( पक्ष ) अपने विप्न कर रहे 
जशानावरण आदि प्रतिपक्षियोंके नष्ट हो जानेपर ही पैदा होता है ( साध्यदक ) क्योंकि वह स्पष्ट 
रूपसे सम्पूर्ण अपने विषयोंको प्रकाश कर रहा है ( हेतु ) जैसे कि चाकचक्य, कामल, पाण्डु, 
आदि दोषोंसे सह्तित चक्षु आदि इन्द्रियां अपने विषयोंका स्पष्ट प्रकाश करती हैं | (अन्वय दृष्टान्त ) 
इस अनुमान द्वारा सर्वज्ञके ज्ञाकका आवरण करनेवाले कर्मोंका विनाश सिद्ध किया है । 

सर्वेक्षविशानस्य स्व॑ प्रतिबन्धर्क कल्मषं तसिज्नसत्येव तद्धवति स्पष्टस्तविषयावभा- 
सित्वात् निर्दोषचप्तुरादिवदित्यत्र नासिद्धं साधन॑ प्रमाणसद्भावात् । 

पूपमे सरवैशके विज्ञानका स्वामाविकशक्तिसे बिग|डने वाछ अपना पापकर्म था, उस पापके 
ध्वंस होनेपर दी सबको जाननेवाछा वह विशद ज्ञान पैदा होता है क्योंकि वह स्पष्टरूपसे अपने 
विषयोंका प्रकाशक है । जो स्पष्टरूपसे अपने विषयोंके प्रकाशक होते हैं बह अपने प्रतिबन्धकोंके 
नष्ट दोनेपर ही उलन्न होते हैं । जैसे कि काच कामरू आदि दोषोंसे रहित चक्षु आदिक इन्द्रियां 
या उन इंद्वियोंसे पैदा हुए घट, पटके, प्रत्यक्ष ज्ञान। यों इस अनुमानमें हेतु असिद्ध नहीं है। 
क्योंकि पक्षम देतुका रहना सिद्ध करनेवाले अनुमान और आगमप्रमाण विद्यमान हैं । 

नन््वामूल करप्पस्प क्षये कि प्रमाणमिति चेदिसे श्लूमदे-- 
किसीकी यहां शंका है कि हम लोगोंके ज्ञानावरण आदि कर्म कुछ नष्ट भी हो जातेहैं और 

अनेक कर्म आत्मा विमान रहते हैं किन्तु आपने सर्वज्ञके ज्ञानावरण आदि कर्मोका सम्पूर्णरूपसे 
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क्षय भाना है | जत: कर्मेंके जढ़से ही पूरी तरह क्षय हो जानेंगे क्या प्रमाण है ! बताओ, ऐसी 

शंका होनेपर बढ़ां ये हम जैन सहर्ष यह कहते हैं किः-- 

क्षीयते कचिदामूले ज्ञानस्य प्रतिवनन््धकम् । 
समग्रक्षयहेतुलाछोचने तिमिरादिवत् ॥ ४० ॥ 

आत्माके स्वाभाविक ज्ञानगुणका आवरण करनेवाढा प्रतिबन्धक कमे (पक्ष ) किसी न 
किसी मात्मामे मूहस शिखा तक पूरी तरहसे नष्ट हो जाता है ( साध्य ) क्योंकि उस आत्मामे 

ज्ञानावरणकर्मके पूर्णझूपसे क्षय होनेके कारण सम्यन्दशन, ज्ञान, चारित्र उलनन्न हो गये हैं (हेतु ) 
जैसे कि अ्नन, छुरमा, ममीरा आदि कारणोंसे नेत्रंमे तमारा, चकाचोष, कामझ, आदि दोष सवेधा 

नष्ट हो जाते हैं । ( अन्वय दृष्टान्त ) | 

समग्रश्यहेतुक॑ दि चक्षुषि तिमिरादि न धुनरुक्षववृदृ्ट तदत्सवैविदों ह्वान- 
प्रतिबन्धकमिति । 

जैसे कि तमारा, रतोंप आदि दोषोके सर्वश नाश करनेवाले फारणोंके उपयोग करनेपर 
नेत्रमें तमारा आदि दोष फिर पैदा होता हुआ नहीं देखा गया है | उसीमकार एकल्ववितर्क अवी- 
चार नामके ध्यानसे सम्पूर्ण धातियोंका क्षय हो जानिपर सर्वज्षक़े केवलज्ञाकको आवरण करनेवाढा 
कर्म पुनः उत्पन्न नहीं हो पाता है । 

नल क्षयमात्रसिद्धावप्यामूलक्षयोंस्य न सिद्धयेत् पुननेयने तिभिरप्ुद्धवद्र्षटमेवति 
चेन्न, तदा तस्य समग्रक्षयहेतुत्वा भावात्,” समग्रश्षयद्देतुकमेव दि तिमिरादिकामैहोदाइरणँ 
नान््यतू, न चानेन द्वेतोरनैकाल्तिकता, तश्र तदभावात् । 

मीमांसकॉंकी ओरस नेत्रके दृष्टात्तो ढेकर यहां शंका है कि [पूर्वोक्त अनुमानसे कर्मोका 
केवक क्षय प्विद्ध हुआ। फिर मी जडमूलसे इन कर्मोंका क्षय तो सिद्ध नहीं होता है क्योंकि 
नेत्रोंमिं एकबार तमोरे आदिंके नष्ट होजानेपर फिर भी तमारा, रतोंध आदि दोष पैदा होते हुए देखे 
गये हैं। हसी प्रकार सर्वज्ञके भी पुनः ज्ञानावरणदोषका बन्ध होना सम्भव है । आचार्य कहते हैं 
कि यह कद्दना तो ठीक नहीं है। क्योंकि संसारी जीवों के ज्ञानावरण आदि कर्मोंका पूर्णरूपसे नष्ट 
करनेवाढा रत्नत्रय उत्पन्न नहीं हुआ है। इस कारण कतिपय कर्मोंका क्षयोपश्षम होजाता है | पुनः 
बन भी होजाता है । किंतु समैज्ञके कर्मोंका अनन्त फारू तक के लिये क्षय करनेवाके कारण पूर्ण 
संवर और निजरा होगये हैं । इसी प्रकार नेत्रों में एक बार उपशम होनेपर भी पुनः तमारा, रतोंच 
दोष पैदा हो जाता है। वहां भी उस दोषका पूर्णरूपसे क्षण करनेके कारण अज्षन आवि्किक 
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उस समय सेवन नहीं किया है| हमने यहां सम्पू्णेरूपसे दोषोंके नाश करनेवाले कारणोंसे सवेथा 
नष्ट हो चुके तमारा आदि दोषोंको ही दृष्ठान्त किया है। कुछ देरके लिये दब गये अन्य रतोंष 
जादिको दृष्टान्त नहीं बनाया है । इस कारण कुछ दिनके लिये उपशमको प्राप्त हुये इस तमारा 
दोषसे हमारे देतुका व्यभिचार नहीं है । क्योंकि वहां दबे हुए कामरू आदि नेत्रदोषों में “ सम्पूर्ण 
रूपसे क्षय करनेका कारण विद्यमान है ” वह हेतु रहता नहीं है। फिर व्यमिचारदोष कैसा ! । 

कि पुनः केवलस्प प्रतिबन्धर्क यस्यात्यन्तपरिक्षयः क्वचित्साध्यत इृति नाक्षेप्ृव्यस् । 

यहां किसीका उपहास करते हुए आश्षेप है कि नेत्रके दृष्टान्तसे दोषोंका सम्पूर्ण रूपसे क्षय 
हो जाना मान भी लिया जाय, फिर भी आप यह बतलाइये कि सर्वज्ञके केवलजश्ञानका प्रतिबन्ध 
करनेवाला दोष फोन है ! जिसका कि अनन्त कालतक के ढिये पूर्ण रूपसे नष्ट होजाना किसी एक 
आलाते सिद्ध किया जा रहा दे। अन्थकार कद्तें हैं कि---हस प्रकार आक्षेप नहीं करना चाहिये | 
कारण फि--- 

मोहो ज्ञानदगाइत्यन्तरायाः प्रतिबन्धकाः । 

केवलस्य हि वक्ष्यन्ते तक्लावे तदनुहूवात् ॥ ४१॥ 
मोहनीय, तथा ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्तराय, ये पौद्लिक कम केवलज्ञानके निश्चय 

करके प्रतिबन्धक हैं । मूलसूत्रकार इस बातको आगे दश्में अध्याय में कहेंगे उन कर्मोंके होने पर 
वह केवलज्ञान नहीं पैदा होता है | यहां अन्वयव्यात्ति है। कि-- 

यड्धावे नियमेन यस्यानुद्भवस्तत्तस्य प्रतिबन्धकं यथा तिमिरं- नेत्नविज्ञानस्य, मोह्दा- 
दिभावो5स्मदादेअक्लुज्ञानानुक्ववञ् केवलस्थेति मोद्ादयस्तत्मतिबन्धकाः प्रवक्ष्यन्ते, ततो न 
धर्मिणो5सिद्धिः । ' 

जिसके विद्यमान रहनेपर जो नियमसे पैदा नहीं होता है, वह उसका प्रतिबन्धक माना 
जाता है। जैसे कि नेशोंके द्वारा टीक टीक विज्ञान दोनेका प्रतिबन्ध करनेवाले तमारा, काम आदि 
दोष हैं । हम आदि छोगोंके मोहनीय कर्म और ज्ञानावरण आदि कम विद्यमान हैं । जैसे तिमिरादि 
दोषके विद्यमान होनेपर पूरा चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं पैदा होता है। इसी प्रकार चारजमोहनीय, ज्ञाना- 
वरण, दर्शनावरण और अल्तरायके होनेपर केवछज्ञानकी उत्पत्ति नहीं हो पाती है। इस हेतुसे मोह।- 
दिक कर्म उस केवलज्ञानके आवरण करनेवाले सिद्ध होते हैं । केवलज्ञानके बिगाइने बारे कर्मोंका 
स्पष्टहपसे निरूपण अन्तिम अध्याय करेंगे, इस कारण ज्ञानके प्रतिबन्धक कर्म ( पक्ष ) किसी 
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आत्मा में मूलसे नष्ट हो जाते हैं ( साध्य ) पूर्णरूपसे क्षषक्रा कारण विद्यमान होनेसे ( हेई ) हंस 
अनुमानमें प्रातिबन्न्धक कर्म-रूपी धर्मी ( पक्ष ) की असिद्धि नहीं हुबी । 

कः पुनरेतत्क्षयद्देतुः समग्रो यज्भावाद्धतुसिद्धिरिति चेत् । 

फिर यहां प्रश्न है कि मोहनीय आदि कर्मोके पूर्णछझपसे क्षयक्रा कारण कौन है ! जिसके 
विद्यमान होनेसे जैनोंका हेतु सिद्ध कहा जावे बताओ, बदि ऐसा कहोंगे तो आचाय उत्तर देते हैं कि- 

तेषां प्रक्षयहेत् च पूर्ण संबरानि्जरे । 
ते तपोतिशयात्साधोः कस्यचिकूँवतो धुवम् ॥ ४२ ॥ 

उन मोहनीय आदि कर्मोंके वर्तमान ओर भविष्यंके भी सम्बन्धकों रोकते हुए बढ़िया क्षय 
करनेके कारण वे पूणे संवर और निजेरा किसी किसी निकटसिद्ध साधुके उत्कृष्ट तपके माहाल्यसे 
निम्नय कर पैदा होजाते हैं । 

तपो हानागताघोघप्रवर्तननिरोधनम| 
तजन्महेतुसंघातप्रतिपक्षयतो यथा ॥ ४३ ॥ 
भविष्यत्कालकूटादिविकारोघनिरोधनम् । 
मंत्रध्यानविधानादि स्फूर्ट लोके प्रतीयते ॥ ४४ ॥ 

जिस तपके द्वारा संवर और निजर। दोनों दो जाते हैं, उस तपके उत्पन्न होनेफे कारण 
तो सम्यगदशन, ज्ञान, और चातित्र हैं। बहिरंगर्म दीक्षा, तपस्या, का्यक्रेश्न आदि भी हैं । वह 
तप ही भविष्यमं आनेवाले पापोंके समुदायकी प्रवृत्तिकों रोकता रहता है तभा वर्तमानकाछेम भी 
उस पापका सम्बन्ध नहीं होने देता है। कर्मोंके उत्पन्न होनेका कारण मिथ्यादशन, अविरति, 
प्रमाद, कषाय और योगोंका समुदाय है। उसको सम्यन्दशन आदि सामग्रीसे नाश करता हुआ 
तप किसी साधुके उत्पन्न होजाता है। जैसे कि यह बात छोकंम स्पष्टरूपसे प्रतीत होरही है कि 
काटे हुए या जहर लानेवांले मनुष्यके शरीरमें विषका प्रभाव मन्त्रसे और ध्यानकी विधि आदिसे 
वर्तमानंन भी नष्ट कर दिया जाता है और भविष्यकालमें भी उस तीक्ष्ण विष या बाबड़े कुर्तेके 
काटने, और पागल श्रृगालके कारनेंके विकारोंके समुदाय रोक दिये जाते हैं| इसी प्रकार तपके 
द्वारा वर्तमान और मविष्यके लिये कर्ंबन्ध नष्ट कर दिये जाते हैं | 

नृणामप्यघसम्बन्धो रागद्रेषादिहेतुकः 
दुःखादिफलहेतुत्वादतिभुक्तिविषादिवत् ॥ ४५ ॥ 
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क्तमान संसारी जीवोंके मी राग, द्वेष, अह्डान, प्रमाद, आदि कारणोंसे पापोंका सम्बन्ध 
अवश्य है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह दुःख, अज्ञान, उत्साहका न होना, परतन्त्र होना, आदि 
फ़ल्ोंका कारण है (हेतु ) जैसे कि सूखसे अत्यधिक खानेपर या विष, कथा पारा आदि मक्षण 
करनेसे उस पुद्ठरके सम्बन्ध द्वारा आत्मामें नाना क्रेश उत्नन्न दो जाते हैं । (अन्वयदृष्टान्त) उसी 
प्रकार संसारीमनुष्योंके विचित्र प्रकाके आधि, व्याधि, उपाधिरूप अनेक दुःख देखे जाते 
हैं । इससे प्रतीत दोता है कि आत्माके विभावभावोका कारण विजातीय पूद्ठ पापब्रव्यका 
सम्बन्ध हो रहा है। 

तदिरोधि विरागादिरूप॑ तप इहोच्यते। 
तदसिद्धावतजन्मकारणप्रतिपक्षता ॥ ४६ ॥ 

निन रागद्वेष, अज्ञान आदि विभावेंसे कर्मोका बन्ध होता है, उन रागादिकंसि विरोध 
करनेवाऊे वैराग्य, आत्मश्ञान, भेदविज्ञान, स्वाध्याय, फायक्लेश, धर्मध्यान आदि स्वरूप बहां प्रक- 
रणमें तप कह्टा जाता है । क्योंकि धर्मध्यान, वैराग्य आदि तपके सिद्ध न होनेपर उन थापोंकी 
उत्पततिके कारण हो रहे अविरति, कषाय आदिका विरोध करना नहीं बनता है। इसकारण वीतराग 
विज्ञान हे ही ज्ञानावण आदि पोदलिककर्मांके और रागद्वेब आदि भावकर्मांके पिरोधी सिद्ध 
हो जाते हैं । 

तदा दुश्खफले कर्म संचितं प्रतिहन्यते 
कायक्लेशादिरूपेण तपसा तत्सजातिना ॥ ४७ ॥ 
ख्वाध्यायादिस्वभावेन परप्रशममूर्तिना । 
बद्धं सातादिकृत्कम शक्रादिसुखजातिना ॥ ४८ ॥ 

जिस समय बुनिमद्ठाराजके उत्कृष्ट तप दो जाता है उस समय दुःख, रोग, संक्षेश हैं फक 
जिनके ऐसे पूर्प जन्मम इकट्ठे किये गये कम तो प्रतिपक्ष हो रदे कायक्लेश्, प्रायश्चित्त उपवास, 
ब्युसगं आदि तपोके द्वारा नष्ट कर दिये जाते हैं। और इन्द्र, जहमिन्द्र, चक्रवर्ती भादिके सुखोंको 
माप्त करानेवाके या उसी जातिके दूसरे नीरोगता, सल्कुछीनता, यशस्विता, राजछोकमान्यता, जय- 
धानी विद्वता आदि छोकिक सुखोंको देंनेवाले सातावेदनीय, उश्चयोत्र, बश्नस्कीत्ति, सुभग, आदि 
कोकिक सुखसाताको करनेवाके पुण्यक्रमको आत्मांमे बंधे हुए हैं। उन शुभकमोंका विनाक्ष तो 
परम उल्ष्ट झान्तिकी मूर्ति स्ररूप स्वाध्याय, शुकृध्यान, आदि आत्माफे स्वाभाविक परिणामरूप 
तपसे हो जाता है। - 
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केवलप्रतिबन्धकस्पानागतस्प संचितस्य वात्यन्तिकक्षयद्ेत् समग्रौ संवरनिजेरे तपो5 
तिशयात् कृस्यचिद्वश्यं भवत एवेति प्रमाणसिद्धे तस्य समग्रक्षयहेतुत्तसाथन यतः- 

केवरुज्ञानका प्रतिबन्ध करनेवाले भविष्यके कम और पूर्व जन्मके एकत्रित कर्मोंका अत्यंत- 
रूपसे क्षय करनेके कारण पूर्ण संवर तथा पूर्ण निजेश किसी न किसी विशुद्ध साधुके 
तपके माहात्मसे अवश्य उत्पन्न हो जोते ही हैं । इस प्रकार पूर्वोक्त शंकाकारको मोहनीय आदि 
समग्र कर्मोंके पूर्णरूपसे क्षयंके हेतुका विद्यमान रहनारूपी ज्ञापक साधन-प्रभाणोंसे सिद्ध कर दिया 
गया है, जिस कारणसे कि कर्मोके क्षय करनेवाला हेतु सिद्ध होगया । 

ततो निः्शेषतत्त्वार्थवेदी प्रक्षीणकल्मषः । 
श्रेयोमार्गस्य नेतास्ति स संस्तुत्यस्तदर्थिमिः ॥ ४९ ॥ 

इस कारणसे यह भी सिद्ध हो गया कि जिसके सम्पूण पाप प्रकृष्टनेसे ध्वस्त हो गये हैं 
वह पुरुष ही सम्पूण पदार्थोके जाननेका स्रभाववाला है और वही मोक्षमार्गका प्राप्त करानेवाला 
पथप्रददीक नायक है। तथा वही उस मोक्षेके अमिलाषी भव्यजीवों करके अच्छा सतवन करने 
योग्य है। यहां तक दूसरी वार्तिकके संदर्भका उपसंहार हुआ । 

नज्ु निःशेषतस्वाथेवेदित्वे प्रक्षणकरमपत्वे च चारित्राख्ये सम्यग्दशनाविनामा- 
विनि सिद्धेईपि भगवतः शरीरित्वेनावस्थानासंभवाश्न श्रेयोमार्गोपदे शित्व॑, तथापि तदपस्थाने- 
शरीरिताभावस्य स्नत्रयनिबन्धनल्वानिरोधात् तद्भावे5प्यमावात्। कारणान्तरापेक्षायां न रत्न 
श्रयमेव सेसारक्षयानेमिचामिति कथ्रित् । 

यहां किसी की शंका है कि स्याह्मादियोंके कथनानुसार जिनेन्द्र मगवानके सम्यम्दर्शन गुणके 
साथ व्याप्ति रखनेवाले सम्पूर्ण पदार्थोका जानलछेनापन तथा चार्जिमोहनीय आदि चार घातिक- 
मौका बढ़िया क्षय होजानारूप चारित्रनामके गुणके सिद्ध होजाने पर भी रत्लत्रयवाके भगवान् - 
का श्वरीरसद्षित होकर ठदृवरना सम्मव्र नहीं है, क्योंकि तीनों गुणोंक्रे पैदा दोजानिपर वे शीघ्र ही 
द्रब्यकर्म, भावकर्म ओर नोकमैसे विमुक्त होकर सिद्धलोकरों प्राप्त हो जावेंगे। अतः मोक्षमार्गका 
उपदेशदायकपन नहीं बन सकेगा, फिर भी रत्लत्रय हो जनेपर आप उन जिनेन्द्रमगवानका 
संसारंम उपदेश देनेके छिये स्थूलशरीए-सद्वित स्बित रहना मानोंगे तो आत्माके शरीरसहितपनेके 
अमावरूप मोक्ष रतत्रयकी कारणताका विरोध होगा अर्थात् रत्नत्रयसे आत्माके स्थूछ, सूक्ष्म 
शरीरोंका अभाव न द्वो सका, क्योंकि रलत्रवरे उत्तर होनेपर मी उपदेशार्थ ठदरना पड़ा शरीरका 
अभाव नहीं हुआ है। यदि शरीरह्म उपाविके नाश करनेके लिये रत्नत्रयक्े अतिरिक्त दूसरे कारणों- 
रथ. 



की अपक्षा करोगे तो पूणे रत्लश्रयही ज्ञानावरण आदि द्रव्यकमे, या अश्ञान, कोच, राम आदि माव- 

कर्म, और शरीर, इन्द्रिय, आदि नोकर्मस्वरूप संसारके क्षयका कारण है। यह सिद्धान्ततचन न 
बन सकेगा । कारणसे कार्य होनाही चाहिये। कार्यकारणभाव कोई बच्चोंका खेल नहीं है, चादे जहां 
कार्य करढ़िया और कहीं कार्य न होसका। इस प्रकार किसी एक नैयायिक मतके अनुसार चढनेवाले 
कादीका कुचोध है। 

सो5पि न विपमित्, यस्तात्- 

प्रन्थकार कहते हैं कि वह शेकाकार भी विचारशाली पाण्डित नहीं है। जिस फारणसे कि--- 

तस्य दर्शनशुद्धयादिभावनोपात्तमू्िना । 
पुण्यतीर्थकरत्वेन नाम्ना संपादितश्रियः ॥ ५७ ॥ 
स्थितस्य च चिरं खायुर्विरेषवशवार्तिनः । 
श्रेयोमागोंपद्शित्व॑ कथ्थचिन्न विरुष्यते ॥ ५१ ॥ 

उस जिनेन्द्रदेवने पूवेजन्मम या इस जन्ममे दर्शनविशुद्धि आदि सोलह कारण भावनाओोंके 
मावनेसे अत्येत पृण्यशालिनी पौद्ठलिक नामकर्मकी तीमैकरप्रकृतिका बन्ध किया है तथा उस 
तीथैकरमकुतिके साथ नियमरूपसे दोनेवाली अनेक पुण्यप्रकृतियोंका ग्रहण किया है। उन पुण्य- 
प्रकृतियोंके उदय आनिपर सम्पादित हुईं समवसरण आदि बहिरंगलुक्ष्मीको प्राप्त करनेवाछे जिनेद्रदेव 
उत्कृष्टपनेसे कुछ अन्तमुह॒त्तोंस अधिक पीनेनों वर्ष कमती एक कोटी पूर्ववर्ष और जघन्यपनेसे कति- 
पय अन्तर्भृह्ते अपने विशेष आयुष्यकर्मके अधीन होकर क्तौव करनेवाले मगवान् बहुत देर तक 
या बहुत वर्षोतक संसारंमे ठ|रते हैं। यों चार अधातिया कर्मोंके अधीन संसारंभे स्थित रहनेवाले 
अनन्तचतुष्टमघारी भगवानके तीमैकर प्रकृतिके उदय होनेपर मोक्षमार्गक्रा उपदेश देनापन किसी 
भी तरहसे विरुद्ध नहीं हे । 

तस्य निःशेषतश्वार्थवेदिनः समुद्भूतरत्नत्रयस्यापि शरी रिवेनावस्थान॑ स्वायुविशेषष- 
शवतित्वात्, न हि तदायुरपवर्तनीय येनोपक्रमवशात् क्षीयेत, तदक्षय च तदविमामावि- 
नामादिकमेत्रयो दयो 5वि तस्यावतिष्ठते, ततः स्थितस्य भगवतः श्रेयोभार्गोपदेशित्वं कथमपि 
न विरुघ्यते । 

सम्पूर्ण तत्त्वाबेके जाननेवाले उध्त प्रसिद्ध जिनेन्द्र मगवानके रत्मत्रय भर्ले ही प्रगट हो गये 
हैं फिर मी अपनी विशेष आयुके अधीन दोनेसे जिनेन्द्र देवका उपदेशके उपयोगी क्षरीरसे सहित 
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होकर संसारमें ठहर जाना बन जाता है। तीथैकर भगत्रानकी आयु विष, बेवना, रक्तक्षय, आदि 
कारणोंसे मध्यमें ही छिन्न होनेके योग्य है नहीं, जिससे कि उपक्रमके अधीन आयुः कर्मकी उदीरणा 
दोकर ओपकमिकनिजेरा हो जाती | अथोत् साधारण कर्ममूमियां मनुष्य तिवैज्चोंकी या गुरुदत्त, 
पाण्डव आदि सामान्यकेवलियों या अन्तकृतः केवलियोंकी भी जायुका अपवर्तन हो जाता है 
किंतु तीबैकरोकी आयुका मध्यमें किसी कारणसे क्षय नहीं हो पाता है | वे भुज्यमान पूर्ण आयुष्यफो 
मोगते हैं और जब उस आयुधष्यक्मका क्षय नहीं हुआ तो उससे अविनाभाव रखनेवाक्ले नाम, 
ग्रोत्र, तथा वेदनीय इन तीन कर्मोंका उदय भी तीर्थड्टर जिनेंद्रदेवके विधमान रहता है, तिस 
कारण चार अधातिया क्मोके वशत्र्ती भगवान् संसा'में ठरहते हैं और अपने अनंतज्ञान, दशेन, 
युख, वीबे, तीबैकरतल, स्व॒रनामकर्म तथा मन, वचन, कायके योग तथा अव्यजीबोंके पृण्यविशे- 
घको विमित्त पाकर मोक्षमागैका उपदेश देंते हैं । यह बात कैसे भी विरुद्ध नहीं पढ़ती है । 

कुतस्तहिं तस्यायुःक्षयः शेषाधातिकमेश्षयश्र स्थाधतो मुक्तिरिति चेत- 
यहां शेकाकार पूंछता है कि तो फिर उन भगवानके आयुकमका क्षय तथा बाकी बचे 

हुए वेदनीय, गोत्र और नामकर्मका क्षय किस कारणसे होगा ! बताओ जिससे कि सम्पूर्ण कर्मोंके 
क्षय द्वोनेपर भगवान् को मोक्ष होसके, ऐसा कहनेपर तो आचार्य उत्तर देते हैं | घुनिये । 

फ्लोपभोगादायुषरों निभेरोपपणेनादघातिकर्मत्रयस््य च श्रेषस्याधिकालतंद॑ण्डकपा- 
टादिकरण विशेषादपकर्षणा दिकमे विशेषादेति हूमः । 

आयुधष्य कर्मकी निजेरा तो संसारमे उतने दिनतक ठहरना रूप उसके फहके उपभोग करनेंस 
ही मानी गयी है ओर बाकीके तीन अधातिया कर्मोंकी स्थिति यदि आयुकर्मके बराबर है, तब 
तो आयुकमेके साथ साथ उन तीनों कर्मोका भी फल देकर क्षय होजाता हैं। किन्तु आयुसे 
बेदनीय आदि कर्मोंकी स्थिति यदि अधिक है तो दण्ड, कपाट, प्रतर और लछोकपूरणरूप विशेष 
क्रिया करनेसे या आल्ीयपरिणामोंसि होनेवराके अपकर्षणविधान आदि क्रियाविशेषसे निर्जा कर दी 
जाती है ऐसा हम जैन साटोप कहते हैं। मात्रार्थ-- जैसे कि नींद कम आनिपर जंभाईसे शरी- 
रका आल्स्य कम द्वोजाता है, जभाई अकडनके लिये हम चलाकर प्रयत्न नहीं करते हैं। उसी 
प्रकार विना इच्छा, मबत्नके जिनेस्द्र देवके आयुकर्मफे बराबर शेष तीन कर्मोंकी स्थिति करनेके 
किये केवकिसमुद्धात होता है । उसमें सात समय छगते हैं | मथम समयमें आत्माके प्रदेश दण्डके 
समान ह्वो जाते हैं । पूर्तमुख या उत्तरमुख पद्मासन बैठे हुए या खड़े हुए केत्ल्रीके शरीरविन्यासके 
अनुसार झरीरबराबर मोटी सात राजू रम्बी आत्मा हो जाती है । दूसरे समयत्रे वे प्रदेश कि- 
वाड़के आकार होकर साल राजू ढम्बे, सात राजू चोडे ओर शरीरकी मोटाईके अनुसार मोटे होकर 
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आते 

फैल जाते हैं । तीसरे समयंम वातवलयोंको छोडकर सर्व छोकम वे मंदेश व्याप्त हो जाते हैं भौर 
चौथे समय वातबलय मी मर जाते हैं इसको छोकपूरण कहते हैं । आत्मा छोकाकाशके बराबर 
हो जाता है, यद्द प्रसारणविधि है। बादमें पूर्वके समान संकोचन द्वोता है। पांचवे समयमें प्रतर 
और छट्टेंम पुनः कपाट फिर दण्डके अनुसार प्रदेशरचना होकर आठवें समयमें पूवशरीरके अनुसार 
आत्मा हो जाता है। इस केवल्सिमुद्धातस तीन अघाती कर्मोंकी स्थिति आयु के बराबर हो जाती 
है। इसके कई अन्य भी लोकिक दृष्टांत हैं । 

न चैन रक्नत्रयहेतुता सलक्तेव्योइन्यते निश्रयनयादयोगकेवलिचरमसमयवार्तेनो 
रलत्रयस्य प्रुक्तेहतुत्वव्यवस्थिते : । 

कोई आक्प करे कि इस मकार माननेपर तो सम्यग्दशन, ज्ञान, चारित्रको मोक्षकी कारण- 
ताका व्याघात होता है क्योंकि चौथेसे सातवें तक किसी भी गुणस्थानंमे क्षयोपशम सम्यग्द्शनके 
विद्यमान होनेपर करणत्रय करके अनन्तानुबन्धीका विसंयोजन हो जानिपर पुनः करणन्रयसे दशन- 
मोहनीय कर्मके क्षय हो जानेंस क्षायिकसम्यक्ल हो चुका है, और दर्शमे गुणखानके अंतर्मे 
चारित्रमोहनीयका अविकलष्व॑स हो जानेपर क्षायिक चारित्ररुण भी बारहवें गुणसानके आदि सम- 
यम प्रकट हो चुका है, तथा बारहवें गुणस्थानके अंतंमे ज्ञानावरणके नाश हो जानेंस तेरहवैकी 
आदि क्षायिक फेवलज्ञान भी उत्पन्न हो गया दे, फिर कया कारण है कि रलत्रय होनेपर भी 
मोक्ष नहीं होपाती है ! अथकार कहते हैं कि यह कहना ठीक नहीं है क्योंकि व्यवहारनयसे बद्यपि 
तीनों रल्न पूर्ण हो चुके हैं, फिर भी चारित्रगुणमे अधातिकर्मोंके निमित्तते आनुषंगिक दोष आ 
जाते हैं । परमावगाढ़ सम्यग्दशन चौदहवें गुणस्थानके अंत माना है तथा पूरा चारित्र व्युपरतक्रि- 
यानिवृत्ति ध्यान भी चोदहवेके अंतसमयमे माना है | निश्चयनयसे चौदहवें मुणस्थानके अंतसमयंमे 
योगरहित केवलज्ञानीके होनेवाले रज्त्रयको मोक्षका कारणपना व्यवस्थित किया गया है। तब वे 
एक क्षण भी संसारभे नहीं ठहरते हैं । चोददवेके अंतने र्त्रयकी पूर्णता कर उसके उत्तरक्षणमे 
स्तरभाविक ऋजुगतिसे ऊध्ते गमन कर छोकके सबसे ऊपर तनुवातबलयमे स्थित पैतालीस़ लाख 
योजन हूम्बे चोढे ओर पांचसौ पद्चीस घनुष ऊँच थालीके आकार गोरू सिद्धछोकर्म वे अनंत कांछू 
तकके लिये विराजमान हो जाते हैं । । 

ननु स्थितस्पाप्यमोहस्य मोहविशेषात्मकविशक्षाजुपपच्तेः कुतः श्रेयोमाग्रेवचनप्रवृ- 
चिरिति व न मन्तव्यम्। तीथेक्रत्वनामकर्मणा पृण्यातिशयेन तस्यागमलक्षणतीयथैकरत्वश्रिय! 
सम्पादनात्तीथेकरलनामकर्म तु दशशनविश्युद्धयादे भावनाबठभावि विभावयिष्यते | 

यहां शंका है कि जिनेन्द्र भगवान् आयुकर्मके अधीन होकर संसारमे स्थित रहते हैं 
यह तो ठीक है किंतु जब मगवानके मोहनीय कर्मका नाश पहिले ही होगया है तो विशेष मोहनीम 
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करमके उदबसे होनेवाडी बोलनेकी इच्छा तो मोहरहितमगवानके बन नहीं सकती है, फिर 
इच्छांके विना भगवानके मोक्षमागैके प्रतिपादन करनेवाके वचनोंकी प्रवृत्ति होसकेगी ! बताओ। 
आचाये कहते हैं कि यह नहीं मानना चाहिये, क्योंकि तीर्थकरत्वनामका नामकर्म अत्यंत चमत्कारी 
पुण्य है। उस बहिरंगकारणके द्वारा उस अन॑तचतुष्टयधारी मगवानने द्वादशांग आगमरूप तीर 
बनानेकी लक्ष्मीको प्राप्त किया है। अथीत् अनेफ दुःखोंसे निकारूकर भव्यजीवोंकों मोक्षभाम॑मे 
पहुंचानेके लिये श्रेष्ठ आगम द्वादशांग वाणीरूपी घाट संसारसमुद्रसे पार होनेके लिये बना दिया 
है। वह आगमरूपी धाटके बनानेमे निमित्त कारण तीथैकरलस॑शावाल्त नामकर्म तो दर्शनविशुद्धि 
आदि सोछदकारण भावनाओंके बल्से भव्यजीवोंके चौथे गुणस्थानसे लेकर आठवेके छट्टे भाग 
तक बबंको प्राप्त हो जाता है। इस बातका भविष्यप्रंथमे अच्छी तरहसे विचार कर निर्णय 
कर देंवेगे । 

न च मोहबति विवक्षानान्तरीयकत्व॑ वचनप्रवृत्तेर॒पलम्य प्रक्षीणमोहे5पि तस्य तत्यूते- 
कफत्वसाधन॑ श्रेय;, शरीरित्वादेः पू्वोसपेज्वत्यादिसाधनालुषंगात्, वचोविवक्षानान्तरीयकत्वा- 
सिड्देश्रेति निरव्य॑ सम्यर्दशनादित्रयदेतुकप्राक्तिवादिनां श्रेयोमार्गोपदे/शित्वम । 

मोहयुक्त संसारी जीवोमे बोलनेकी इच्छाके विना न होनेवाली अर्थात् बोलनेकी इच्छा- 
पूर्वक ही होनेभली वचनप्रद्नत्तेको देखकर मोहरहित जिनेन्द्रदेके भी उन वचनोंका विवक्षापूर्व- 
कपन सिद्ध करना अच्छा नहीं है। अन्यथा यों तो केवलज्ञानीके शरीरघारीपन, वक्तापन आदि 
देतुओंसे पूर्वके समान असपज्ञता भी सिद्ध दो जावेगी, “ अर्ईन् असर्वज्ञः शरीरधारिलात् , वक्तृत्वात् , 
अध्यापकवत्, !” मिट्टीका विकार दोनेसे घटके समान सर्पकी वामी भी कुम्हारकी बनाई हुयी नहीं 
सिद्ध होती है। “ वल्मीक कुम्मकारकतं मृद्विकारत्वादू घटवत्, ”” उसी प्रकार सामान्य संसारीजीवोंके 
बचनेंम बोलनेकी इच्छाको कारण देखकर सर्वज्ञदेवके वचनोंके अव्यवह्ित पूवमें भी बोलनेकी 
इच्छाका सिद्ध करना ठीक नहीं है | तथा वचनका विवक्षाके साथ अविनाभावीपन सिद्ध भी नहीं 
है। क्योंकि सोते समय और मूच्छो आदिंमे विवक्षके बिना मी वचन बोल दिये जाते हैं । कमी 
कमी बोलनेकी इच्छा अन्य होती है और मुखसे दूसरा दी शब्द निकल जाता है। ऐसे गोत्रस्ख- 
लनमें इच्छाके नहीं दोते हुए भी शब्दप्रदृति हो जाती है, “ न अन्तरें भतीति नान्तरीयकः ?? 
इसका अर्थ अविनामाव होता है। विवक्षाका ओर वचनप्रवृत्तिका अविनाभावसम्बन्ध नहीं है। इस 
प्रकार अब तक निर्दोष रूपसे यह सिद्ध हुआ कि सम्यम्दशन, ज्ञान, चारित्र तीनकों मोक्षका 
कारण माननेव्ाले स्याद्वादियोंके मतमें सम्यश्दर्शन ओर सम्यगज्ञानके स्वांशोमें पूर्णता होनेपर भी 
तथा चारिजिके अशोमे पूर्णता होनेके पाहिले जिनेन्द्रदेवके मोश्षमार्यका उपदेशकपन बन जाता है । - 
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ज्ञान॑मात्रातु यो नाम मुक्तिमभ्येति कश्वन । 
तस्य तन्न ततः पूर्वमज्ञत्वात्पमरादिवत् ॥ ५२ ॥ 
नापि पश्चादवस्थानाभावाद्वाग्वृत्ययोगतः । 
आकाशस्येव मुक्तस्य कोपदेशप्रवर्तनम ॥ ५३७... 

जो कोई कपिल्मतानुयाबी भछा तीनको मुक्तिका कारण न मानकर अकेढे ज्ञानसे द्वी मोक्ष 
होना स्वीकार करता है, उसके मतमे वह्द मोक्षमागका उपदेश कैसे भी नहीं बन सकता है। क्योंकि 
उस पूर्णज्ञान उत्पन्न होनेके प्रथथ तो वह अज्ञानी है। अतः गंवार, छोकरा, आदिके समान मोक्षका 
उपदेश नहीं दे सकता है ओर पूर्ण ज्ञान उत्पन्न होनेके पीछे वह शीघ्र दी मोक्षम चछा जावेगा । 
संसार ठद्दरता नहीं है क्योंकि, कारणसे तत्काल कार्यकरा होना आवश्यक ( जरूरी ) है “ कारण- 
विढम्बाद्वि कायीणि विलुम्बन्ते ?” कारणोंकी देरीसे कार्य उपजनेंमे देर हो सकती है अन्यथा नहीं । 
इस कारण उसके वचनोंकी प्रवृतिका होना सम्भव नहीं है। जब पूण्णेज्ञान होनेपर उत्तरक्षणमें मोक्ष 
हो जाती है तो शरीर, कण्ठ, ताढ़ आदिसे रहित मुक्त आत्माके मोक्षमार्गके उपदेश देनेंगे प्रवृत्ति 
करना द्वो सकता है ! जैसे कि आकाश उपदेश नहों दे सकता है । वैसे दी मुक्त आत्मा भी शरीर 
कक विना उपदेशरूप वचन नहीं बोल सकता है । थों मुक्तजीवकी उपदेश देनेमें प्रइत्त 
कहां हुई ! 

साक्षादशेषतलब्बानात्यूपेमागमज्ञानवलाधोगिनः श्रेयोमार्गोपदे शित्वमविरुद्धमश्नत्वा- 
सिद्वेरिति न मन्तव्यम््, सर्वज्षकल्पनानर्थक्यात्, परमतालुसरणग्रसक्तेश । 

यदि सां्यमतानुबायी यह कहें कि सम्पूर्ण पदार्थोंके प्रत्यक्षज्ञानसे पहिले योगीकों पृ 
घाखका ज्ञान दो जाता है, उस शाज्ज्ञानके बलसे योगीके मोक्षमार्गका उपदेश देना बन जावेगा, 
इसमें कोई विरोध नहीं है । जब उसके पूर्ण श्रुतज्ञान है तो गंवार, या छोकरोंके समान अज्ञानीपन 
मी सिद्ध नहीं है । बादम पूणे प्रत्यक्षज्ञान होनेपर वह साधु तत्कारू मोक्षको चछा जावेगा। 
अन्धकार कहते हैं कि इस प्रकार कापिलोंका मानना ठीक नहीं है। क्योंकि जब श्रृतज्ञानसे ही मोक्ष- 
आदि अतीन्द्रिय पदार्थोंका ज्ञान हो जावेगा तो सर्वज्ञकी कल्पना करना ही व्यर्थ है| आगमके 
द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थोका उपदेश देना माननेपर आप सांख्यको दूसरे मीमांसकमतके अनुसरण 
( नकल करने ) का प्रसंग आ जावेगा । जो कि आपको अनिष्ट है । प्रत्यक्ष किये विना शा््रोमे 
प्रमेय छिखा नहीं जा सकता वचनरूप आगम कोई नित्य नहीं है । 

योगिन्वानसमकालं तस्य तदित्यप्यसारं॑ तचज्ञानपूवकत्वविरोधात्तदुपदेशस्थ तस्त- 
शानातपथातु प्क्तेः खसस््येव वाग्वृत्यघटनाव् शरीरित्वेनावस्थानासंभवाहरे सन्मार्योपदेशः । 



तस््तारनिन्तामंणि ५! 

उक्त दोषके परिह्तारकी इच्छासे आप सांख्य यदि यह फहीगे कि पूणे प्रत्यक्षशानके समान 
कारूमें ही वह योगी उस मोक्षमागेका उपदेश देता है। यह भी आपका विचार साररहित है क्योंकि 
वह भोक्षमार्गकका उपदेश सर्वश्ञतापूवंक होता है। यदि आप सर्वज्ञता उतन्न होनेफे ठीक उसी समय 
मोक्षका उपदेश मानेंगे तो सम्पूण तत्त्वोंका प्रत्यक्षज्ञान होनेपर पश्चात् (बादम ) मोक्षका उपदेश 
हुंआ करता है इस सिद्धान्तका विरोध हो जावेगा, कार्यकारणभाव पूर्वापर- क्षणपर्ती पदार्थोर्में होता 
है। टेंडे और सीधे गोके सींग समानसमयवालों में नहीं होता है । सर्वश शामके पीछे 
अन्यवहित उत्तर क्षणमें तो मुक्त होनेवाला है। क्या एक ही समयमें मोक्षमागैका डपदेश दे देवेंगे 
ऐसे उपदेशको सुननेके लिये कौन कहांसे आवेगा, और एक समयभ उपदेक्ष भी क्या हो सकेगा ! 
तथा प्रत्यक्ष तत्त्वज्ञानके पीछे शीघ्र ही मुक्ति हो जावेगी तो आकाशके समान शरीरराहित मुक्तजीवके 
वंश्ननोंका प्रवर्तन होना भी नहीं बन सकता है। क्योंकि शरीरघारीपनसे अवस्थित रहना जब 
असम्भव है तो श्रेष्ठ मा्गका उपदेश देना तो बहुत दूरकी बात है। 

संस्कारस्याक्षयात्तस्य यद्यवस्थानमिष्यते । 
तत्क्षये कारणं वाच्यं तत्ततज्ञानात्परं तया ॥ ५४ ॥ 

यदि आप बह कहें कि जैसे जैनलोग केवलज्ञान होने पर भी आयुकर्मके अघीन दोरहे 
सर्वक्ञकी संसारम स्थिति मानते हैं। उसी प्रकार हम भी पूर्वके आयु नामक संस्कार का क्षय न द्वोनेंसे 
उस कपिल ऋषिका संसारमें स्थित रहना और स्थित होकर सज्जनोंको मोक्षमागेका उपदेश देना 
इृष्ट करते हैं। आचार्य कहते हैं कि एसी दशार्मे तुमको उस संरकारके क्षय करनेमें धत्त्नज्ञानसे निराला 
कोई अन्य कारण कहना पड़ेगा, तभी तो मोक्ष हो सकेगा । 

न हि तत्त्वज्ञानमेव संस्कारक्षये कारणमवख्थानापिरोषस्य तदबघस्थत्वात । 

तत्त्वज्ञानको ही आयु नामक संस्कारके क्षयका कारण आप सांख्य नहीं मान सकते हैं| 
क्योंकि तत्त्वज्ञान नामक कारण होनेपर उससे अतिशीघ्र आयुका भी नाश हो जावेगा, तब तो 
संसार कुछ दिन ठहरनेका फिर भी विरोध बना ही रहेगा अर्थात् डपदेश देनेके लिये वे 
संसारमें नहीं ठहर सर्केमे । 

सैस्कारस्थायुराख्यस्य परिक्षयनिबन्धनम् । 
चर्ममेव समाधिः स्थादिति केचित्यचक्षते ॥ ५५ ॥ 
विज्ञानात्सोडपि यद्न्यः प्रतिज्ञाव्याहतिस्तदा । 

. स चारित्रविशेषो हि मुक्तेमार्ग: स्थित्ते भषेस ॥ ५६ ॥ 



श्पर तत्त्वानबिन्तामणिः 

«४ बहां चित्तका एक अर्थ कुछ देरतक स्थिर रहनारूप समाधि नाम्रका धमे दी आयु 

संज्ञक संस्कारके पूर्ण क्षषका कारण है” ऐसा कोई सांख्य विद्वान स्पष्टरूपसे कह रहे हैं। अन्यकार 

कहते हैं कि वह समाधि यदि-प्रकृति पुरुष भेदज्ञान-स्वरूप तत्त्वज्ञानसे भिन्न है, तब तो आपकी 
अकेले तत्त्वज्ञानसे मोक्ष प्राप्त होनेकी प्रतिश्ञाका व्याघात होता दै क्योंकि एक तो तत्तोंका प्रत्यक्षज्षान 

ओर दूसरा वही समाधिरूप विशेष चारित्र इन दोनोंको मोक्षका मार्गपन आपके कथनानुसार 

स्थित हो सका है। 

तस्वन्लानादन््यत एव संम्रज्ञातयोगात्संस्कारक्षये म्ुक्तिसिद्धिसत्तज्ानान्युक्तिरिति 
प्रतिज्ञा द्ीयते, समाधिविशेषश्च चारित्रविशेषः स्पाद्मादिनां मुक्तिमा्गों व्यवस्थितः स्यात् । 

सांख्य छोगोंने दो प्रकारके योग मानें हैं | एक संप्रज्ञात, दूसरा असंप्रज्ञात । पूर्णज्ञान- 
काले साधुके संप्रज्ञातयोग होता है। हच्छापूषक विषयोंका ज्ञान होता रहता है। तब तक 
आयु वत्तमान रहती है और बादमें होनेवाले निर्बीज समाधिरूप असंप्रज्ञातयोगसे आयु का भी 
क्षय हो जाता है उस समय मोक्ष हो जाती है । यदि सांख्य छोग तत्त्वज्ञानस मिन्न भानी गयी 
संप्रश्ात समाधिसे संस्कारका क्षय होनेपर शुक्तिकी प्राप्ति मानेंगे तो ज्ञानसे ही मोक्ष द्वोती है, यह 
उनकी एकान्तप्रतिज्ञा नष्ट होती है। हां, स्याद्वादियोंने व्युपरतक्रियानिवृत्ति नामके ध्यानविश्वेषको 
पूर्ण चारित्र माना है । आपको भी उस मकार मुक्तिका मार्ग व्यवस्थित करना पडा । सम्यग्दर्शन तो 
श्ञानफा सहमावी ही है, तथाच सम्यम्दर्शन, ज्ञान, चारित्रको ही मोक्षमागैपना निर्णीत हो सकता है। 

ज्ञानमेव स्थिरीभूतं समाधिरिति चेन्मतम् । 
तंस्थ प्रधानधर्मत्वे निवृत्तिस्तत्क्षयायदि ॥ ५७ ॥ 

तदा सोडापे कुतो ज्ञानादुक्तदोषालुषंगतः । 
समाध्यन्तरतश्रेन्न तुल्यपर्यनुयोगतः ॥ ५८ ॥ 
तस्य पुंसः खरूपत्वे प्रगेव स्यात्परिक्षयः । 
संस्कारस्यास्य नित्यत्वान्न कदाचिद्सभवः ॥ ५९ ॥ 

यदि आप तत्त्वज्ञानसे समाधिको मिन्न नहीं मानकर बहुत देर तक एकसे स्थिर रहनेवाले ज्ञानको 
ही समाधि मानोगे तो दम पूंछते हैं कि वह स्थिर हुआ ज्ञान क्या सत्त्वग्रुण, रजोगुण ओर तमोगुणकी 
साम्बअवस्थारूप पकृतिका मे है! बताओ। यदि उस प्रकृतिके विकारसे जायु नामक संस्कारका क्षय 
मानोगे तब तो आपके यहां मोक्ष नहीं हो सकती है। क्योंकि आपने सर्वज्ञ कद्ी गयी प्रकृतिका संसगे 
छोडकर केवकू उदासीनता, चैतन्य, भोक्तापन को ही प्राप्त कर ढेना आत्माकी मोक्ष मानी है । अतः 



तत्त्याथेचिन्तामणिः १५३ 

जिस स्थिर ज्ञानरूप प्रकृंतिस आयुष्य संस्काररूप प्रकृतिका नाश हो जाता है उस स्थिर ज्ञानरूप 
प्रकृतिका नाश करना भी आवश्यक है। वह किस ज्ञानसे होगा ?! और उस स्थिरीमूत प्राकृतिक 
ज्ञनके संसगेका भी नाश करनेके रहिए आपको अन्य तीसरे आदि समाधिरूप धरमका अवलम्ब 
करना पडेगा। उसमें भी पूर्वोक्त दोषोंका प्रसंग आता है। क्योंकि चौथे, पांचमे, ज्ञानकी घारा 
मानते हुए पूववेके समान ही चोद्य होता चला जावेगा एवं अनवस्था होगी। अतः उन ज्ञानोंसे 
प्रधानके सम्बन्धका क्षय करना नहीं मान सकते हो, अथवा समाधिको प्रकृतिका धर्म मानोगे तो 
प्रकृतिके क्षयसे मोक्ष प्राप्ति हो सकेगी, उस ज्ञानरूप प्रकृतिका क्षय भी अन्यज्ञानरूप या अज्ञान- 
रूप प्राकृतिक विचारसे द्वी माना जावेगा तो समान चोद्य और वही उत्तर, पुनः चोद्च और पुनः उत्तर 
ऐसे होते रहनेसे अनवस्था दोष आवेगा। क्या अपने ही आप कोई अपना नाश कर सकता है ! 
कभी नहीं। यदि उप्त स्थिरश्ञानको माकृतिक न मानकर आत्माका स्वरूप मानोंगे तब तो आयु नामके 
संस्कारका क्षय पहिलेसे दी हो जाना चाहिये था। क्योंकि आत्मा अनादि कालसे नित्य है। 
उस आत्मासे तादात्म्य संबन्ध रखनेवाे इस स्थिरज्ञानरूप विरोधीके सदा उपस्थित रहनेपर कमी 
भी आयुनामका संस्कार उल्न्न ही नहीं दो सकता है।तथा च आत्माकी सबेदासे ही मोक्ष 
हो जानी चाहिये । 

आव्रिभांवतिरोभावावषि नात्मस्वभावगों । 
परिणामो हि तस्य स्थात्तथा प्रक्ृतिवच्च तो ॥ ६० ॥ 
ततः स्याद्ादिनां सिद्ध मं नेकान्तवादिनाम् 
बहिरन्तश्र वस्तूनां परिणामव्यवस्थितेः ॥ ६१ ॥ 

सांख्यमत उत्पाद और विनाश नहीं माने गये हैं वे सत्कार्यत्रादी हैं । कार्य अनादिसे 
कारणमे विद्यमान हैं । कार्य नष्ट हो जाता है इसका अर्थ है कि कारणमें यह कार्य छिप जाता है। 
कार्य उस्न्न दो गया इतका अभिप्राय यह है कि कारणमेंसे कार्य प्रटग होगया है जो कि 
पंईलिसे विधमान ( मौजूद ) था। अतः वे आविर्माव और तिरोमावकों ही परिणाम मानते हैं । 
प्रकृतमें आचार्य महाराज कापिछोंके प्रति कहते हैं कि, खिर ज्ञान ओर आयु नामक संस्कारके 
आविर्भाव, तिरोभावकी भी आप आत्माके स््भावमें प्राप्त हुए नहीं मानते हैं । यदि वे छिपना और 
प्रकट होना भो आत्माके स्वभाव हो जांवेंगे तो प्रकृतिके समाव आत्माके भी दोनों परिणाम 
होना स््रीकार करना पडेग।। तिस कारणसे प्रकृति और आत्माक्ो भी परिणामी मात्रनेपर स्थाद्गादि 
योंका तिद्धान्त ही प्रसिद्ध होता है। आत्मा या पदा्थोंको सथा नित्य ही एकान्त से कदनेवक्ति कापिलोंका 
मेंढ सिद्ध नहीं दो पाता है। क्योंकि बढिरंग घट, पट, धथ्वी, आकाश दे और अन्तरंग बु/ द्ध, 
२३० 



१५४ तस्वार्बिन्तामाति 

अहंकार, आत्मा, मन आदि पदार्थोंका परिणामीपन युक्तियोंसे नि्णीत हो आता है। ओ कि कब- 
खित् नित्यानित्यात्क अरथॉको माननेपर ही सिद्ध होता है | 

न स्थिरज्ञानात्मकः संग्रद्नातो योगः संस्कारक्षयकारणमिष्यते यतस्तस्य प्रधानघम- 
त्वा्षत्क्षयान्मुक्तिः स्पात् | सोपि च तत्क्षयो ब्लानादल्लानाद्या समाणेरिति पर्यनुगोगस्य 
समानत्वादनवस्थानमाशंक्यते, नापि पररुषस्वरूपमात्न समाधियेन तस्य नित्यत्वाशित्य 
इक्तिरापाद्यते, तदाविभोवतिरो मावादन्यथा प्रधानवत्पुंसो 5 पि परिणामासिद्धेः सवे! परिणा- 
मीति स्पाह्ादाभयणं प्रसज्येत, कि तहिं ! विशिष्ट पुरुपस्वरूपमसंप्रश्ञातयोगः संस्कारक्ष- 
यकारणम् । न च प्रतिब्वाव्याघातस्तस्वज्ञ।नाज्जीअन्युक्तेरास्यानान्तकाले तस्वोपदेश्घटना- 
त्परमनिश्रेयसस्य समाधिविशेषात्संस्कारक्षये प्रतिज्ञानात् । 

स्याद्मादियोंकी उक्त पांच कारिकाओके अन्तिम निकाले हुये मन्तव्यको स्वीकार करनेंगे कपिल 
मतानुबायी आनाकानी करते हैं | उनका कहना है कि हम स्थिरज्ञानस्वरूप संप्रश्शात योगको 
आयु नामक संस्कारके (यका कारण नहीं मानते हैं । जिससे कि उस संप्रज्ञात योगको प्रघानका 
विवतेपना हो जानेके कारण उस प्राकृतिक संप्रज्ञानके क्षय हो जानेसे मोक्ष होना माना जावे और 
प्रधानकी पर्यायरूप उस संप्रश्ञातबोगका क्षय भी प्रकृतिके ज्ञान अथवा अज्ञानरूप समाधि- 
परिणामसे क्षय होना स्वीकार करते करते इसी प्रकार चोच्की समानतासे भाकांक्षायें बढनेपर 
अनवख्था दोषको शंका की जावे, तथा हम उस समाधिकों केवकः पुरुषसवरूप मी नहीं मानते हैं । 
जिससे कि पुरुषके कूटस्थ अनादि नित्य होनेसे मोक्षके नित्य होनेका भी हम पर आपादन ( कराक्ष ) 
किया जांत्रे तथा हम आत्माके आविर्भाव और तिरोभावंको मी नहीं मानते हैं । अन्यथा यानी यदि 
मानते होते तो प्रकृतिके समान पुरुषके भी पर्यायोंका होना सिद्ध हो जाता “ और सब पदार्ग परि- 
णामी हैं ” ऐसे स्याद्वादियोंके कभनको स्वीकार या आश्रय करनेका भी प्रसंग हमारे ऊपर जड़ 
दिया जाता, तब तो तुम्हारा मत कया है ? इछ कहो भी, उसका उत्तर यह है कि आत्माका विल- 
क्षण स्वरूप ही असंप्रशात योग है । जैसे कि जैन लोग चौदहवें गुणस्थानम द्वोनेवाले विशिष्ट 
आत्माके व्यूपरतक्रियानिवृतिरूप परिणामकों मोक्षका कारण मानते हैं । उसी प्रकार हम भी तेरदवे 
गुणस्थानके समान संप्रज्ञात बोगके बाद होनेवाले असंप्रशात बोगको आयु नामक संस्कारके क्षयका 
कारण मानते हैं, ऐसा माननेपर ज्ञानसे ही मोक्ष होती है, इस हमारी प्रतिज्ञाका घात नहीं होता 
है क्योंकि तत्त्तश्ञानसे जीवन्मुक्तिका होना हमको नितांत इष्ट है। मोक्ष दो प्रकाकी है एक 
अपर भोक्ष, दूसरी परमोक्ष,। मम-अपर मोक्ष यह है कि सर्वज्ञ होकर थोडीसी प्रकृतिका संसर्ग 
रहते हुए सेसारभे जीवित रहना जोर दूसरी परममुक्त बह है कि सर्वथा प्रकृतिका सेसगे छूट 
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जानेपर आत्नाका केवक बैतन्यस्तभावमें स्थिर हो जाना। तत्त्वज्ञानले जब जीवन्युक्ति हो जाती 
है उस समभ्र योगी संसारंभ कुछ दिनोंतक ठहरते हैं जबतक ठह़रते हैं।तबतक मो के 
उपयोगी तत्तोंका उपदेश देना बन जाता है और जीवन्मुक्तिके अंतसमयमें अतिशययुक्त समाधिसे 
भायु, ज्ञान, विचार, आदि संस्कारोंका नाश होजानिपर परममोक्षको प्राप्त हो जाते हैं । यह हमारी 
तत््तज्ञानसे मोक्ष होनेकी प्रतिज्ञाका अर है। यही हमारा विश्वास है । 

हति वदबन्धसर्पबिलप्रवेशन्यायेन स्याद्भादिदरशन समाश्रयतीत्युपद इ्यते । 

पूर्षोक्त प्रकारसे कहता हुआ सांख्य “ अन्धर्सप-बिकूमवेश ?? न््यायसे स्याद्वादियोंके भले 
सिद्धान्तका ही आश्रय छेग्हा है अर्थात् जैसे कि अन्धा साप्र हम्द्रियकोल़पतासे इधर उधर धूमना 
चाहता. है किन्तु घातक जीवोंके भयसे शीघ्र ही अपने बिलमे प्रवेश कर जाता है। यदि वह सूझता 
होता तो इधर उघर कोई निष्कण्टक मार्ग भी दीख जाता, अतः निर्दोष ओर मयरद्ित अपने 
बिडके समान उस. सर्पको दूसरा अवरूम्बमाग ही नहीं है । उसी प्रकार ज्ञान और समाषिरूप- 
चाखिसे ही मोक्ष माननेपर सांख्यको मी रत्नत्रयकी शरण छेना आवश्यक हो जाता है। इसी 
बातको दिलछाते हैं । 

मिथ्यार्थामिनिवेशेन मिथ्याज्ञानेन वर्जितम् । 
यत्पुंरूपमुदासीन तख्ेद्धयानं मत तव ॥ ६२ ॥ 
हन्त रत्नत्रयं कि न ततः परमिहद्देष्यते । 
यतो न तत्निमित्तत्वं मुक्तेरास्थीयते त्वया ॥ ६३ ॥ 

सांख्यके शोधन किये गये उक्तकथनसे बद् बात प्रतीत होती है कि पदार्थोंके मिथ्याश्रद्धान- 

से और मिथ्याज्ञानसे रहित होरद्दा जो उपेक्षा स्वरूप उदासीन पुरुषका धम है वही समाधिरूप 
ध्यान है। यदि तुम्दारा यह मन्तव्य है तब तो खेदके साथ कहना पढता है कि अकेले तत्त्वज्ञानसे 
ही मोक्षके होनेका आग्रह आपने व्यर्थ पकड रखा है। आपके उक्तकथनसे तो ज्ञानंस अतिरिक्त 

अ्रद्धान और चरित्र भी कारण बन जते हैं | इस प्रकार यहां उत्कृष्ट रत्लत्रय ही मोक्षका मांगे 

सिद्ध होता है। अतः आप रलत्रयको ही मोक्षका मार्ग क्यों नहीं अमीष्ट करते हैं ? जिससे कि 
तुन्दे उस रत्नत्रयके निमित्तसे मुक्तिकी श्रद्धा स्रीकार न करनी पड़े अर्थात् रत्लश्नय दी मोक्षका 

कारण व्यवस्नित हुआ यह आपको विश्वासमें छाना चाहिये। 

नमु ब्र भ्रिथ्याथोभिनिवेक्षेन वर्जित पुरुषस्प खरूप॑ न. सम्पग्दर्शन तत्य तस््ताथे- 
भ्रद्धानलक्षणस्वात् । नापि मिथ्याज्ञानेन बर्जित॑ तत्पम्पस्थानं तस्य स््रा्थावायलक्षणलात् । 
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उदासीन॑ च न पुरूप॑ सम्यक्चारित्रं तस्य गुप्तिसमितित्रतभेदस्य बाह्याभ्यन्तरक्रियाविशेषो- 
परमलध्षणत्वात् येन तथाभूतर्नत्रयमेव मोक्ष्य कारणमसामिरास्थीयते ! मिथ्यामिनिवे- 
शमिथ्याज्ञानयो:ः प्रधानविवतेतया समाधिविशेषकाले प्रधानसंभगोभात्रे पुरुपस्य तदाजि- 
तत्वेषि स्वरूपमात्रावस्थानात् । तदुक्त॑ “ तदा द्रष्ठ: खरूपे3पस्थानम् ” इति कबित् । 

यहां कपिलमतानुयायी सांख्य जनोंके उक्त कथनका अनुवाद करते हुए अपनेही आग्रहको 
पुष्ट करते हैं कि हम आपके माने हुए सम्यग्दशन, सम्यग्श्ञान और चारित्रको आत्मस्वरूप नहीं 
मानते हैं | वे तो प्रकृतिकी पर्याय हैं । अतः अर्थोके मिथ्याश्रद्धानसे रहित हो रहा पुरुषका स्वरूप 
आपके माने हुए सम्यग्दशनरूप नहीं पडता है. क्योंकि उस सम्यादर्शनका लक्षण तो तत्तार्थोंका ' 
श्रद्धान करना है। तत्त्ताथोंका श्रद्धान करना प्रकृतिका काम है आत्माका नहीं, भौर मिथ्याज्ञानसे 
रहित हुआ पुरुषका स््रभाविक वह चैतन्य स्वरूप भी हमने आपके द्वारा माने हुए - सम्यंग्शानरूप 
नहीं इष्ट किया है क्योंकि आपके सम्याज्ञानका लक्षण अपनेको और अर्थको निश्चित कर लेना है । 
यह काम भी प्रकृतिका ही है । इसी तरह हमारी आत्मस्तरूप मानी हुयी उदासीनता भी आपके 
सम्यकूचारित्ररूप नहीं है। क्योंकि आपने उस चारित्रके घुप्ति, समिति और महात्रत ये भेद माने हैं ।- 
तथा बढहिरंग और अन्तर॑ग विशेष क्रियाओंके त्यागको चारित्रका लक्षण माना है यह भी प्राकृतिक 
है। जिससे कि इस प्रकारका रत्नत्रयही मोक्षका कारण हम छोगोंपे व्यवस्थित किया जाता, अर्थात् 
जब ये सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र तीनों आत्माके सरूप ही नहीं हैं तो इन तीनोंको ही मोक्षका 
कारणपना हम कैसे विश्वस्त कर सकते हैं ! मिथ्याश्रद्धान और उसके पर्युदासनिषेधसि किया गया 
सम्यग्दर्शन ये दोनों हो भाव हमारे यहां प्रकृतिके माने गये हैं | मिध्याश्रद्धान और मिथ्याज्ञान 
भी प्रकृतिके परिणाम हैं। हां, असंप्रज्ञात नामक विशेष समाधिके समय प्रकृतिका संसरी सर्वथा छूट 
जाता है। ऐसा होनेपर प्रसज्यनिषेधसे उन भिथ्याश्रद्धान और मिथ्याज्ञानसे रहितपना पुरुषका . 
स्वरूप है। किसी प्राकृतिकमाव-पदार्थरूप नहीं, तथापि मुक्तावस्थामं आत्मकी केवल अपने 
स्वरूपने स्थिति रह जाती है | जब कि वैसा हमारे दर्शनसूत्रमें छिखा हुआ है कि मोक्षावस्थामें 
चेतबिता द्रष्टा आत्माका अपने स्तवमावेंरमें अवस्थान हो जाता है । इस प्रकार कोई कपिल्मतानु- 
यायी कद्द रहा है। ह 

तदसत् संग्रक्नातयोगकाले5पि ताइशः पुरूपस्य मावात्परमनिः श्रेयसप्रसक्तेः । 
आचाये कहते हैं कि उसका कहना प्रशंसनीय नहीं है क्योंकि सम्पूण पदार्थोंको जानते ' 

हुए संप्रज्ञात सभाधिके समयमे भी मिथ्याश्रद्धान और मिथ्याज्ञानते रहित होरहा पुरुषके स्वरू- 
पका सद्भाव है ही । कारण कि मिश्याश्रद्धान, ज्ञानोंसे सहितपना या सम्कदरशीन, ज्ञान आदिसे:. 
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सहितपना प्रकृतिका परम है| कूटस्थ नित्य आत्मा तो सदासे ही मिथ्याश्रद्धान और मिथ्याज्ञानोंसे 
रहित है। यदि प्रकृतिक सेंसगीसि आनुषञ्निक मिथ्यादर्शनज्ञानसहितपना आत्मा कुछ कुछ भाभी 
जाता था अब तो प्रकृतिकी सर्वज्ञता होनेपर वह भी आनुषज्ञिक मिथ्यादरनसदहितपना आह्मामे 
नहीं आासकता है। अतः संपज्ञात-योगकालूम ही पुरुषका मिथ्यादशन आदिसे रहितपना स्वरूप 
बन गया है तो उसी समय आत्माकी परम मोक्ष हो जानी चाहिये थी । 

तदा वेराग्यत्वज्ञानाभिनिवेशात्मकप्रधानसंसगेसद्भावान्मासंग्रशातयोगो 5सि, यतः 
परममुक्तिरिति चेत्तहिं रत्नत्रयाजीपन्मुक्ति रित्यायातः प्रतिन्वाव्याघातः । 

यहां कापिल कहते हैं कि सम्पूर्ण पदार्थोंको अच्छी तरह जाननेवाले जीवके उस संप्रज्ञात 
समाधिके समयभे वैराग्य, तत्वज्ञान और तक्तश्रद्धान स्वरूप प्रकृतिका सेसगे आत्माके साथ विधमान 
हो रहा है। इस कारण उस समय निर्बीन समाधिरूप प्रकृतिका उपयोगरहित अभिन्न ज्ञान, 
श्रद्धान, चारित्रस्तरूप असंप्रज्ञात योग नहीं है। जिससे कि परभमोक्ष प्राप्त हो जावे अर्थात्, 
असंप्रज्ञातयोग परम मुक्तिका कारण है । वैराग्य, तत्त्वज्ञान, और तत्त्वश्रद्धानरूप प्रक्ृतिका 
सेसगें जब तक है. तब तक जीवम्पुक्ति है, परममुक्ति नहीं । आचार्य कहते हैं कि यदि आप 
ऐसा कहोंगे तब तो आपके कहनेसे ही सिद्ध होता है कि रलत्रयसे ही जीवन्मुक्तिकी प्राप्ति दोती 
है। यों तो अकेऊे तत्त्वज्ञानसे ही मोक्ष प्राप्त होजानेकी आपकी प्रतिज्ञाका व्याधात आगया | 
तीनोंसे मोक्षकी प्राप्ति होना यह जैन सिद्धांत है । 

परमतप्रवेशात् वस्वायैश्रद्धानत्न्नानवैराग्याणां रत्नत्रमत्वात्ततो जीवन्युक्तेराहत्य- 
रूपायाः परेरिष्टचात । 
वैश्य, तत्तज्ञान और तत्वाभिनिवेशरूप प्रधानके संसगेसे जीवन्मुक्ति माननेवाढे आप 

सांख्योंके ““ पोतकाक ”? न्यायसे जैनमतंम प्रवेश करना ही न्याय्यप्राप्त होता है। क्योंकि तत्त्वा-, 
शॉका श्रद्धान और जीव आदि तत्त्वोंका ज्ञान तथा इृष्ट, अनिष्ट पदार्थोर्मे रागद्रेष न करना रूप 
वैराग्यको ही जैनमत्भ रत्नन्नय माना गया हैं। उन तीन रत्नोंसेही अनन्तचतुष्टय, समवसरण 
आदि लक्ष्मीसे युक्त मोक्षके उपदेश तीयैकर भगवानकी अन्त अवस्थारूप जीवन्मुक्तिका 
उत्पन्न होना दूसरे स्याद्वादयोंने स्वीकार किया है । 

यदपि द्रष्टरात्मनः स्वरूपे:वस्थानं ध्यान परममुक्तिनिबन्धने तदपि न रत्लत्नया- 
त्मकृतां व्यभिचरति, सम्यम्ञानस पुंस्वलातू, तस्य तखायभ्रद्धानपदचारित्वात्, परमो- 
दासीन्यस्य च परमचारित्र्वातू। | 

और जो आपने अपने दर्शनसूत्रका प्रमाण देकर यह कहा था कि द्रष्टा आत्माका अपने 
स्तरूपमें स्थित हो जानारूप ध्यान परममुक्तिका कारण है। वह आपका कहना भी खात्माके 
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रतत्रव-स्रूपका व्यमिचरार नहीं करता है किन्तु अविनामावी है।। सूत्रमे द्रष्दः स्वरुँंपे, और 
अवखान, ये तीन पद हैं। वहां पुरुषका स्वरूप शानचेतनामय ही है | द्रष्टा कहनेसे सम्यम्दष्टिपन 
प्राप्त होजाता है और अवस्थितिसे आत्मामें स्थितिरूप चारित्र आजाता है अर्थात् तत्त्वा्॑श्रद्धान- 
के साथ रहने वाछ सम्यगुज्ञान आत्माका भमित्र स्वरूप है और उत्कृष्ट उदासीनता ही परमचारित्र 
है तथा च मोक्ष अवस्थामें आत्माकी तीनों रूप हो जाना परिणति है। 

पृरुषो न श्ञानलमाव हति न शक्यव्यवस्थम् | तथाहि,-- 

सांह्य छोग ज्ञानको प्रकृतिका विकार मानते हैं। आत्मांम चैतन्य मानते हैं जो कि 
ज्ञानसे मिन्न है। अतः वे कहते हैं कि आत्माका स्वभाव ज्ञान नहीं है । इसपर आचार्यका कद्दना 
है कि उक्त बातको आप अच्छी तरह प्रमाणोंसे निर्णीत नहीं कर सकते हैं, इसका स्पष्टीकरण 
आगेकी वातिकममं कहते हैं । 

यद्यज्ञानस्यभावः स्यात्कपिलो नोपदेशकृत् | 
सुषुप्तवत्मधानं वाईचेतनत्वाद् घटादिवत् ॥ ६४ ॥ 

आपका माना हुआ कपिरू ऋषि यदि शानस्तभाववालूम नहीं है तो गाढ सोते हुए पुरुषके 
समान मोक्षका उपदेश नहीं कर सकता है तथा कपिलकी आशत्मासे सम्बन्धको प्राप्त हुईं प्रकृति भी 
उपदेश नहीं. कर सकती है क्योंकि वद्द अचेतन है। जैसे कि घट, पट आदि अचेतन पदार्थ 
उपदेश नहीं देंते हैं । 

यथैव हि सुपृप्ततत्तस्वज्ञानरहितः कापिलो 5न्थो वा नोपदेशकारी परस्य घटते तथा 
प्रधानमपि स्रयमचेतनत्वात्कुटादिवत् । 

जैसे दी सोते हुए मनुष्यके समान तत्त्वज्ञान और वक्तृत्वकछासे रहित कपिर या दूसरे 
कोई वाचस्पतिमिश्र, इश्वरमह्ट, आदि विद्वान भी मोक्षके उपदेश करनेवाले आप दूसरे सांझ्योके 
यहां नहीं घटित द्वोते हैं । उसी प्रकार जड प्रकृति भी उपदेश नहीं कर सकती है । क्योंकि वह 
अपने मूलस्वमाव्स अचेतन मानी गयी है। जैसे कि घट, पट, सृतशरीर आदि स्तर अचेतन 
दोकर व्याख्यान नहीं कर सकते हैं। जो स्वयं चेतन द्ोकर स्वाभाविक ज्ञानके तादात्म्यवाला है 
वही उपदेष्टा हो सकता है। किन्तु सांख्योंके यहां विषम घटना है उनका आत्मा चेतन तो है। 
ज्ञानवान् नहीं और प्रकृति ज्ञानवती मानी है किन्तु चेतनात्मक नहीं | 

तस्वब्चानसंसगों्योग़ी ज्ञानलभाव इति 'चेत् ! 
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यदि कापिल यों कंदे कि “ पाकृतिक तत्त्वज्ञानके साथ सम्बन्ध होनेस योगविशिष्ट आत्मा भी 
ज्ञानस्वमाव हो जाता है ” ऐसा कटने पर तो, 

ज्ञानसंसगतोः5प्येष नेव ज्ञानस्वभावकः 
व्योमवत्तद्विशेषस्य सर्वथानुपपात्तितः ॥ ६५ ॥ 

बह आपका माना हुआ अतिशयोंसे रहित कूटस्थ आत्मा अन्य सम्बन्धी ज्ञानके संसगेसे 
भी ज्ञानस्वमाववारा नहीं माना जा सकता है। जैसे कि प्रकृतिके बने हुए ज्ञानके मात्र संसगेसे 
आकाश बिनारा ज्ञानी नहीं हो जाता है| आपके यहां प्रकृति व्यापक ( व्यापिका ) मानी गयी 
है। उसका सम्बन्ध जैसा ही आत्माके साथ है वैसा ही आकाशके साथ भी है । सभी प्रकारोंसे 
यानी किसी भी प्रकारसे प्रकृतिक साथ होनेवाले आत्माके सम्बन्ध ओर आकाशके साथ हुये उसके 
सम्बन्धमं आप विशेषता ( फर्क ) को सिद्ध नहीं कर सकते हैं । 

गस््य सवेथा निरतिशयः पुरुषस्स्य ब्लानसंसगांदपषि न प्लानखमावो5्सों गगनवत् । 
कपमन्यथा चेतन्य पुरुपस्थ सरूपमभिति न विरुध्यते? ततो न कपिलो मोश्षमागेस्य 
प्रणेता येन संस्तुत्यः स्यात् । 

जिस सांख्यके यहां आत्मा सर्वथा निरतिशय माना गया है अर्थात् आत्मोअनाधेयाप्रहेया- 
तिशय है अथीत् कूटस्थ नित्य दे सर्वदा वह का वही रहता है, दूसरोंके सम्बन्ध 
दोनेपर मी न कुछ विशेषताओंको छेता है और न अपनी पुरानी विशेषताओंकों छोडता ही है, 
परिणामी नहीं है, उस सांख्यके यहां ज्ञानंके सम्बन्धसे भी ज्ञानस्रभाववारा वह आल्मा नहीं 
हो सकता है। जैसे कि सर्वथा जडस्वरूप आकाश शानस्वभांवी नहीं है। अन्यथा यांनी बदि 
आप आत्माकों ज्ञानस्वमाव मान छोगे तो “ पुरुषका स्वरूप चेतन्य है ”” इस अ्रेथका विरोध कैसे 
नहीं होगा ? अंवश्य होगा, तिस कारणसे स्वयं ज्ञानरहित कपिझ ऋषि मोक्षमागैका प्रणयन करने- 
वाढा नहीं सिद्ध होपाता है। जिससे कि शिष्यजनोंके द्वारा भले प्रकार उसकी स्तुति की जावे, 
अथोत् जो मोक्षमागैका विधान नहीं करता है उसको प्रशंसा स्तुति मी कोई नहीं करता है । 

एतेनेवेइवरः श्रेयःपथप्रख्यापने5प्रभुः । 
व्याख्यातो5चेतनो श्षेष ज्ञानादर्थान्तरत्वतः ॥ ६६ ॥ 

अपनेसे मिन्न पढ़े हुए प्राकृतिक ज्ञानके सम्बन्धसे ज्ञानी होकर भी जैसे कपिरक मोक्षमाग 
का उपदेश नहीं दे सकते है, उसी प्रकार उक्त कुथनते दी बह भी व्याज्यान कर दिया गया है 
कि अपनेसे सर्वथा मिन्न ज्ञानका सम्बन्ध रखनेवाला नेयाबरिक, वेशेषिकोंके द्वारा माना हुआ बह 
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ईश्वर भी मोक्षमा्गके निरूपण करनेमें समय नहीं है। क्योंकि ज्ञानंस सर्वथा मिन्न होजानेंके कारण ईश्वर 
भी अचेतन ही है | घट, पट आदिके स्रमान अचेतन पदार्थ क्या उपदेश देंवेगा ! 

नेश्वरः श्रेयोमार्गोपदेशी स्वयमचेतनत्वादाकाशवत् | स्ववमचेतनो5सौ श्वानादथों- 
न्तरत्वात् तद्वत्। नात्राश्रयासिद्रों हेतुरीश्वरस्य पुरुषविशेषस्य स्थाद्वादिभिरमिग्रेतल्वात् । 
नापि धर्मिग्राइकप्रमा णबाधितः पक्षसद्राहिणा प्रमाणेन तस्य श्रेयोमार्गो पदे शिल्वेनाप्रतिपचे;। 

ईश्वर ( पक्ष ) मोक्षमागैका उपदेश देंनेवाला नहीं है ( साध्य ) क्योंकि वह अपने स्वमा- 
बसे स्तरय॑ अचेतन है ( हेतु ) जैसे कि आकाश । ( अन्वयदृष्टान्त ) यहां कोई नैयायिक अचेतनपन 
ह्ेतुको असिद्ध ( स्वरूपासिद्ध देल्वाभास ) करता है | उसको दूर करनेंके लिये आचार्य दूसरा अनु- 
मान कहते हैं कि आपका माना हुआ वह इंश्वर अबेतन है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि ज्ञानगुणसे ईश्व- 
रात्मारूप गुणी आपने सर्वथा भिन्न माना है ( हेतु ) उसी आकाशके समान | ( अन्बय उदाहरण ) 
यानी जैसे कि आकाश ज्ञानसे भिन्न होनेके कारण अचेतन है जब कि जैनजन सथ्, गोप्ता, हती, 
ईइवरको नहीं मानते हैं ओर फिर ईइरको पक्ष बसते है तो उनका हेतु आश्रयासिद्ध द्वो जाबगा 
इस कटाक्ष पर आचाये महाराज कहंते हैं कि उक्त अनुमानमें ईश्वरूपी पक्ष असिद्ध नहीं हैं, 
जिससे कि हमारा हेतु आश्रयासिद्ध हेल्वाभास होजावे, जबकि हम स्याद्वादी विद्वान् किसी विशिष्ठ 
पुरुषफो ईश्वर स्वीकार करते हैं । हां महान् देव माने गये उस पुरुषमें मोक्षमागके उपदेश देंनेका 
'अमाव सिद्ध करते हैँ । यदि यहां कोह नेयायिक कहे कि जिस प्रमाणसे आप इश्वरको जानेंगे 

उस प्रमाणसे मोक्षमागका उपदेश देंनेवाछा ही ईश्वर सिद्ध होगा । तथाच ईश्वररूप पक्षके जानते 
समय ही उसके मोकमागेका उपदेशकपन भी ज्ञात हो जाता है | पुनः आपका मोक्षमागेके उपदे 
झका अभाव सिद्ध करना पक्षके आहक प्रमाणसे ही बाधित हो जावेगा और तब तो आपका हेतु 
बाधित नामका हेलाभास बन बैठेगा। आचाये कहते हें कि यह भी नैयायिकोंका कहना ठीक नहीं 
है। क्योंकि श्रेयोमागके उपदेश देनेयाले उस ईश्वरका अधापि निर्णय नहीं हुआ है। केवछ सामान्य 
मनुष्योंके समान अथत्रा कुछ लोकिक विद्याओं और चमत्कारोंते युक्त महादेव, ब्र्ना, ईश्वर, कृष्ण, 
व्यास, परशुराम, कपिल, बुद्ध आल्ाओोंको हम स्व्रीकार करते हैं किंतु उस इंश्वरकों व्यापक, कर्ता 
हर्तती, भर्तता, मोक्षमागैका उपदेश, सर्वज्ञ आदि विशेषणोंसे सहित नहीं मानते हैं । अतः हमारा 
अचेतनल देतु बाधाओंसे रहित होकर सद्भेतु है । 

परोपगमतंः साधनाभिधानाद्धा न प्रकृतचोद्यावतारः सवैस्य तथा तद्व चनाप्रतिक्षेपात् । 

अथवा दूसरी बात यह है कि अन्य नैयायिकोंके मन्तव्यके अनुसार हमने इंश्वरको पक्ष 
स्वीकार कर लिया है और उसमे उनसे माने हुए अचेतनतव हेतुसे मोक्षमार्गके, उपदेशीपनका अभाव॑ 
सिद्ध कर दिया है। हस कारण यहां इस समय प्रकरणवे दिये गये नैयायिकोंके कुत्सित दोष नहीं 

मी अप की का की जज जी व कक मं पर अआ क मे जे कर अप की जैक सनक कक 
के नपपननअयताममाश्मक नमक न प्जफ समन ० 3 पा इक >कप कदराक 
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आते हैं, यदि अपने अपने मतके अनुसार माने गये धर्मीके आहकप्रमाणोंसे ही साध्यकी बधधा उप- 
स्थित की गयी तब तो कोई वादी दूसरे प्रतिवादीके प्रति अनुमानसे नई बातकों सिद्ध न कर 
सकेगा । जैसे कि शब्दको अनित्य सिद्ध करनेवाले नैयायिकके प्रति मीमांसक कद देंवेगा कि जिस 
प्रमाणसे नैयायिक शब्दको जानेंगे उस प्रमाणसे नित्यतासहित ही शब्द जाना जावेगा। अतः 
घर्मीके आहक प्रमाणसे ही साध्यकी बाधा उपस्थित हो जावेगी | तथाच नैयायिक शब्दको अनित्य 
सिद्ध नहीं कर सकेंगे । इस पकार सब ही वादी वैसे ही उन प्रतिवादियोंके वचनका खण्डन न 
कर सकेंगे, किंतु खण्डनमण्डन व्यवहार प्रसिद्ध है। अतः दूसरोंके मन्तव्यको रेकर दी सब छोग 
पक्ष और देतुको बोर सकते हैं, कोई दोष नहीं है । 

विज्ञानसमवायाच्वेच्चेतनो5यमुपेयते । 
तत्संसगांत्कर्थ न ज्ञः कपिलो5पि प्रसिद्धधति ॥ ६७ ॥ 

यदि नैयायिक यहां यह कहें कि भिन्न होनेपर भी गशुणगुणीका तो समवायसम्बन्ध हो 
जाता है इस कारण बुद्धिरूप चेतनाके समवायसम्बन्धस यद्ध ईश्वर भी चेतन मान लिया जाता 
है। अंथकार कहते हैं कि ऐसा स्वीकार करनेपर तो सांख्यके मतमें भी प्रकृतिकी बनी हुयी उस 
बुद्धिके संस्गंसे कपिलदेव भी ज्ञाता ( ज्ञान-स्वमाववाले ) क्यों नहीं प्रसिद्ध हो जावेंगे ! | न्याय 
समान होना चाहिये । 

यथेइ्वरो ज्ञानसमवायाच्वेतनसथा ज्ञानसंधर्गांकपिलो5पि ज्ञोउस्तु। तथापि तस्या- 
शत्वे कथमीश्ररश्नेतनो यतो5सिद्धो हेतुः स्थात् । 

जिस प्रकार नेयायिकोंके मतमें भिन्न ज्ञानके समवायसे ईश्वरको चेतन माना जाता है उसी 
प्रकार सर्वथा भिन्न ज्ञानके संसगेसे सांल्योंका कपिल भी शानसरूप ज्ञाता हो जाओ। बदि फिर 
वैक्षा ज्ञानका संसर्ग होनेपर भी उप्त कपिलक्रों अज्ञ मानोगे तो आपका ईश्वर भी दूसरेके संसर्गते 
कीसे चेतनात्मक हो सकता है !, जिससे कि हमारा हेतु असिद्ध हो जावे अर्थात् ईश्वरको मोक्षमा _ 
मैके उपदेशकत्वका अभाव सिद्ध करनेमें दिया गया अचेतनल द्ेतु सिद्ध दी है । न््यायमागमे पक्ष - 
पात नहीं करना चाहिये। 

प्रधानाश्रायि विज्ञान॑ न पुंसो शत्साधनम् । 
यदि भिन्न कर्थ पुंसस्तत्तथेष्ट जडात्मभिः ॥ ६८ ॥ 

बदि यहां नेयायिक यह कहें कि सांहुयोंके मतसे आधारमूत प्रधानमें रहनेवाछा विज्ञान 
तो सर्ववा मिल होकर पुरुषका ज्ञातापन सिद्ध नहीं कर सकता है तो हम जैन भी नैयायिकोंके 
११ 
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प्रति कहते हैं कि सभावसे जढल्वरूप आत्माको माननेवाले जढ नैयायिकोंने उस अपनी द्न्य 
स्वरूप आत्माको सर्वेभा भिन्न होरही गुणस्तरूप बुद्धिके संसगसे कैसे चेतन मान रखा है ? बताओ। 

प्रधानाश्रिते ज्ञान नात्मनो ब्लवसाधने ततो भिन्नाश्रयत्वात्यूरुपान्तरसंसागिन्वान- 
बदिति चेत्, तहिं न ज्ञानमीश्वरस्य झत्वसाधन॑ ततो मिन्नपदार्थत्वादनीश्वरज्ञानवदिति 
कि नाजुमन्यसे ! 

कपिडमतका खण्डन करनेके छिये नेयायिकका यह अनुमान है कि “ आश्रय रूप प्रकृतिका 
आपैय द्वोकर रहता हुआ विज्ञानऋहूप परिणाम तो आत्माका ज्ञातापन सिद्ध नहीं कर सकता 
है। क्योंकि वह ज्ञान उस आत्मासे सत्रेथा मिन्न द्वोरही प्रकृतिका आश्रित धन है। जैसे कि दूसरे 
पुरुष यानी देवदत्तम रहनेवाछा सिद्धांतविषयका ज्ञान जिनदत्तमें सम्बन्ध नहीं कर सकता है और 
जिनदत्तको स्वयं अपने रूपसे सिद्धांतज्ञानी भी नहीं बना सकता है ” । आजा कहते हैं कि यदि 
आप नैयायिक ऐसा कहोगे तब तो €म भी कपिरूमतकी तरफसे कह सकते हैं कि “ ज्ञान भी इंश्वर 
को ज्ञाता सिद्ध नहीं कर सकता है, क्योंकि वह ज्ञानगुण उस ईश्वरसे सर्वथा मिन्न पदार्थ है। 
जैसे कि इश्वरसे स्योरे अन्य साधारण जीत्रका ज्ञान सर्वथा भिन्न होनेंके कारण ईश्वरको अपने 
समवायसे अश्पश्ञानी नहीं बना पाता है ”। इस बातको तुम ही क्यों नहीं मानते हो ! । कुत्सित 
दृठको छोड देना चाहिये । 

ज्ञानाअयत्वतो वेधा नि्यं ज्ञो यदि कथ्यते। 
तंदेव कि झृत॑ तस्य ततो भेदेषि तत्ततः ॥ ६९ ॥ 

यदि नैयायिक बह कहेंगे कि इधर अनादिकाछसे ज्ञानका आधार होनेसे निलज्ञाता है, 
किसी समय बाहिरसे ज्ञान आवे फिर ज्ञानसमवायी बने ऐस। नहीं है । तो हम जैन आपसे पूंछते 
हैं कि वासवंगे उस ज्ञानसे सर्वथा भिन्न होने पर भी उस ईश्वरके वह नित्य -ज्ञातापन आपने किस 
तरहसे हुआ सिद्ध किया है ! इस्रका उत्तर दीजिये ! 

स्रश् हो नित्य ज्ञानाश्रयतात् । यस््तु न क्षः स न निल्य॑ ब्वानाश्रयो यथा 
व्योमादिः, न च तथा स्रष्टा तठो नित्य॑ ज्ञ इति चेत्। कि छत तदा स्रहुश्नौनाअयर्त्व 
ब्ञानाद्धेदेडपि वस्तुत इति चिन्त्यमु । 

उक्त कारिकाफी व्याख्या करते हैं। पथ्वी, यू, चन्द्रमा, शरीर, ईंद्रिय आदिका बनाने 
वार इश्वर, ( पक्ष ) सर्वे पदा्थोफा ज्ञाता है ( साध्य ) क्योंकि वह अनादिसे अनन्त कार तक 
नित्य ही ज्ञानका अषिकरण है। ( देतु ) जो ज्ञाता स्वरूप नहीं है बढ सर्वदासे ज्ञानका आधार 
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भी नहीं है। जैसे आकाश, कार आदि ये व्यतिरिकदृष्टांत हैं| नित्य ही ज्ञानका, आश्रय न 
होवे ऐसा आकाश आदिके समान सष्टिकती ईश्वर नहीं है ( उपनय ) तिस कारणसे नित्य दी 
ज्ञाता है। ( निगमन ) इस पांच अवयववाके अनुमानसे भाप वैयायिक यों ज्ञातापन सिद्ध करोगे 
तब तो आप इस बातका दीघेकारू तक विचार करे कि वह परमाथेरूपस ज्ञानसे भेद होने पर 
भी सृष्टिनिर्माता ईश्वर ही ज्ञानका आश्रय कैसे कर दिया गया है ? आकाश, घट, पट आदि भी 
शानाघार क्यों न बन जावे ?, हश्वरमें हां क्या विलक्षणता है ! जिससे कि वही ज्ञानका आधार 
माना जाता है । ऐसी दशामे तुम्हारा हेतु संदिग्धासिद्ध हेत्वाभास हो जाता है इस बातका आप 
बहुत दिन तक सोचकर उत्तर देना । 

समवायकृतामेति चेत् समवायः किमविशिष्टों विशिष्टो वा ! प्रथविकल्पो 5नुपपन्नः 
फ्मात्ू+- 

यदि नैयायिक यह कहें कि समवायसम्भन्ध होनेसे इंश्वरके ही ज्ञानकी आश्रयता कर 
दी जाती है तो हम जैन पूंछते है कि वह समवाय क्या विशेषतारहित सामान्य समवाय ही 
ढिया है ! या इंश्वरमे रहनेवाछा कोई विलक्षण समवाय है! बताओ, यदि आप पहिला पक्ष 
लोगे, तब तो ईश्वरमे ही। ज्ञानकी अधिकरणता सिद्ध नहीं हो सकती है, क्योंकि-- 

समवायो हि सर्वत्र न विशेषक्॒देककः । 
कर्थ खादीनि संत्यज्य पुसि ज्ञान नियोजयेत् || ७० ॥ 

आपने सब जगह एक ही समवाय माना है, वह शुद्ध अकेल किसीके साथ पक्षपात करके 
कोई विशेषता नहीं कर सकता है। अतः एक वहीं समवाय निकटवर्ती आकाश, काल 
आदिको नितान्त छोड़कर उस मित्र पड़े हुये ज्ञानगुणका आत्मार्मे दी संबन्ध करा देनेमे 
नियुक्त दोजाय, यह कैसे हो सकता है ? विचारिये । 

यस्मात् “ सर्वेषु समवायिष्वेक एव समवायर्तस्व॑ भावेन व्याख्यातम्र् ” हति वच- 
नात् । तस्मात्तेषां विश्लेषक्ुम नाम येन पुंस्पेव ज्ञानं विनियोजयेदाकाशादिपरिदारेण 
इति बुद्धचामद्दे । 

जिस कारणसे कि यौगोंनें रूप, रस, शब्द, ज्ञान, परिणाम, आत्मत, घटल, दलन, चलन 
आदि गुण, जाति, क्रियाओंके समवाय-सम्बन्धवाले पृथ्वी, आत्मा, आकाश आदि सम्पूर्ण समवा- 
मियोमे तत्त्वरूपसे एक ही समवाय माना है | तभी तो आपके कणाद ऋषिफे बनाये हुए पैशे- 
बिक दर्शनमें- परमार्भरूप तत्त्वदष्टिसे या सत्ताके एकपन सिद्ध करनेसे एक ही समवायतत्त्का 
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व्याख्यान किया है । उस कारणसे उन पदा्थौमें रहनेवाछे समवायकी विशेषता करनेवाला महा 
कोई अतिशय नहीं है जिससे कि आकाश, आदिको छोडकर वह अतिशयघारी समवाय आत्मा 
ही ज्ञानका सम्बन्ध करा देता, इस बातको हम मले प्रकार समझते हैं । 

सत्तावदेकल्वेईपि समवायस्थ ग्रतिविशिष्टपदार्थविशेषणतया विशेषकारिल्वमिति 
चेत् तहिं विशिष्टः समवायः प्रतिविशेष्यं सत्तावदेव इति श्राप्तो द्वितीय! पक्ष) तब्र चः--- 

नैयायिक या वैशेषिक बोलते हैं कि जेसे सत्ताजाति एक है फिर मी वह मिन्न मिल्न द्रव्य, 
गुण, कर्मोमे रहती हुयी द्रब्यकी सत्ता, गुणकी सत्त,, कर्मकी सत्ता इस प्रकार विशेषता कर देती. 
है। उसी प्रकार समवायके एक होनेपर भी प्रत्येक विशिष्ट-पदार्थैमें रहनेवाल '' विशेष्यके भेद होनेसे 
विशेषणमं भी भेद हो जाता है ”” इस नियमके अनुसार भेद रखता है। वह भाकाश आंदिकको 
छोडकर ईश्वरंमे दी ज्ञानका सम्बन्ध करा देना रूप विशेषताकों कर देता है। जैन कहते हैं कि यदि 
नैयायिक ऐसा कंदेंगे तब तो सामान्यसे समवाय मॉनना यह आपका पहिला पक्ष गया। प्रत्येक 
विशेष्यमें सत्ताजातिके समान विशिष्टप्रकारका समवाय है। इस प्रकार आपने दूसेरे पक्षका लारू- 
न्वन किया है और उसमें हमारा यह कहना है सुनिये--- 

विशिष्टः समवायो5यमी-श्वरज्ञानयोरयदि । 
तदा नानात्वमेतस्य प्राप्त संयोगवन्न किम ॥ ७१ ॥ 

नैयायिक यदि इंश्वका और ज्ञानका विलक्षण प्रकारका यह दूसरा विकल्परूप समवाय 
सम्बन्ध मानेंगे तब तो सेयोगसम्बन्धके समान समवायको भी नानापन क्यों नहीं प्राप्त होगा ? 
देखिये, मूतलमें घटका संयोग न््यारा है, ५ंटफा संयोग न््यारा है। इसीके समान घटके साथ रूपका 
समवाय भिन्न है और आकाशके साथ शब्दका समवाय प्रथक् है| तथा आत्माका श्वानके साथ 
समवायसम्बन्ध अतिरिक्त है। एवं अनेक समवायसम्बन्ध हुए जांते हैं| इस तरह अपने सिद्धान्तके 
विरुद्ध कहनेपर आपको अपसिद्धान्त नामका निभ्रहस्थान प्राप्त होता है । 

न हि, संयोगः प्रतिविश्षेष्य॑ विशिष्टो नाना न भवति दण्डपुरुफसयोगात् पट धूपसं- 
योगस्यामेदाप्रतीतेः । 

आचार्य संयोग नामक दृष्टान्तको पृष्ट करते हैं । प्रत्येक विशेष्यमें विछक्षण होकर विधमान 
संयोगसम्बन्ध अनेक नहीं होता है यह कथमपि नहीं समझना चाहिये अर्थात् संयोगसम्बन्ध 
अनेक हैं । पुरुषका दुण्डके साथ संयोग न््यारा है और कपड़ेंगे बंधी हुयी सुगन्धित घूपका कपड़ेंसे 
संयोग निरात्य है। वे दोनों संयोग एक नहीं दीख दे हैं। इस देवदत्तका छत्रीके साथ हो रहे 
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संयोगसे जिनदतका पगड़ीके साथ हो रहा संयोग सम्बन्ध मित्त है। दण्डपुरुषके सैबोगसे पट 
ओर घूपका संयोग अभिन्न नहीं प्रतीत हो रह्या है । 

संयोगल्वेनामेद एवेवि चेत्, तदपि वतो यदि भिश्नमेव तदा कथमस्येकत्वे सैयोग- 
योरेकलम् ! तझ्नाना सँयोगो स्युपेयो उन््यथा स्वरमतविरोधात् । 

अनेक संयोगगुणेम रहनेवाली संयोगत्वजाति एक है| यदि उस जातिकी अपेक्षासे संबोगका 
अमेदद्दी मानोगे तो भी सम्पूण संयोग एक नहीं हो सकते हैं। क्योंकि उन संयोग,नामफ गुणोमे 
रहनेवाली वह संगोगलजाति भी यदि आपने आधारभूत उन संयोगोंसे सर्वथा मित्र ही मानी है 
तब तो उस भिन्न जातिके एक होनेपर भी इन दो संयोंगेमि या अनेक संयोगो्मे एकपना कैसे आ 
सकता है! बसाओ । इस कारणसे संयोग अनेक मानने चाहिये और संयोगोंको अनेक मानते भी हैं। 
यदि न मानोगे तो आपका अपने सिद्धान्तसे विरोध हो जावेगा। क्योंकि आपके दर्शनमें संयोगगुण 
अनेक माने गये हैं। दाष्टीन्तको बिगाडनेके लिये अमीष्ट दृशन्तको बिगाढने चढे हैं। अल॑ वावदूकतया। 

तदत्समवायो5नेकः प्रतिपथताम , ईश्वरक्ञानयो! समवायः, पटरूपयो: समवाय इति 
विशिष्टप्रत्ययोतपचे: । 

बस, उन संयोगोंके समान समवायसम्बन्ध भी अनेक मानने या समझ छेने चाहिये । ईश्वर 
का ज्ञानसे समवायसम्बन्ध मिन्न है तथा पटका और रूपका समवाय निराछा है इसी प्रकार 
नीबूसे रसका समवाय अतिरिक्त है, हत्यादि विकक्षण ज्ञानोंके होनेसे समवाय भी अनेक सिद्ध 
होजाते हैं। यह युक्तियोंसे साधा गया सिद्धान्त है । 

समवायिविशेषात्समवाये विशिष्ट: ग्रत्यय इति चेत् , तहिं सेय्रोगिविशेषात्संयोगे 
विशिष्टप्रत्ययो रतु | शिथिलः सैयोगो, निषिडः संयोग इति प्रत्ययो यथा संयोगे वया निर्त्य 

समवायः कदाचित्समवाय इति समवाये5पि । 

जैयायिक कहता है कि प्रतियोगितासम्बन्धसे समवायसम्बन्धके आधार, रूप, शान, रस 
आदि अनेक हैं और अनुयोगितासंबन्धसे समवायके अधिकरण भी घट, आत्मा, नीबू आदि अनेक 
हैं। अत: उन समवायवाले आश्रयोंके अनेक दो जानेसे उनंगे रहनेवाढे एक समवायमें भी विछ- 
क्षण विकक्षण रूपके ज्ञान द्वोजाते हैं । जैसे कि मेघजरूफे एकसा होनेपर भी उसकी तदाश्रय अनेक 

वृक्षों में मिन्न भिन्न परिणति होजाती है । इसी तरह समवायवालोंकी विशेष्तासे ज्ञान नाना हो 
जाते हैं किन्तु समवाय एक द्वी है। ग्रन्थकार कहते हैं कि यदि आप नैयायिक ऐसा कह्दोंगे तबतो 
संयोगलम्बन्धको भी एक ही मान लेना चाहिये | वहां मी प्रतियोगितासस्बन्धसे संबोगक़े आश्रय 
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होरदे दण्ड, छत्र, धूम भादि अनेक हैं और अनुयोगितासन्बन्धसे संयोगके अधिकरण पुरुष, देवद्तत 
बस्र, आदि बहुत हैं । अतः संयोगवारोंक़े भिन्न मिन्न होनेसे दी संयोग भी विछक्षणताको जानने 
बाद ज्ञान उलन्न हो जावेगा। संयोगगुण- रछाघत्र होनेसे एक ही मान लिया जावे । बद् आप 
वैशेषिकोंका यह भाव होय कि देवदत्तके गलेमे जंजीरका दीछा संयोग है और अंगुडीमें अंगूठीका 
कढ़ा संयोग है, चरटाईमें तृणोंकरा शिबिल संयोग है और किवाढ़ों में गर्भक्रीलकका घनिष्ठ संयोग है । 
इंस तरह संयोगकी प्रतीतियां तो अनेक प्रकारकी देखी जाती हैं, तो हम जैन भी कहते हैं कि 
आत्माका परिमाणके साथ और आकाशका एकलसंख्याके साथ नित्य ही समवाय है तथा घटका 
काले, छा रूपके साथ और जीवात्माका धटज्ञान पटज्ञानके साथ कभी कभी होनेवाढ्ा समवाय 

। इस प्रकार समवायसम्बन्धंभे मी अनेकपन दीखरहा है, तो फिर समवाय सम्बन्ध भो अनेक 
मान ढेने चाहिये। न्यायप्राप्तमं पुनः विपरीत पक्षपात नहीं करना चाहिये । 

समवायिनोनित्यलकादाचित्कताभ्यां समवाये तत्यत्ययोत्यत्ती संयोगिनो: शिकि- 
लत्बनिषिदवत्वाभ्यां संयोगे तथा प्रत्ययः स्यात् । 

समवायसन्बन्धके आधारमूत आकाश, आत्माके नित्य होनेसे समवायमें भी वह नित्यपन 
कश्पित जान हिया जाता है और समवाबी माने गये शान, काछा, छाल, रूपके अनित्य होनेसे सम- 
वायमे भी अनित्यपनका ज्ञान उपज जाता है । ऐसा नैयायिकोंफे कहनेपर हम जैन भी कह सकते 
हैं कि संयोग सम्बन्धवाके चटाई, फिवाड, कीरू, रुई आदिके ढीले, कडे हो जानेसे संयोगर्म मी 
ढींके, कठिनका इस प्रकार व्यवह्वरश्ञान कर छिम्रा जायगा, किन्तु संयोगकों एक ही मानो । 

: स्वतः संयोगिनोनिबिडत्व संयोगो5नथैक हति चेत्, स्वतः समवायिनोनित्यत्व 
समवायो5नर्थेकः कि न स्पात् । 

संयोगियोंको अपने आप दी कड़ा, ढीला माननेपर तो संयोगसम्बन्ध मानना व्यर्थ पढ़ता 
है। क्योंकि मिन्न मिन्न प्रकारके सँंबोगोंने ही उन संयोगियोंको कंडा, ढीछा बना दिया था और 
अब जाप संयोगियोंको स्वतः ही कड़ा, ढीछा मानते हो फिर संयोग माननेकी क्या आवश्यकता 
है ! यदि आप वैशेषिक यों कहोगे तब तो स्वये मूलगे समवायियोंके नित्य और कमी कमी होनेते 
आपका समवाय मी व्यथ पडेगा। कारण कि समवामक़े द्वारा ही सदा ( हमेशा ) समवेत रहना और 
कभी कमी समवेत रहना परिणाम, ज्ञान, रूप, आदिकेंमगे माना गया था किंतु जब आप समवा- 
वियोंको स्वमावसे ही नित्यपना और अनित्यपना मानते हैं तो आपका समवाय मानना मी व्यर् 
क्त्नों. न क्षेमा ! उत्तर दो । 
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इड्ढेदे समवेतमिति प्रतीतिः समवायस्याथे हति चेत्, संयोगस्येह्रेद संयुक्तमिति 
ग्रतीतिरथों स्तु | ततो न संयोगसमवाययोविशेषो उन््यत्र विष्वग्भावाविष्वस्भावस्तभावा- 
भ्यामिति तयोरनानात्व॑ कपंचित्सिद्धम् । 

पैश्ेषिक कहते हैं कि इसमें यह समवायसम्बन्धसे विधमान है। जैसे कि आत्मामें ज्ञान 
और घंटे रूप समवेत है, इस प्रकार प्रतीति कराना ही समवायका प्रयोजन है। अतः समदाय 
स्य्य नहीं है। ऐसा कहनेपर तो हम ( जैन ) भी कह सकेते हैं कि संयोग गुणका फल ढीछा, 
कडा करना नहीं है। संयोगवाके पदार्थ अपने आप पहिलेसे ही फ़, ढीढ़े हैं। कितु यह यहां 
संयुक्त है। जैसे कि पुरुषम दण्ड, किवाडमें कीछ संयुक्त हो रही है. इत्याकारक प्रतीति कराना 
ही सैयोगका प्रयोजन हो जाओ, इस कारणसे अब तक सिद्ध कर दिया कि संयोग और समवायंते 
इस वधक्ष्यमाणके अतिरिक्त कोई अंतर नहीं है। यदि संयोग अनेक होंगे तो समवाय भी अनेक हो 
जावेंगे, तथा समवाय एक होगा तो सैयोगके भी एक भाननेसे सब काम चर जाबेगा । हां अँतर् 
इतना ही है कि प्रथकमूत पदार्यौका परिणाम या स्तमाव तो संयोग द्ोता है और कर्षचिदू अप्व- 
थक् पदार्थोका समवाय होना घर्म है यों प्रतीतिके अनुसार पदार्थोंकी व्यवस्था माननेपर उन संयोग 
और समवाय दोनोंको ही किसी न किसी अपेक्षास अनेकपन सिद्ध दोता है। वस्तुतः व्यवस्था यह 
है कि संयोगके एकपनेका तो हमने आपके ऊपर आपादन किया था, कितु एक संयोग हम स्माद्वादी 
मानते नहीं हैं । और न संयोगको गुणरूप पदार्थ मानते हैं। गुण उनको कहते हैं जो वस्तुकी आत्मा 
होकर अनादिसे अनंत कालतक रहें, अतः दो आदि पदा्थौके मिल जानेपर उनके प्रदेशोंकी प्राप्त 
होना संयोगरूप पर्याय है। असंयुक्त अवस्थाको छोड़कर संयुक्तावस्थारूप पदार्थक़ी परिणतिकों हम 
संयोग मानते हैं वे अनेक हैं। दो आदि द्रव्योमे रहनेवारी परणतियां दो, तीन, आदि होंगी एक 
नहीं। जैन सिद्धांतमें पदार्थोंका भीतर घुसकर विचार किया है केवल ऊपरसे नहीं टटोल्म है। 

समवायस्य नानात्वे अनित्यलप्रसंगः संयोगवदिति चेत्, न, आत्मभिव्योमिचारात्, 

कथाचिदनित्यत्वस्पेष्ट्वाच । 

पुनः वैशेषिक कहता है कि जो जो अनेक होते हैं. वे वे घट, पद आदिके सहश अनित्य 

होते हैं | यदि समवायको आप जैब छोग अग्रेक मानेंगे तो समवायको संयोगफे समान अनित्यपनेका 

प्रसंग आवेगा। अन्यकार कद्दते हैं कि इस मकार नेमायिकका कदना तो ठीक नहीं हैं क्योंकि ओो 

अनेक होते हैं. वे वे अनित्य होते हैं. इस व्यात्िका आलाओं करके व्यमिचार होगा। आपने 
आल्माएँ अनेक मानी हैं किंतु अनित्म नहीं मानी हैं | परमाणूयें भी अनेक हैं. किंतु आपने उनको 

नित्य मात्रा है, नित्य मन भी अनेक माने गये हैं। दूसरी बरत मह है कि कर्रचिह 
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तादात्यसम्बन्धरूप समंवायका अनित्यपन। हम हृष्ट करते हैं | जात्म॑वे घटज्ञान दोनेपर 
घटह्ानका समवाय उत्न्न होता है। बादंगें पटज्ञान होनेपर पहिले घटज्ञानका समवाय पर्यावरूपसे 
नष्ट हो जाता है और अबके पटज्ञानका समवाय कर्थचित् उसन्न हो जाता है। इस प्रकार कर्मत्ित् 
तादाम्य सम्बन्धरूप अनेक समवायोमें उत्पादविनाशशालछीपना जैनसिद्धान्तमें स्वीकार किया गया है 
समवायके अनित्य हो जानेसे हम आपके समान डरते नहीं है । हम आत्मा, आकाश, परमाणु, मन 
आदि द्रव्योंको मी पयौयार्थिक नयसे अनित्य मानते हैं। सभी पदार्थ उत्पाद, व्यय, प्रौज्यस्वरूप 
परिणतियां कहते हैं। 

तथा आपका माना गया समवायसम्बन्ध इस युक्तियोंसे भी सिद्ध नहीं होता है। सो 
और भी घुनिये। 

कि्ल्वि । 

अनाश्रयः कं चायमाश्चययुज्यते5असा । 
तदिशेषणता येन समवायस्य गम्यते ॥ ७२ ॥ 

आपने सम्बन्धको द्विष्ठ माना है। जो दूसरे सम्बन्धसे दो आदि अनुयोगी, प्रतियोगियों में 
रहे वह सम्बन्ध है। और आपने अन्य सम्बन्धसे विशेषण के विशेष्यमें रहनेपर ही उनका विशेष्य 
विशेषणमाव सम्बन्ध माना है ऐसा आप नैयायिकोंका मन्तव्य होनेपर यह आपका माना हुआ 
आश्रयमे नहीं ठहर रहा नित्य, एक, स्ततन्त्र, समवाय किसी अन्य सम्बन्धसे नहीं वर्तेता संता 
विचारा आत्मा, ज्ञान, आदि आश्रयोंके साथ कैसे सीधा ही सम्बद्ध होजाता है बताओ। 
जिससे कि समवायसंबधकी उन समव्रायियोंनें विशेषणता मानी जावे क्योंकि दण्ड ओर पुरुषमे 
विशेषणविशेष्यभ[त तब ही हे जब कि संयोग सम्बन्धसे दण्ड पुरुषमे विद्यमान है। मूतरूम घटामाव 
स्वरूपसम्बन्धसे है । दूसरे सम्बन्धसे आश्रयंमे सम्बद्ध हुए बिना विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध नहीं 
बनता है । जो विशेष्यकों अपने रूपसे अनुरंजित को बही विशेषण कहां जाता है। विशेषण 
यों विशेष्यमे॑ अप्रथमसे ही सम्बद्ध है। 

ग्रेषामनाभ्यः समवाय इति मतं तेषामात्मज्ञानादिभि! कर्थ सेबध्यते १ संयोगेनेति 
चेत्न । तस्याद्रव्यत्वेन सेयोगानाअयत्वात् समवायेनेति चायुक्तम्। स्वये समवायान्तरानिष्टे 

जिन नैयाय्रिक, वैशेषिकोंके मतमें समवाय सम्बन्ध आश्रयसे रहित माना गया है उनके 
थहां प्रतियोगिता, अनुयोगिता सम्बन्धसे समवायवराे आला, ज्ञान, ओर घट, रूप आदिके साथ 
फ़ाक्नब किस तरहसे तेबेषित होगा ! बताओ । बदि भात्मा, ज्ञान आदिमें संयोगसम्कन्ध करके 
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समव/यका रहना मानोंगे । बद्द तो ठीक नहीं है, क्योंकि एक द्रव्य दूसेरे द्वव्यमे संयोगसम्बन्धसे 
रहा करता है | जैसे कि मूतलमे घट या देवदत्तमे कुण्डल अथीत द्वव्यका अन्यद्रव्यके साथ संयोग- 
संग्बन्ध होता है। जब कि समवाय स्वयं द्रव्य नहीं है तो वह संयोगसम्बन्धसे किसी आश्रयंमे ठहर 
नहीं सकता है। संयोगसम्बन्ध तो द्रव्यमें ही रहता है। समवायपदार्थ संयोगका आश्रय 
नहीं है। यदि समवायका अपने आधारोमें रहना समवायसंबन्धसे मानोंगे, वह भी मानना 
युक्तियोंसे रहित है । क्योंकि द्विष्टसम्बन्ध आधेय और आधार दोनोंमें स्थित रहता है जैसे कि 
समवायसम्बन्धसे ज्ञान आत्मामे रहता है। यहां समवायसम्बन्ध प्रतियोगी ज्ञानमे भो है और 
झनुयोगी आत्मामें भी है। तमी तो वह दोनोंको मिछा देता है। इसी प्रकार वैशेषिकोंके यहां 
गुण माने गये संयोगसम्बन्धकी कुण्डल आधेय ओर देवदत्त आधारमें समवाय सम्बन्धसे वृत्ति 

है तमी तो दोनोंको संयुक्त कर देता है। भ्करणमे समवायसम्बन्धें रहनेवारा दूसरा सम- 
बाय कोई आपने माना नहीं है। फिर भरा समवाय सम्बन्धसे समवायकी आत्मा, ज्ञान आदिम 
कैसे वृत्ति हो सकती है ! आपने समवायसम्बन्धवाे द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य और विशेष ये 
पांच पदार्थ माने हैं ॥ समवाय और अभाव इन दोनोंमें समवायसम्बन्ध नहीं स्वीकार किया है । 

विशेषणभावेनेति चेत, कथं समवायिभिरसंषद्धस्य तस्य तद्धिशिेषणभावो निश्चीयते ! 

जैशेषिकमतके औदक्यदशनम समवाय और अभावका विशेष्यविशेषणतासम्बन्ध माना 
गंया है। आचाये कहते हैं कि यदि आप सनवायियोंके स/थ समवायका विशेषणविशेष्यभावसम्बन्ध 

मानोंगे थों तो समवायीरूप विशेष्योंके साथ किसी अन्यसम्बन्धसे नहीं सम्बन्धित होता हुआ 
वह समवाय उन समवायिओंका विशेषण है यह कैसे निश्चित किया जावे ! बताओ, दूसेरे सम्ब 
न्पसे विशेष्यमें विशेषणका सम्बन्ध निश्चय किये विना विशेष्यविश्येषणभाव नहीं बनता है। जैसे 
कि दण्ड और पुरुषका संयोग होने पर ही पीछेसे विशेषणविशेष्यभाव-सम्बन्ध माना जाता है ॥ 

समवायिनो विशेष्याः समवायो विशेषणम्रिति प्रतीतेविशेषणविशेष्यमाव एवं 

सम्बन्ध! समवायिमिः समवायस्येति चेत् स तहिं ततो यधभिश्नलद्वद्ा समवाणिनां 
तादात्म्यसिद्धिरमिन्नादमिल्नानां तेषां तदद्भेद॒विरोधात् । 

कणादके अनुयायी कहते हैं कि “ समवायवारे द्वव्य आदिक पांच पदार्थ तो विशेष्य हैं और 
उनमे रहनेवादा एक समवाय विशेषण है ”? इस प्रफार सन्पूर्णजनोंको प्रतीत हो रहा है। अतः 

दूसेर सम्बन्धंक बिना भी समवायियोंके साथ समवायका विशेष्याविशेषणमाव सम्बन्ध सिद्ध ही है। 

मदि वैशेषिक ऐसा करेंगे ऐसी दशामें तो हम जैन पूंछते दें कि वह विशेष्यव्शिकणसम्बन्ध उन 
१९ 
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अपने सम्बन्धी समवाय और समवायवाले आत्मा, ज्ञान आदिस यदि अभिन्न है तब तो समवाय- 

वाले उन ज्ञान, आत्मा आदिकका भी उस विशेष्यविशेषण सम्बन्धके समान तादात्म्यसंबन्ध सिद्ध 
हो जावेगा क्योंकि अभिन्नस जो अभिन्न है उनका भेद होना विरुद्ध है। अथीत् समवाय और 
समवायवाले ज्ञान, आत्मा आदि पदार्थोंके बीचगे पडा हुआ विशेष्यविशेषणभाव सम्बन्ध अपने 
दोनों सम्बन्धियोंसे अभिन्न है तब तो उन दोनों सम्बन्धियोंका भी अमेद दी कहना चाहिये । 
अभिन्न विशेष्यविशेषणभावसे उसके सम्बन्धी अमिन्न ही हैं । अतः सम्बन्धियों में मी अमेद मानना 
पड़ेगा। यही जैन सिद्धांत है । 

भिश्न एवेति चेत् कथ॑ तैव्येपादिश्यते ! परसाह्िशपरणपिशेष्यभावादिति चेत्, स 
एवं पयेनुयोगो5नवस्थान॑ च, सुद्रमपि गत्वा खसंबन्विभिः सम्बन्धस्थ तादात्म्योपगमे 
परमतप्रसिद्धेने समवायिविशेषणत्व॑ नाम | 

यदि आप उस विशेष्यानशेषणभावकों उसके सम्बन्धियोंसे भिन्न ही मानोंगे यों तो “ यह 
विशेष्याव्शेषणभाव उन सम्बन्धियोंके साथ है ” यह व्यवहार कैसे होगा ? बताओ । क्योंकि सवेथा 
भेद में “' उसका यह है, यह व्यत्रहर नहीं होता है, जैसे सहापर्वतका विन्ध्यपर्वत है या बम्बर- 
का कलकत्ता हैं, यह व्यवहार अलीक है । कर्थंचिद् भेद होनेपर ही पष्टीविमक्ति उलन्न होती 
है । यदि जाप वैशेषिक अपने विशेष्यविशेषणभाव ओर समवाय तथा समवायवान् इन सम्बन्धियोंमें 
भिन्न पड़े हुए उस विशेष्यविशेषणभाव का फिर दूसरे विशेष्यविशेषणभावसे सम्बन्ध मानोंगे तो वह 
दूसरा माना गया विशेष्यविशेषणम्बन्ध भी अपने सम्बन्धियोंत्े भिन्न पडा रहेगा, वहां भी “ उनका 
यह है ”” इस व्यवहारके लिये तीसरा सम्बन्ध मानना पड़ेगा, उसको भी अपने सम्बन्धियों में रहना 
आवश्यक द्वोंगा, अन्यथा वह सम्बन्धहीन बन सकेगा। इस तरहसे वही चौथे, पांचमे आदि 
सम्बन्धोंकी कल्पनाका चोथ बढता जावेगा और परापरसम्बन्ध मानते हुए आकांक्षा शान्त न 
दोगी, अतः आपके ऊपर अनवख्था दोष आवेगा। कहीं सैकड़ों, हजारों, सम्बन्धोंकी कह्पनाके बाद 
बहुत दूर जाकर भी उस सम्बन्धका अपने सम्बन्धियोंके साथ यदि तादात्यसम्बन्ध मानोंगे तो 
दूसरोंके मत यानी जैनसिद्धान्तकी प्रसिद्धि हो जावेगी, अति निकट ही तादात्म्य क्यों न मान 
लिया जावे, भेद पक्ष लेकर इतना परिश्रम क्यों किया जारहा है !। इस प्रकार सिद्ध हुआ कि 
समवायियोंमें विशेषणताक्षम्बन्धले भी सम्रवाय नाममात्रको भी आश्रित नहीं हो सकता है। 
जिससे कि उनका विशेषण द्वोसके । 

विशेषणत्वे चेतस्थ विचित्रसमवायिनाम | 
विशेषणत्वे नानात्वप्रास्तिदेण्डकटादिवत् ॥ ७३ ॥ 
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यदि इस समवायको आपके कहनेसे नाना प्रकारके आत्मा, आकाश, रूप,-घटल, चलना, 
फिरना आदि समवायियोंका विशेषण होना मान भी लिया जावे तब तो उस समवायरूप विशेष- 
णक्रो अनेकपना प्राप्त द्वोता है, जैसे कि पुरुष, मूतल, देवदत्त आदि संयोगियोंके विशेषण द्वोनेसे 
दण्ड, चटाई, ठुण्डल आदि अनेक हैं और इनके संयोगसम्बन्ध मी अनेक हैं। इनहीके समान 
समवाय भी अनेक हो जावेंगे । 

सत्यपि समवायस्य नानासमवायिनां विशेषणत्वे नानालवप्राप्तिईष्डकटादिवत् ! 

अनेक समवायियोंका विशेषण हो जाना होते हुए भी समवायको अनेकल अवश्य प्राप्त हो 
जाता है। जैसे कि पुरुष दण्डवाला है भूतल चटाईसे युक्त है| यहां दण्ड चटाईरूप विशेषण 
अनेक हैं । क्योंकि ह 

न हि युगपन्नानाथेविशेषणमेक॑ दृष्टम, सर्व॑ दृष्टमिति चेन्न, तस्थ कपज्चिल्राना- 

रूपत्वाद, तंदेकत्वैकान्ते घटः सजिति प्रत्ययोत्यत्ती सवेथा सक्नस्य प्रतीवतत्वात् सर्वार्थस्व- 
: प्रतीत्यनुपंगात्कचित्सत्तासंदेहो न स्थात् । 

एक ही समय अनेक पदार्थोंका जो विशेषण है वह अनेक है, एक नहीं देखा गया है । 
यदि यहां वैश्ेषिक यह कहें कि देखो, सत्ताजाति एक समयमे द्रव्य आदि अनेक पदार्थों रहती 
है किंतु वह सत्ता एक ही है। ग्रंथकार कहते हैं कि इस प्रकार कहना ठीक नहीं है। क्योंकि जैन 
सिद्वांतमें द्रव्यस्तरूपसे तीनों कालोमें विधमान रहनारूप सहशपरिणामोंको सत्ताजाति माना है। 

वह जाति अनेक पदार्थों तादार्म्यसंबंधसे रहती हुयी कथथंचित् अनेक है यह प्रमाणसिद्ध है। 
यदि उस सत्ताको एक माना जावेगा तो सत्तावाछा घट सत्रूप विद्यमान है। ऐसे ज्ञानके उत्पन्न 

हो जानेपर सर्व प्रकारसे सत्ताकी प्रतीति हो ही चुकी है। बयोंकि आपको मानी हुई सत्ता एक दी 

है । एक घटकी सत्ताके जाननेपर पूरी सत्ताका ज्ञान होना स्वाभाविक है। तथा च संपूर्ण पदार्थोकी 
सत्ताके जान छेनेका प्रसंग आवेगा। एक पदार्थके सद्रुपसे जानंलेनेपर सभी सर्वज्ञ दो जांवेंगे । 

अतः किसीको किसी पदार्थमें सत्ताका संदेह नहीं होना चाहिये ! किन्तु अनेक पदार्थोंके सन्देह 

होते देखे जाते हैं । अतः सत्ता जाति एक नहीं है । 

सच्च॑ सर्वात्मना प्रतिपश्न॑ न तु सवोर्थास्तद्विशेष्या इति तदा क्चित्सत्तासन्देदे 

घटनपिशेषणत्व॑ सच्वस्यान्यदन्यदर्थान्तरविशेषणत्वमित्यायातमनेकरूपलवम् । 

यदि यहां कोई कहे कि विशेषणरूप सत्ता नामकी जातिको हमने पूर्णरूपसे जान लिया 

है किंतु उस जातिके आधारभूत सम्पूर्ण विशेष्य अर्थॉको नहीं जान पाया है। हस कारण उस 
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समय किसी किसी पदार्थम सत्ताका सन्देह हो जाता है ऐसा माननेपर तो सत्ताको अनेकरूपल 
अच्छी रीतिसे ( तरह ) आजाता है । देखिये घटमें रहनेवाली सत्ताका घटमें विशेषणपना भिन्न है 
और दूसेर पदार्थेमि रहनेवाढी सत्ताका अथीन्तरके साथ विशेषणपना निराला है| ग्रुण या क्ियामे 
रहनेवाली सत्ता न्यारी है इस प्रकार अनेक घर्मवाली सत्ता नानारूप सिद्ध होती है । 

नानाथविशेषणत्व॑ नाना न पुनः सत्तं तस्य ततो भेदादिति चेद तहिं घटविशे- 
पणलाधारत्वेन सच्वस्य प्रतीतो सर्वार्थविशेषणलाधारत्वेनापि प्रतिपत्तेः स एवं संशयापायः 
सर्वार्भविशेषणत्वाधारत्वस्थ ततो 5नर्थन्तरत्वात् । 

.... सत्तामें रहनेवाछे नाना अर्थॉके विशेषणपन ही अनेक हैं किंतु फिर सत्ता अनेक नहीं है 
क्योंकि वह सत्ता अपने उन विशेषणोंसे सर्वथा भिन्न है । घम धर्मीसे भिन्न होता है। यदि वैशेषिक 
ऐसा कहेंगे तब तो घटविशेषणत्व-घर्मके आश्रयपनसे सत्ताको जान लेनेपर सम्पूण अरथॉके विशेष- 
णपनके आधाररूपसे भी सत्ताकी प्रतीति हो चुकी है। क्योंकि सत्ता तो एक ही है और निरंश है। 
अतः एक सत्ताके जानलेनेपर सम्पूण पदार्थोंका जानना सिद्ध हो गया तो वहका वही, कहीं भी 
संशयका न रहनारूप दोष तदवस्थ रहा, कारण कि सत्ताके उस घटविशेषणत्वका आधारपन पधमेसे 
सर्वार्योमें विशेषणत्वका आधारपना धर्म मिन्न नहीं है, एक ही है । 

तस्पापि नानारूपस्थ सच्नाद्भेदे. नानाथविशेषणत्वान्नानारूपादनर्थान्तरतवसिद्धे! 
सिद्ध नानाखभावं सर सकृन्नानाथेविशेषणम्, तद्वत्समवायों5स्तु । 

यदि वैशेषिकसत्ताके उन अनेक धर्मोॉंको भी सत्तासे भिन्न होरदे मानेंगे तो नाना अर्थोके 
विशेषणत्वरूप जो नाना स्वरूप हैं उनसे नाना रूपोंका अभेद सिद्ध हो जावेगा क्योंकि सर्वथा 
मित्नसे जो मिन्न है वह प्रकृतसे अमिन्न होता है। इस तरह नानारूपोंसे सत्ताका अभेद सिद्ध 
हुआ | तथाच एकवारमे नाना अथौमें विशेषणरूपसे विधमान होरहा सत्ता अनेकस्वभाववाल्ली ही 
सिद्ध होती है । उस सत्ताके समान समवायक्ो भी आप अनेक मान लेते यही द्वितमार्ग है। 

द्रब्यलवादिसामान्य द्वित्वादिसंख्यानं, पृथक््त्वादवयविद्रव्यमाकाशादि विश्वद्रव्यं च 
स्वयमेक्मापे पुरा यदनेकाथेविश्लेषणमित्येतद्नेन निरस्तम्। सर्वेधेकस्थ तथामभावाविरोध- 
सिद्धेरिति न परपारिकल्पितस्वमावः: समवायो5स्ति, येनेश्वरस्थ सदा ज्ञ/नसनवायितो- 
पपत्तेज्ञेत्ं॑सिद्धयेत् । 

नयायिक और वैशेषिक सत्तासे अतिरिक्त निम्न लिखित पदार्थोंकी भी एक होकर अनेक 
पदार्थों में रहनेवाला मानते हैं। जैसे कि द्वव्यल नामकी जाति एक है किन्तु पहिलेसे ही प्रथ्वी, 
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अप , तेज, वायु, आकाश, काल, दिकू, आत्मा, मन, इन नो द्रब्योमें एकदम रहती है। पक 
गुणलजाति रूप, रस आदिक चौवीस गरुणोमे बतती है। कर्मत्वजाति भी उत्केषण आदि पांच 
करममें 5हरती है इत्यादि। तथा दो द्रव्योमि रहनेवाली द्विलसंख्या तथा तीनमें रहनेवाढी त्रित्व- 
संख्या, चार द्रव्योमे रहनेवाली चतुष्ु संल्या जादि मी एक एफ द्ोकर पर्यात्ति नामक सम्बन्धसे अनेकोमे 
रहती हैं । प्रथकत्व, संयोग, और विभागगुण भी एक होकर अनेकों रहते हैं | इसी तरह एक 
घट अवयवी द्रव्य दो कपालेमे निवास करता है तथा एक पट अवयवी द्रव्य अनेक तन्तुओंमे रहता 
है। तथा आकाश, काल, आला, दिशा ये चार व्यापक द्रव्य स्तरयं अकेढे अकेछे द्वोकर भी 
बातिताके अनियामक संयोगसम्बन्धसे घट, पट आदि अनेक देश, देशान्तरोंके पदाथौमें विद्यमान 
रहते हैं । अन्थकार कद्ते हैं कि उक्त प्रफार वैशेषिकका मंतव्य अच्छा नहीं है । हमारे इस पूवोक्त 
कथनसे समवाय ओर सत्ताको अनेकपना सिद्ध करनेसे वैशेषिकोंका यह उत्तमन्तब्य खण्डित हो 
जाता है। भावार्थ- आकाश, आत्मा, आदि सवैथा एक नहीं हैं, प्रदेशोंकी अपेक्षासे अनेक हैं। जो 
आकाशके प्रदेश बम्बईमें हैं वे कलकत्तामे नहीं है। जो मसकम आत्माके प्रदेश हैं। वे पांवोमे नहीं है 
नहीं तो बम्बईमें कलकत्ता घुस पडेगा । मांथेमें पांव छुग बैठेंगे समझे । सर्व प्रकारसे जो एक है 
उसका इस प्रकार एक समय पूर्णरूपसे अनेकामें ठद्रनेका विरोध सिद्ध हो चुका है। इस ढंगसे 
दूसरे वैशेषिकोंका अपनी रुचि करके कक््पना किया गया नित्य और एक ऐसा समवाब पदार्थ सिद्ध 
नहीं हो सकता है। जिस समवाय सम्बन्धसे कि ईश्वरका ज्ञानके साथ सदासे दी समवाग्रीपना 
सिद्ध हो जाता, और ईश्वरको ज्ञानस्वभाववाल्ा ठहराया जाता, अर्थात् उस असिद्ध समवाबसे ईश्वरमें 
विज्ञता नहीं आ सकती है । 

कीच्शस्तहिं समवायोउस्तु ! 
थक कर वैशेषिक पूंछते हैं कि तब तो आप जैन छोग दी बतलाइये कि समवाय कैसा 

होवे ! जो कि वह मान लिया जावे इसपर आचार्य अपना सिद्धांत कहते हैं । 

ततो5र्थस्येव पर्यायः समवायो ग्रुणादिवत् । 
शत्म्यपारिणामेन कथाचिद्वभासनात् ॥ ७४ ॥ 

इस कारणसे सिद्ध हो जाता है कि रूप, रस, काला, नीला, खट्टा, मीठा, संयोग, चलना, 
फिरना, आदि गुणक्रियाएँ जैसे अर्थक्ी ही पयोये हैं उसी प्रकार समवाय संबंध भी परिणामी 
द्रव्यकी प्योयविशेष है क्योंकि कर्मंत्रित् तादात्य परिणामसे परिणमन करता हुआ जाना जा रहा है। 

आएन्त कर्यश्िद्द्॒व्यामेंदन प्रतिभासमानं समवायस्येति न मन्तव्यं, तद्धेदैकान्तस्य 
प्राहकामाबाद। न हि प्रत्यक्ष तदाहक॑ तत्रेदं द्रव्यमयं गुणादिरयं समवाय इति भेदप्रतिमा- 

बज जज०१ १5 ५५. ५ अणअ जज के 
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साभावात्। नाप्यनुमानं लिंगामावात्, हहेदमिति प्रत्ययों लिंगभिति चेतू, न, तस्य 
समवायितादात्म्यखभावसमवायसाधकत्वेन विरुद्धत्वातू, नित्यसर्वगतैकरूपसमबवायेनाना- 
न्तरीयकलातू | 

दब्यते समवाय पदार्थ सर्वभा मिन्न दीख रहा है अतः समवायका द्वव्यसे कर्थंचिद् भेदाभेद- 
स्वरूप परिणाम करके जैनोंको ज्ञान अम पूर्ण है ऐसा तो पैशेषिकोंको नहीं मानना चाहिये क्योंकि 
द्रब्यस उस समवायको एकांतरूपसे मिन्न ग्रहण करनेवाले प्रभाणका अभाव है । देखों उन प्रमाणों में 
पहिला प्रत्यक्ष प्रभाण तो समवाय और समवायीके भेदका आहक नहीं है । कारण कि उस प्रत्यक्षसे 
यह द्रव्य है, ये गुण, किया, जाति, आदि हैं, इनके बीचमे पडा हुआ यह समवाय संबन्ध 
निराद्य है, इस प्रकार अंगुलीसे निर्देश करने योग्य भेदका ज्ञान होता नहीं है । और दूसरा प्रमाण 
अनुमान भी अभसे मिल्न समवायकों जानता नहीं है। क्योंकि उसका उत्पादक अविनामावी हेतु यहां 
नहीं है । यदि “ इस आत्मा आदिकम यह ज्ञान आदिहैं ”? इत्यादिकारक प्रतीतिको हेतु मान करके 
समवायको सिद्ध करोंगे, सो यह तो ठीक नहीं है क्योंकि वह हेतु समवायियोंके साथ तादात्य- 
सम्बन्धस्तरूप समवायका साधक है, नित्य एक समबायका नहीं। अतः आपके अभिप्रेत होरहे 
समवायसम्बन्ध-स्वरूप साध्यस विरुद्धके साथ व्यात्ति रखनेके कारण आपका हेतु विरुद्ध देलाभास 
है। “ इसमें यह है ”! इत्याकारक मतीतिरूप हेतु आपके माने हुए नित्य, व्यापक, और एकरूप 
समवायके साथ अविनाभावी महीं है । यह हेतु अनित्य, अनेक, संयोगोंको भी सिद्ध कर देता है। 
नान्तरीय शब्दकी न अन्तरे भवति हति नान््तरीयकः न नान्तरीयक इति अनान्तरीयकः ऐसी 
निरुक्ति कीजाय । 

गुणादीनां द्रष्यात्कथश्वित्तादात्म्याभासनस्य द्रव्यपरिणामत्वस्थ चाभावात्साधन- 
शत्मे. साध्यशून्ये च निदशेनमिति चेन्न, अत्यन्तमेदस्य ततस्तेषामनिभ्यात्तदसिद्धे! । 

यहां वैशेषिक कहते हैं कि गुणादिदृष्टान्तमे द्वब्यंस कर्थंचित् तदात्मकरूपसे प्रकाशन 
होनारूप हेतु भोर द्वब्यका परिणाम होना रूप साध्य नहीं विधमान है । इस कारण आप जैनोंका 
भुणादि दृष्टान्त तो हेतु और साध्यसे रहित है। भअन्थकार कहते हैं कि यह उनका कहना कथमपि 
अच्छा नहीं है। क्योंकि उस द्रव्यसे उन गुणादिकोंके अत्यन्त भेदका अभीतक निश्चय नहीं हुआ है। 
अतः आपके उस सर्वथामेदकी सिद्धि नहीं है | तथा च हेतु और साध्य दोनों ही गुणादि नामक 
इृष्टन्तमे पाये जाते हैं । 

गरुणगुणिनौ, क्रियातदन्तो, जातितडन्तौ च परस्परमत्यन्त॑ भिद्नौ मिश्नप्रतिभासत्वात् 
घटपटवदित्यनुमानमपि न तड्भेदैकान्तसाधनम्। कथश्िद्धिश्नप्रतिमासलत्य हेतो! कथश्वि- 
सद्भेद्साधनतया विरुद्धलात्, सिद्धंयभावात् | 
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जैयायिक अत्यंत भेदको सिद्ध करनेके छिय अनुमान प्रमाण देंते हैं कि रूप, रस आादिक 
गुण, और पृथ्वी, जल, घट आदि गुणी द्रव्य, तथा दलून, चकछन आदि क्रिया, जोर उस किया 
वाले बादल, घोड़ा आदि कियावान् पदार्थ, एवं घटल, द्वव्यत्व आदि जातियां और उन जातियोंसे 
युक्त घट, आत्मा, गुण आदि पढदार्य ( ये सम्पूर्ण पक्ष हैं ) परस्परमें स्वेधा मित्र हैं ( साध्य ) 
क्योंकि इनका भिन्न भिन्न ज्ञान होरहा है । ( हेतु ) जैसे कि घट, पट, पुस्तक आदिको भिन्न मिश्न 
ज्ञान दोनेंस ही मिक्न मानते हो ( अन्वय दृष्न्त ) उसी प्रकार घट प्रथक् दीख रहा है और 
उसका रूपगुण निराछा दीख रहा है, घोडेसे दौडना अतिरिक्त दीख रहा है | यहां आचार्य कहते 
हैं कि आपका यह उक्त अनुमान भी उन गुण, गरुणी आदिके सर्वथा भेदकों सिद्ध नहीं करपाता 
है। आत्मासे ज्ञान, घटसे रूप, घोडेंस दौडन। और घटसे घटत्व सर्वथा अतिरिक्त तो दीखंते नहीं 
हैं। हां ! कर्यचिद् मिन्न दीख रहे हैं | जैसे कि आत्मा नहीं बदरता है किंतु घटशान, पटज्ञान 
अनेक होते रहते हैं | घट वही रहता है किंतु पकानेपर काछेसे छाल्ूरूप हो जाता है, चढना 
छोड़कर घोडा खडा होजाता है। इस प्रकारका कथंचिद् भेद प्रतिभासनरूप हेतुसे उनमें परस्पर 
कर्यचिदूमेद ही सिद्ध होगा। जो कि आपके सर्वथा भेदरूप साध्यसे विपरीत है | अतः आप 
वैशेषिकोंका हेतु विरुद्ध देल्वाभास है | उससे सर्वथा मेदकी सिद्धि नहीं द्ोती है । 

न हि गुणमुण्यादीनां सवेथा भेदप्रतिभासो5सि क्वचित्तादात्म्पप्रतिभासनात्। 
तथाहि--गुणादयस्तद्वतः कर्थचिद्मिन्नास्ततो 5शक्यविवेचनलान्यथानुपपत्ते! । 

गुण गुणी, क्रिया करियावान्, विशेष और निल्यद्रव्य आदिका सर्वथमिदरूपसे प्रकाशन नहीं 
होता है किंतु कथंचित् तादात्यरूपस ही प्रतिभासन हो रहा है । जैसे कि रूप, रस, आदि गुण 
तो घटकी आह्मा द्वो रहे हैं। ज्ञान आत्मांम ओतप्रोत तत्सरूप हो रहा है। इसी बातकों स्पष्ट 
कर कहते हैं कि गुण, जाति, आदि पदार्थ गुण।दिवानोंसे कर्थचिद् अभिन्न हैं ( प्रतिज्ञा ) अन्यमा 
यानी यदि अभिन्न न होते तो उनका प्रथक् प्रयक् करना अशक्य न द्वोता ( हेतु ) अर्थात् आत्मासे 
ज्ञान ख्ींचकर अछग नहीं रख दिया जाता है । ऐसे दी धटसे रूप भी निकारकर प्रथक नहीं 
दिखाया जासकता है यों इस हेतुप्ते गुण, गुणी आदि किसी अंपेक्षासे अभिन्न हैं । 

किमिदमशक्यविवेचनल्ं नाम १ विवेकेन ग्रदीतुमशक्यत्वमिति चेदसिद्ध गुणादीनां 
दब्याद्वेदेन ग्रदणात्, तदूबुद्धीं द्रव्यस्याप्रति मासनात, द्रव्यबुद्धों च बुणादी नामग्रतीते:। देश- 
भेदेन विवेचयितुमशक्यत्वं तदिति चेतू, कालाकाशादिभिरनेकान्तिके साधनमिति कथित् । 

यहां किसी पैशेषिकका कठाक्ष है कि जनोंका माना हुआ ग्रुणगुणियोंका परस्पर प्रथकूभाव 
न क्र सकना भर इसका भाव क्या है ! बताओ यदि जैन छोग कह कंदें कि गुण आविकोंको 
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तंद्विशिष्टोंसे मित्र मिन्न होकर ज्ञानसे अहण करनेकी अशक्यता है। यह आप जैनोंके हेतुका अर्थ 
है, तब तो अशक्यविवेचनल हेतु अपने गुण, गुणी, आदि पक्षमे रहता नहीं है। अतः स्वरूपासिद्ध 
हेल्वाभांस है। क्योंकि गुण, क्रिया आदिकोंका द्वव्यसे भिन्न होकरके ग्रहण हो रहा हैं। ज्ञानके द्वारा 
उन गुण आदिकका प्रतिभास द्वोनेपर द्रव्यका अ्रतिभास नहीं होता है और द्रव्यकों जाननेवाे 
जानते गुअ आदिककी प्रतीति नहीं होती है। दालमें नीबूके रसका प्रत्यक्ष हो जानिपर मी रसवान् 
द्रव्यकी प्रतीति नहीं है और आंखसे देखे हुए पत्थरंमे उसके रसका ज्ञान नहीं हो पाता है । यदि 
आप स्थयाद्वादी उस अशक्यविवेचनत देतुका यह अर्थ करोंगे कि गुणसे गुणीका देश भिन्न नहीं कर 

सकते हैं और ग्रुणीसे ग्रुण भी भिन्न देशंमे नहीं किया जा सकता है | हसी प्रकार घट घटल 

आदिका भी देश भिन्न नहीं है, इस कारण गुण, गुणी आदि अभिन्न हैं। ऐसा माननेपर तो आप 
जैनोंका हेतु काल, आकाश, दिशा, आदिसे व्यभिचारी हो जावेग।। जिस देशमें कार है उसी 
देशमे आकाश, वायु, आतप ( धूप ) पुद्ुलवर्गणायें भी विद्यमान हैं एतावता क्या वे सब अभिन्न 

हैं ! कथमपि नहीं, इस प्रकार कोई वैशेषिक कह रहा है। अब अन्थकार कहते हैं कि--- 

तदनवबोधविजुम्भितम । स्वाश्रयद्रव्यादुद्रव्यात्तर॑नेतुमशक्यत्वस्पाशक्यविवेचन- 
ज़स्य कथनात्ू । न च तदसिद्ूमनैकान्तिकल साध्यध्मिणि सद्भावादेषधाआदइसेश। 
तञ्न गरुणादीनां कर्थाचिद् द्वव्यतादात्म्यपरिणामेनावभासमानमसिद्धमू, नापि द्रब्यप- 
रिणामत्वं, येन साध्यशूल्यं वा निदर्शेनमनुमन्यते, समवायों वार्थेस्थेतर प्रयोगों 
न सिद्धयेत् | 

वैशेषिकका वह उक्त कथन हो जैन सिद्धान्तको नं जानकर व्यथकी चेष्टा करना है। सुनिये : 

हमारे यहां अशक्यविवेचनल हेतुका यह अ्थ कहां गया है कि ग्रुण भादिकोंकी अपने 
आधारभूत द्रव्यत्ते दूसरे द्रव्यपर लेजानेके लिये अगाक्यता है । देवदत्तका ज्ञान गज्ञदत्त की आत्मामे 
नहीं प्रविष्ट होता है, गुहके द्वारा पढानेपर शिष्यका ज्ञान ही उसकी आत्मार्मे विकासको भ्राप्त द्ोता 
है । कोटि प्रयत्न करनेपर भी गुहका ज्ञान शिष्यकी आत्मामं नहीं पहुंच पाता है। अन्यथा पैढितोंके 
लड़के विनों प्रयल्के पंडित बन जावे। पृद्वलका रूप, रस, गुण आत्मार्मे- नहीं प्रपप्त कराया जाता है 
और आत्माके ज्ञान, सुख पुद्रद्वन्यय नहीं रखे जासकते हैं । प्रत्येक ज्ञान, रूप, आदिक गुणों 
( पक्ष ) में उक्त प्रकारका अशक्यविवेचनल द्ेतु लित है, अतः असिद्धदेलामांस नहीं है क्बींकि 
वह साध्यक्रमेत्राके पक्षमें विद्यमान है। और वद अशक्यविवेषनल देतु सवेभा मित्र होरहे दण्ड, 
छंत्र, कुण्डल आंदि विपक्षेमि वृत्ति नहीं है, यों विपक्षसे व्यादृत्ति द्वोरही है; इस कारण व्यमिचारी 
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द्ेल्वाभास मी नहीं है | इससे सिद्ध हुआ कि मरुण आदिकोंका अपने आधारमूतद्रब्योसे कर्थंचित् 
तदात्मकरूप-परिणतिसे प्रकाशन द्वोना असिद्ध नहीं है और उस देतुका साध्य माना गया द्वव्यका 
.पर्यायपना स्री अपिद्ध नहीं है। जिससे कि उदाहरण, साध्य अथवा साधनसे रद्तित माना जाता, 
तथा समवायपम्बन्ध भी अर्थक्री पयोय सिद्ध न दो पाता। भावार्थ--ग्रुण, किया, आदि दृष्टांतके 
समान समवाय भी तदात्मक-परिणतिरूप प्रतीति होनेते द्वव्यका ही परिणाम सिद्ध द्वोतादै। 
युक्तियोंसे जच गयी बातको विचारवान् मान छिया करते हैं हठ नहीं रखते हैं । 

सिद्वेईपि ससवायस्य द्रव्यपरिणामत्वे नानात्वे च कि सिद्धमिति प्रदर्शयति-- 
कुछ परिज्ञान कर वेशेषिक कद्ते हैं कि समवाय सब्बन्धकों द्रब्यका तदात्मक-परिणामपना 

सिद्ध हो गया ओर जअनेकपना भी सिद्ध हो गया | एतावता प्रकृतमे क्या बात लिद्ध हुयी ! बताओ 
इसका छुन्दर उत्तर आचाये स्वयं दिखलाते हैं 

तदी श्वरस्य विज्ञानसमवायेन या ज्ञता। 
सा कथचित्तदात्मत्वपरिणामेन नान्यथा ॥ ७५ ॥ 
तथानेकान्तवादस्य प्रासिद्धिः केन वार्यते । 
प्रमाणबाधनाक्लिन्ननमवायस्य तद्॒तः ॥ ७६ ॥ 

. ' इस कारण वैश्वेषिक छोगोंने विज्ञानके समबायसम्बन्ध करके ईश्वरको जो सर्वज्ञता सिद्ध की 
थी वह कर्ंचित् तदात्मकलपरिणामसे दी सिद्ध होसकती है | मिन्न पढे हुए समवाय, या विशे- 
षणविशेष्य, इन दूसरे प्रकारोंसे नहीं बन सकती है। तथा इस प्रकार ज्ञान और आत्माका तादा- 
स्थसम्बन्ध सिद्ध हो जानेसे अनेकान्त कहनेवाले स्ाद्वादियोंका सिद्धान्त भसिद्ध होजाता है। 
उसको कोई रोक नहीं सकता है । सर्वभा भिन्न माने गये समवायसम्बन्धसे ज्ञानको आत्मांमे रखना 
प्रमाणोंसे बाधित है । अतः उस समवायवाे हृष्ट किये गये दोनों सम्बन्धिबोंसे ब्ीचमें मिन्न द्ोकर 
समवायका रहना प्रमाणसे सिद्ध नहीं द्ोसका है | इस बातको दम पदिके कद चुके हैं। ससुझोमे 
पानी ढाल्नेंस लिवल्विपन उत्पन्न होकर प्रिशिष्ट रस ओर बन्ब विशेष दोजाता है बह रस और 
बन्बरूप तदात्मपरिणति सत्तुओंकी ही है, उनसे सवेथा मित्र कोई पदार्थ नहीं। 

तदेव॑ समवायस्य तद्धतो भिन्नस्प सबेथा प्रत्यक्षादिवाधघनातदबाणितद॒ब्यपरिणात- 
विद्येषस्प समवायप्रासिद्ेद़्ोनसमदायात् हो महेश्वर हति कय॑चिचादात्मपपरिणा- 
मादेवोक्तः स्पात् । . 
२३ 



१७८ तस्वाबरिन्दामणि 

इस कारण अबतक इस प्रकार सिद्ध हुआ कि अपने सम्बन्धी समवावियोंसे सर्वेधा मिलन 
'काश्पित किये गये समवायके माननेमे प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे बाधा होती है, और उस द्रन्यका 
तदात्मक विशेष परिणामकों स्लीकार करनेसे कोई बाधा उपल्थित नहीं है। अतः तादात्यसम्बन्धरूप 
समवायकी प्रस्िद्धि हुयी । ज्ञानके समवायसे आप अपने इश्वरको विश कहते हैं इसका अभिप्राय 
यही निकला कि वह इंश्वरके साथ कर्गचित् तादात्म्यपरिणाम होनेसे ही सवैज्ञ हो सकता है। 
अन्यथा नहीं । ह 

स च मोक्षमार्गेस्य प्रणेतेति मगवानहेल्लेव नामान्तरेण स्तृयमानः केनापि वारामि 
तुमशकयः । परस्तु कपिलब॒दक्लो न.त्मणेता नाम । 

और आत्मस्वरूप ज्ञानसे तादात्मसम्बन्ध रखता हुआ वह महेशवर मोक्षमागको आध्य अवखांमे 
प्रगट करनेवाछा है। बह तो दूसरे शब्दोंभे आपने भगवान् जिनेन्द्रदेव अहंत परमेष्टीकी 
ही स्तुति की जा रही है। अहेन्तको सर्वज्ञपनेका किसीके द्वारा रोकनेपर भी निवारण 
नहीं हो सकता है। बलात्कारसे ज्ञानात्मक जिनेंद्रदेवकी स्तुति आपके मुखद्वारा निकक पढ़ती है । 
हां, दूसरा कोई नेयायिक, या वैशेषिकके द्वारा कल्पित किया गया कर्ता, दतो, सर्वशक्तिमान, 
व्यापक, ईश्वर तो उस मोक्षमार्गका बतानेवारा नहीं सिद्ध हो सकता है। क्यों कि जैसे कपिर, बृह 
स्ति आदि ज्ञानसे भिन्न होनेके कारण अश्ञ हैं। उसी तरह नैयायिकोंका ईश्वर भी ज्ञानसे सरवेधा 
मित्र होंनेके कारण अज्ञ है, और अज्ञानी आत्मा भला लोष्ठके समान कैसे क्या उपदेश देंवेगा १ 
कुछ नहीं। इस प्रकार नैयाबिकोंके मतका निराकरण हो चुका। प्रमाण, प्रमेय आदि सोरूदद पदार्थोंको 
नैयायिक मानते हैं और द्रव्य, गुण, कम, आदि सात पदार्थ वैशेषिकके यहां माने गये हैं | हाँ 
त्तप्रणाली एकसी है। इसतरद नेयायिक्र ओर वैश्ेषिकतम प्रायः समानता देखी जाती 
है | इस कारण हमने भी दोनोंको ईश्वरवादर्मे या गुणगुणीके भेदबादमें एकसा मानकर दोनोंका 
मिलाकर निराकरण फर दिया है। इसके आगे बौद्धोंके बुद्धदेवका विचार करते हैं. । 

सुगतो5पि न मार्गस्य भणेता व्यवातिष्ठते । 
तृष्णाविद्याविनिमुक्तेस्तत्समाख्यातलखड्रिवत् ॥ ७७ ॥ 

विषयोंकी आकांक्षा करना तृष्णा है और अनात्मा, क्षणिक, दुःल अशुचि होरदे पदारोंमें 
आत्मा, नित्य, सुख, पवित्ररूपताका अभिमान करना अविधा है। इन दोनोंके पूर्णरूपसे सदाके 

"ढिये नष्ट होजानेपर बुद्ध भगवान् मोशमार्गका प्रगट करनेवाछा सिद्ध है। यों यह सौगतमन्तव्य 
-भी प्रमाणोंसे व्यवस्थित नहीं है। जैसे कि बौद्धोंके यहां मे प्रकार विचारपाप्त दोगया खड्ठी 
मोक्षमागंका शासक नहीं है । 
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योध्प्याह “ अविधादष्णाभ्यां विनिम्नुक्तत्वात्माणयूतों जगद्धितिपी सुगतो 
मा्गेस्प झ्ास्तेति ” सो5पि न प्रेक्षावात् तथा व्यवस्थित्यपटनात् । 

इस कारिकाका भाष्य ऐसा है कि जो भी कोई बुद्धमतानुयायी वादी यह कहता है कि “अनेक 
जीवोंके द्वारा विधासको प्राप्त प्रमाणमृत और जगत्के सम्पूर्ण प्राणियोंका हिल चादनेवाला बुद्ध 
भगवान् दी अविद्या तंथा तृष्णाके वार वाल सर्वभा दूर हो जानेसे मोक्षमार्गका शिक्षण करनेवाढा 
है।”” प्ंबकार कद्दते हैं कि वह भी बोद्धमती द्विताहितका विचार करनेवारूम नहीं है। क्योंकि वैसे माने 
गये के अनुसार बुद्धकी व्यवस्था धटित नहीं हो सकती है । सुनिग्रे:-- 

न हि शोभन सम्पूणे वा गतः सुगतो व्यवतिष्ठते, क्णिकनिरास्रवचित्तस्य प्रज्ञापा 
रमितस्य श्लोमनत्वसंपूर्णेत्वाभ्यामिष्स्य सिद्ध्युपायापायात् | 

सुगत शब्दके निरुक्तिसे तीन अर्थ होते हैं) पदिके “ सु ” उपसर्गके प्रकृतमं शोभन, 
सम्पूर्ण, सुष्दु, गे तीन धोत्य अर्भ हैं । तिनमे प्रथमके दो अग्ने तो बुद्ध घटते नहीं हैं । परिशेषमे 
तीसरा अर्थ ही मानना पढ़ेगा। यानी फिर छोट कर.न आनारूप अनावृत्तिसे बुद्ध चछा गया, वह 
या उसका चित्त पुनः नहीं उत्पन्न होगा अर्थात् शून्यवादमे प्रवेश समझिये | प्रथमके दो अर्थोंका भी 
अब विचार करते हैं। देखिये आप बोद्धोंके विचार अनुसार--- 

चुगत शब्दका अर्थ यदि यह किया जाय कि “ घु ” यानी शोभायुक्त दोकर “ गतः ” 
माने प्राप्त दो गया। भावावे--संसार अवस्थामं क्षणिकज्ञानकी सनन््तान अनेक पूर्ववासनाओंसे 
वासित दह्वोती हुयी उत्पन्न होती रहती हैं । किंतु सुगतकी ज्ञानसन्तान तो अविद्या और तृष्णाकी 
वासनाओंके आलवसे रहित होकर अच्छी तरह क्षणिक उलसन्न होती रहती है और मोक्षावस्थामे भी 
उस चित्तकी सन्तान बर।बर पैदा होती रहती है । अथवा सुगतका दूसरा अर्थ यह किया जाय कि 
४ म्रु ? माने सम्पूर्णरूपसे “ गतः ” बानी पदार्शोका जाननेवाछा सुगत है। भावार्थ-सर्वपदा्ोके 
प्रत्यक्ष करनेवाले सर्वज्ञप्रत्यक्ष' सलक्षण, क्षणिक, दुःख, शत्यरूप चार आय॑सत्योंको जानतां 
है। भर वह छुगत मविष्यमे भी इनको जानता. रहेगा । गत्मर्थक “' गम् ” घातुके ज्ञान, गमन, 
प्राप्ति और सवैधा चछा जाना ( मोक्ष ) ये अथे माने गये हैं। यों उक्त दोनों ही तरहसे सुगतकी 
व्यवस्थ। नहीं दो सकती है क्योंकि आलवर्रहित क्षणिकचित्तोंके उत्पादकको आपने शोभनपनसे 
इष्ट किया है और मूत, वर्तमान, भविष्यत् पदार्थोके सम्पूर्णपने जाननेवाली बुद्धिके पारकों प्राप्त 
हो जाना अर्थ माना है, जब कि इनकी सिद्धिका उपाय आपके पास नहीं है । 

भावनाप्रकरषपपेन्तस्तत्सिद्ध्युपाय हति चेतू, न, भावनाया विकल्पात्मकत्वेनात॑- 
रत्रिप्याया! अवर्षपयेन्तप्राप्तायास्तसवक्षानवेट्ष्ण्यस्वभावोदयविरोधात् । 
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.... बोद़ पुनः कहते हैं कि “ हम किसीके नहीं ओर हमारा कोई नहीं है ?” तथा “ सम्पूर्ण 
पदार्थ क्षणिक हैं आत्मारूप नहीं हैं ” इस प्रकारकी मांवनाओंकों बंढाते, बढ़ाते, अन्त जाकर 
झोमनपना और सम्पूर्णपना प्राप्त हो जाता है। यह उसे सुगत दोनेकी सिद्धिका उपाय है। आना 
कदते हैं कि ऐसा बोद्धोंका कहना तो ठीक नहीं है क्योंकि आपने श्रुतमयी ओर चिन्ताम्री भाव- 
नाओंको विकश्पज्ञानात्मक माना है और विकश्पज्ञान आपके यहां वस्तुको छूनेवाछा न होनेके कारण 
झंठा ज्ञान माना गया है। जब भावनाएं वस्तुरूपतत्तोंको विषय नहीं करती हैं तब ऐसी अस्त 
भातरनाओंके अन्तिम उत्कषे बढ़ जाना प्राप्त होजानेपर भी समीचीन तत्त्वोंका ज्ञान और दुष्णाकों 
अभावरूप वैराम्य इन स्वभावोंकी उत्त्ति होनेका विरोष है अर्थात् बंढे हुए मी झुंठे अतत्तोंके 
श्ञानस बुद्धके ज्ञान वैराग्यकी उत्पत्ति नहीं दो सकती है । मिथ्याज्ञानोंसे बीतराग विज्ञान नहीं 
उपजता है ॥ 

न हि सा श्रुतमयी तस््ततिषया श्रतस्य प्रमाणत्वानुषंगातदू, तस्वविवक्षायां प्रमाण 
सेति बेत तहिं चिन्तामयी स्यात् तथा च न श्रुतमयी भावना नाम, परार्थानुमानरूपा 
श्रुतमयी, स्वाथोलुमानात्मिका चिन्तामग्ीति विभागो5पि न श्रेयान्, सवेथा मायनायास्त- 
स्वविषयत्वायोगात् । 

वह आपकी मानी हुयी श्रुतमबी-भावना तो वास्तविकतत्त्वोंकी नहीं जान सकती है ॥ 
यदि श्रुतमयी भावनासे शास्तोक्त तस्वोंका चिन्तन करोगे तो शाखज्ञानको तीसरा प्रमाण भाननेकों 
प्रसक़ आवबेगा, किन्तु आप बौद्धोंने प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाण माने हैं | यदि आप ऐसा 
कहोंगे कि निर्विकल्पक श्ञानके विषयमृत वास्तविक तत्त्वोंको शासत्रके द्वारा कहनेकी इच्छा होने- 
पर श्रुतमयी मावनाको भी हम पराथौनुमान ममाण मानते हैं, तब तो वह पराथीनुमानरूप अ्रृंतमं्यी 
भावना नहीं रही किन्तु दूसरोंके छिए बनाग्रे गये अनुम/नरूप शाल्लके वचनोंकौ मावना करते करते 
चिन्तामबी भावना पैदा हो गयी है । क्या अप्रामाणिक वचनोंसे पराथोनुमानरूप श्रुतमयी भावना 
और स्वाथोनुमानरूप चिन्तामयी भावना उत्तर हो सकती है ! कभी नहीं । चूहोंसे उत्तल. किये गये 
भी बूहे ही होते हैं। झठे ज्ञानोंते से ज्ञान उत्तन्न नहीं दोते हैं। इस कारण पराथोनुमानरूप 
श्रुत्तपी और स्वाथोनुमान चिन्तमयींका भेद करना मी. अच्छा नहीं है। क्योंकि आपके 
यहां शब्दोंको योजनासद्ित ज्ञानकों भावना माना है। ऐसी अवस्तुको विषय॑ करनेवाली 
भावनाके द्वारा ठीक ठीक तत्त्वोंको जानकेना आपके भतसे ही नहीं बनता है। 

तस्वप्रापकृत्वाद् स्तुविषयत्वमिति चेतू , कंभ्मवस्त्वालंबना सा वस्तुलः आपिका'! 
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बौद्ध कहते हैं कि निर्चिकश्तक ज्ञान ही परमार्थमूत वस्तुको विषय करता है। सविकल्पक 
झ्ञान वस्तुको छूता नहीं, केवल मिथ्यावासनाओंसे पैदा होकर अपना संवेदन करा छेता है, किन्तु 
कोई कोई मिथ्याज्ञान मी तत्त्वोंकी प्राप्ति करानेमे कारण पढ़ते हैं, अतः परम्परासे वस्तुको विषय 
करनेवा्े कदे जाते हैं । जैसे कि पवेतमें वहिका संशय दोनेपर अनुमान ज्ञान उत्तन्न होता है, 
इस कारण वहिकी प्राप्ति कराने में वह संशयज्ञान भी दूरवर्ती कारण होजाता है। उसी तरह 
भावनाज्ञान भी तत्तोंका प्रापक है । पूवमें ज्त्ति होती है, पुनः अभै प्रवृत्ति होती है, पश्चात् 
अथकी प्राप्ति होती है, प्रािकाल्तक वह क्षणिक निर्विकश्पक ज्ञान तो ठददरता नहीं है। इच्छाओं 
द्वारा सविकश्पक ज्ञान उपजा लिया जाता है, अतः प्राप्तिकाईमं सविकश्पक ज्ञान है। यदि बौद्ध 
ऐसी कटेंगे तो हम जैन पूंछते हैं कि अपरमार्थमूत अवस्तुको जाननेवाली वह भिथ्याज्ञानरूप भावना 
संध्धी वस्तुको प्राप्त करानेमे कैसे कारण हो जावेगी ? क्या सीपमें पैदा हुए चांदीके ज्ञानसे यभा् 
चॉंदीकी प्राप्ति दो सकती है? नहीं। 

तदध्यवसायात्तत्र प्रवर्सधकवादिति चेत्, कि पुनरध्यवसायों वस्तु विषग्रीडुरुते 
यतोस्प तत्र प्रवर्तकत्म् ! 

यदि बौद्ध ऐसा कहें कि सीपमें पैदा हुआ चांदीका ज्ञान चांदीका निश्चय न करानेके कारण 
प्रवत्तेक नहीं है, किंतु मावनारूप ज्ञान उन परार्थानुमानरूप शास्रके विषयोंका निश्धय करानेवारा 
है इस कारण उस काछतुमे भ्वात्ति करा देगेगा। बौद्धोंके ऐसा कहनेपर तो दम जैन आपादन करते हैं 
कि आपने निश्चयज्ञाननों सविकल्पक ज्ञान कद्दा है और सविकल््पक ज्ञान आपके मतमे झंठा शान 
है। ऐसी दशामे क्या फिर वह निश्चयरूप मिथ्याज्ञान यथार्यमूत वस्तुको विषय कर छेता है ! 
बताओ। जिससे कि निश्चयज्ञानंस वस्तुमे प्रवृत्ति हो जावे । भावार्थ--निश्चयात्मक ज्ञान भी आपके 
मंतसे ठीक वस्तु प्रवृत्ति करानेवाछा सिद्ध नहीं होता है। 

खलशक्षणदर्शनवश्ञ्रमवो 5ध्यवसायः प्रवृत्तिगिषयोपदर्शकत्वात्मगृतेक इति चेत्, 
प्रत्यक्षपष्ठ भावी विकल्पस्तथास्तु । 

८ बस्तुमूत स्वलक्षणसे उत्नन्न हुए निर्विकल्पकप्रत्यक्षके अधीन द्वोकर पैदा हुआ निश्चयज्ञान 
प्रवृत्तिके विषयको दिखलानेवाला होनेसे प्रवर्तक माना जाता है ”” यदि आप बौद्ध ऐसा कहोंगे तो 

झानके पीछे दोनेवाला चादे कोंई विकह्पशान भी प्रवृ्तिके योग्य विषयको प्रदशन करनेवाला 
होनेसे प्रत्रंक हो जाओ । जैनसिद्धान्तमें प्रमाणश्ञानसे ज्ञप्ति, प्रवृत्ति और प्राप्ति होती हुई मानी 
गयी हैं | इसका माव यही है कि ज्ञान, प्रवृत्ति और प्राप्तिक विषयको जता देता है। प्रवृत्ति 
निवृत्ति या प्राति करना ज्ञाताकी इच्छा ओर प्रयलसे संबन्ध रखती हैं । क्या सूर्य चन्द्रमाके ड्रान, सूर्य 
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चन्द्रको हाथ्थम भाप्त करा देते हैं ! इसी तरह अनेक उपक्षणीय पदार्थोंके ज्ञान हमें छालों, करोडों, 
होते रहते हैं, किंतु उन उदासीनविषयोमें प्रवृत्ति या प्राप्ति नहीं कराते हैं। मृत यह है कि जैसे वस्तु- 
यूत स्वलक्षणकों जाननेवाढे दर्शनके पश्चात् उप्तत्त हुआ निम्ययज्ञान प्रवर्तक है। उसी प्रकार 
प्रत्यक्षके पीछे पैदा हुआ विकश्पज्ञान भी उस प्रकार परम्परासे वस्तुकों छूने वाल होनेसे प्रवर्तक 
हो जाओ, कोई निवारक नहीं है । 

समारोपव्यवच्छेदकत्वादलुमानाध्यवसायस्थ तथाभावे. दशनोत्याध्यवसायस्य 
फिमतथामावस्तदविशेषात् । 

बौद्धकोग परमार्थभूत वस्तुको जाननेवाले अफेले निर्विकश्प प्रत्यक्षको ही बढ़िया प्रमाण 
मानते हैं । विकह्पत्तरूप अनुमान भी उन्होंने क्षणिकपना और दान करनेवाढे मनुष्यकी स्वर्ग 
को प्राप्त करानेंवाली शक्ति तथा हिंसककी नरक जानेकी शक्तिको जाननेवाला होनेसे प्रमाण माना 
है। वह अनुमान किसी नयी वस्तुको विषय नहीं करता है किन्तु क्षणिकपन आदि विषय 
उत्पन्न हुए सैशय, विपयेय, अनध्यवसाय और अज्ञानरूप समारोपोंको दृर करता रहता है। वस्तु- 
सतरूप क्षणिकत, स्रगप्रापणर्शक्ति आदिका ज्ञान तो प्रत्यक्ष प्रमाणकरके निर्विकश्पकरूप पढ़िढे 
ही हो जाता है। यदि प्रणिकतव थादि प्रत्यक्ष प्रमाणसे न जाने गये होते तो वे वास्तविक नहीं ठहर 
सकते थे । किन्तु क्या करें, वस्तुमूत क्षणिकल आदियमें मिथ्याशानी शीघ्र विपर्यग, संशयरूप 
समारोप कर छेते हैं । उसको दूर करनेके लिये अनुमानप्रभाणका उत्थान किया जाता .है। इस 
कारण हम बोद्धलोग समारोपका व्यवच्छेद करनेवाढा होनेसे अनुमानरूपनिश्चयज्ञानको बैसा 
द्ोनेपर प्रवर्तक मानते हैं । ऐसा बोद्धोंके माननेपर हम जैन कहते हैं कि निर्तिकर्प भ्रत्यक्षको 
कारण मान कर उत्न्न हुए निश्चयरूप विकल्पक उस प्रकार ज्ञानको अनुमानके समान क्या प्रवर्तक 
पना नहीं है ! बताओ। दोनों निश्चयात्मक्त उन झानोंमें हमारी समझसे कोह अन्तर नहीं है। 
इन्द्रिय और अथके योग्यक्षेत्रमे अवस्थित होनेपर उसन्न हुए अवशग्रदज्ञानके बाद पैदा होनेवाले 
सैकड़ों ईदा, अवाय, ज्ञान अपने अपने विषयोंमे प्रवृत्ति करानेवाले देखे जाते हैं । 

प्रदृशस्पारोपस्प व्यवच्छेदको 5घ्यवसायः प्रवतेको न पुनः प्रवर्तिष्यमाणस्य ज्यव- 
च्छेदक इति ब्रवाणः कर्थ परीक्षको नाम १ । 

अनेक छोगोंको पदार्भोके काछान्तरतक स्थायीपनेका पूपस ही मिथ्याज्ञान है। किन्तु प्रत्यक्ष 
ज्ञानके समय किसी समारोपकी सम्भावना नहीं है। इस कारण पूर्वकाल्से ही प्रवृत्त हुए समारो- 
पोंका व्यवच्छेद करनेवाक्य क्षणिकपनेका अनुमानरूप निश्चयज्ञान प्रवत्तेक कहा जाता है । किन्तु 
भविष्यमे फैदा दोनेवाले संशय आदिकोंकों सम्भाव्यकपसे दूर करनेवाले उन प्रत्य क्षोंके बाद उत्पल हुए 
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"दिकर्पज्ञानोंकों हम प्रवर्तक नहीं मानते हैं । ग्रन्थकार कहते हैं कि इस प्रकार पक्षपातके अधीन 

बोलनेवाछ् बौद्ध भला परीक्षक कैसे हो सकता है! नहीं अर्थात् क्या पूर्षमे किये गये चोरी, 

झोंठको छुढानेवाले उपदेश अच्छे हैं और मविष्यमे चोरी झैंठका त्याग करनेवाले उपदेश प्रमाण 

नहीं माने जायेंगे ! प्रत्युत उत्तन दोषोंके दूर करनेंगे कुछ तत्त्व भी नहीं है, सांपके निकल जानेपर 

हकोरको पीटनेंके समान व्यर्थ है। मविष्य दोषोंका निवारण दी किया जाता है। हस तरह भूत, 

भविष्यत् , वर्तमान तीनों काम संशय आदिकके दूर करनेवारे विकश्पोंको मी प्रवतोक मानना 

चाहिये। पक्षपातसे बोढनेवाले पुरुष न्यायकर्तता परीक्षक नहीं कटे जाते हैं । 

तस्वार्थवासनाजनिताध्यवसायस्थ वस्तुविषयतायामनुमानाध्यवसागस्यापि सेश्टेति 

तदात्मिका मावना न तक्मविषयातों न विद्याप्रव्नतिदतुरधिधयातो विद्योदयबिरोधातू । 

झानोंके बाद उतनन्न होने वाली संस्काररूप वासनाये दो प्रकारकी हैं । एक तो ज्ञानद्वारा 

ड्रीक ठीक वस्तुको पीछेसे भी जत्ानेके लिये कारण हैं. वे तत्ता्यवासनाएं कही जाती हैं भोर जो 

इृष्ट, भनिष्ट आदि झंट़ी कह्पनाएं कराने वाढी हैं, वे मिथ्या वासनाएं हैं। बस्तुपाही प्रलक्षसे 

वास्तविक अोको जानकर उनसे पैदा हुयी वासनाएं सथे अध्यवसायको पैदा करती हैं। इस 

कारण वह निश्चय झान अपने विषय होरहे वस्तुओंको जानता है। ऐसा बोद्धों द्वारा नियम करनेपर 

अनुमानरूप निश्चय भी वस्तुमृत क्षणिकलको जाननेवाला इष्ट किया है। इस प्रकार वह भावना 

स्वरूप ज्ञान मी वस्तुस्वरूपको ही विषय करनेवाछ मानना चाहिये। अपरमार्भभूत अतक्तोंको 

जाननेवाछ आपका माना गया अध्यवसायात्मक भावनाज्ञान तो ठीक नहीं है। इस कारण बदि 

भावनाको मिध्याज्ञानसरूप अविया माना जावेगा तब तो पह सर्रेज्ञतारूप विधाकों उस करने- 

वाली कारण न हो सकेगी क्योंकि अविधयासे विद्याके उदय होनेका विरोध हे। 

.. अन््वविद्याजुकूलाया एवाविद्याया विद्याप्रसवनहेतुत्व॑ विरुद न धुनर्विधानुकूलाया। 

सर्वेस्थ तत एवं विद्योदगोपगमादन्पथा विद्यानादिलप्रसक्ते! सेसारप्रवृश्ययोगात् । 

शंकाकारके पदस्थ प्राप्त होकर बोद्ध अपने पक्षका अवधारण करते हैं कि अविधा दो 

तरहकी है। प्रथम तो सम्यन्ज्ञानकी सहायकरूप अविया है और दूसरी मिध्याज्ञानके सहका- 

रिणी-अविशा है। मिथ्या ज्ञानके अनुकूछभआाचरण करनेवाडी अवियासे दी विद्याकी उल्तत्तिकौ 

हेतुताका शिरोष है। किंएु फिए विधाक्ी सदकारिणी अविधासे विचाकी उल्तत्तिका विशेष नहीं है । 

सब छोग अविधापूर्वक दी विधाकी उलप्रि मानते हैं। आप जैनियोंके यहां मी सम्बसधशनके 
उस पूवरती मिथ्याशानसे ही सम्बश्शान होना भाना हैं। 
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सब छोग मूर्ख अवस्थासे ही पण्डित बनते हैं | अश्पज्ञतासे ही सर्वज्ञता होती है अन्यथा 
ब्रानी यदि ऐसा मानोंगे तो आप जैनोंको सम्यस्शान अनादिकालीन मानना पढेगा। सर्वज्ञपना म्ली 
सवेदास स्वीकार करना पड़ेगा क्योंकि सम्यस्शान और सवेश्ञतासे ही आपके ग्रहां भविष्य सम्य- 
ज्ञान और सर्वेज्ञता पैदा होगीं। तथाच संसारकी प्रवृति मी न हो सकेगी सर्वनीव अनादिसे सर्वज्ञ 
हो जावेंगे । अतः विद्याके अनुकू पड़नेवाली अविदयासे विद्याकी उत्तत्ति भानियेगा 

इति चेश्न। स्याद्वादिनां विद्याप्रतिबन्धकामावादिद्योदयस्पेट्टे: । विद्याखभावों 
धात्मा तदाबरणोदये ख्थादविद्याविवते!ः खप्रतिबन्धकामावे तु स्वरूपे व्यवतिष्ठत हृति 
नाविवैदानादिनिंदोदयनिमित्ता । 

अब आचार्य कहते हें कि बौद्धोंका यह कहना तो ठीक नहीं है। क्यों कि- 
इम स्थाद्वादियोंके यहां अविधासे विधाकी उत्पत्ति नहीं मानी है, किन्तु विद्या अर्थात् ज्ञानके 

आवरण करनेवाले कर्मोंके क्षयोपशम या क्षयरूप अभावसे विद्याकी उत्पत्ति स्वीकार की है। ज्ञान 
आत्माका स्तमाव है । पूर्वमें बन्धे हुए ज्ञानावरण कर्मके उदय होनेपर आत्मा मिथ्याज्ञान या अशा- 
नरूप पर्यायोंको धारण करता है और जब उस ज्ञानके अपने प्रतिबन्धक कर्मोंका अभाव हो जाता 
है, तब तो वह आत्मा अपने स्तमावरूप केवलज्षानमे व्यवस्थित द्वोकर परिणमन करता रहता है। 
क्योंकि सम्पूण पदार्थोका जानना उसका स्वायत्त धर्म है। इस प्रकार अनादिकाढीन जविधाही 
विद्याकी उसत्तिका कारण नहीं है । प्रत्युत कर्मोंके नाशसे और अविद्याके अभावसे आत्मांग्रे स्वामा- 
बिक विद्या उत्तन् दो जाती है । े 

सकलविद्याध्पेयामपेश््य देशविद्या तदुपायरूपा भपत्यविद्ैवेति चेत् न देशविधाया 
देश्तः प्रतिबन्धका भावादविद्यात्वविरोधात । 

यहां बोद्ध यह कहें कि आपने अन्तिम फलस्ररूप प्राप्त करने योग्य पूर्ण केवछशानकी 
अपेक्षा करके एकदेश अश्पज्ञानकों उसका कारण हो जाना भाना ही है । अर्थात् श्रुतहानसे था 
अवधि, मन:पर्यय ज्ञानके पश्चात् केवकज्ञान पैदा होता है। वह श्रुतज्ञान अह्पज्ञान है तमा सम्पूर् 
अर्थपर्यायोंका ज्ञान न करनेवाला होनेसे अज्ञानकुप भी है । बारहवें गुणखानमें केवरुशानाइरणके 
ड्दय द्वोनेसे अज्ञानभात्र भाना है । इस कारण वह अविधा था अज्ञान ही प्राप्तव्य केवरुशानका 
उपाय है । अंथकार कहते हैं कि यह तो बोद्धोंका कहना उचित नहीं है क्यों कि श्रुतज्ञान, अवधि- 
ज्ञान या मनःपर्ययज्ञान ये अविद्यारूप नहीं है। अपने अपने आवरण कर्मोके क्षयोपश्षमसे उल्नन्न 
हुए हें। अतः उनको अविधापनका विरोध है। खोटे ज्ञान या अज्ञान ही अविधा के जा सकते, हैँ। 
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सथाच विद्यारूप श्रुतज्ञान आदि अल्पशञानोंको अविधा नहीं कह सकते हैं तब तो विद्यासे ही पूर्ण 
ज्ञान हुआ, अविद्यासे नहीं। विशेष बात यह है कि क्षपकश्नेणीमें भले ही किही मुनिमहाराजके 
सर्वावधि या मनःपर्ययज्ञान हो छुका हो किंतु उनके उपयोगाह्मक श्रुतज्ञान ही है श्रुतज्ञानोंका 
पिंड शुक्ृध्यान है। इसमें मत्ति, अवधि, मनःपर्ययका र॑चमात्र प्रकाश नहीं है । अतः बारहवें गुण- 
स्थान पूर्ण श्रुतज्ञान है, उस परोक्षरूप पूर्णशञानसे ही परिपूर्ण केवलज्ञान हुआ है। 

. यातु केनचिदंशेन प्रतिबन्धकस्प सद्भावादविद्या55त्मनः, सापि न विधोदयकारणं, 
तदभाव एव विद्याप्रद्तेरिति न विद्यात्मिका भावना गुरुणोपद्ष्टा साध्यमाना सुगतत्व 
हेतुयंतः सुगतो व्यवतिहते । 

कम्मोंके क्षयोपशमसे उत्पन्न होनेवाले श्रुतज्ञान आदिम देशघातिप्रकृतिका उदय होनेंसे 
आत्मार्मे कुछ अज्ञानका अंश रहता है। इस कारण उस अंशरूप अविद्यासे क्रिधाका उदय माना 
जाता तो बोद़के पिद्धान्तको सहकारिता प्राप्त हो भी जाती, किन्तु जो भी वह अज्ञानका अंश है 
बह तो विद्याका कारण नहीं माना है। प्रत्युत ( बल्कि ) उसके विपरीत जैनसिद्धान्तमें उस्त अवि- 
थाफ़े अंशोंक पूर्णरूपसे अभाव हो जानेपर ही विद्याकी उत्तत्ति मानी गयी है। सम्यम्दर्शनके साथ 
होनेवाक्े सम्बश्श्ञानम भी हम उसके पूर्वमें हुए मिथ्याज्ञानको कारण नहीं मानते हैं। बाश्कि ज्ञानका 
कारण ज्ञान ही है। ज्ञानमें सम्यकृपनेके व्यवहारका कारण दर्शनमोहनीय कर्मका क्षय, उपश्म या 
क्षयोपशम है तथा ज्ञान मिथ्यापनके कथन करनेका कारण मिथ्यालकर्मता उदय है। यद्यपि 
सम्यज्ञानके पूवमं मिथ्याज्ञान था और अज्ञानमाव भी पूर्णश्ञानके प्रथण था । किन्तु अज्ञान या 
मिथ्याज्ञान थे सम्यर्ञान या पूर्णज्ञानके कारण नहीं हैं । हां ! उनका अभाव ही विद्याका कारण 
होता है। इस प्रकार स्वयं अविद्यारूप किन्तु सविष्यंम विधाका कारण ऐसी गुरुओंके द्वारा पराथौ- 
नुभानरूप उपदेशी गयी और पूर्णरूपते अस्तपर्यन्त साथी गयी ( अम्बास की गयी ) आपकी 
मानी हुई श्रुतमवी और चिस्तामयी भावना तो सुगतके पूर्णज्ञान उत्पन्न करनेंगे कारण नहीं हो 
सकती है, जिपते कि बुद्धका सररेशपन सिद्ध होकर कुछ दिन संस्ताएमे उपदेशके लिए ठद्रना 
ब्ेवस्थित बन सके। 

भततु वा सुगतस्य विद्यावेतष्ण्यसंप्राप्तित्तथापि ने शास्दुल व्यवस्थानामावात् 
तथादि--“सुगतो न मागैल शास्त। व्यवद्यानतरि कलात् खड्गितत्, व्यवस्थानविकलो 5 
सावविदाद्ष्णाविनिय्युक्तलाचदत ! । 

अथवा आपके कग्रवभासे बुद्धदेवकों सर्वज्ञता और तृष्णारदित वैशग्यकी समीचीन प्राप्त 
दोनावा नान भी डिया जाय तो भी बुद्ध सजनोंकों मोक्षमार्गके उपदेशकी शिक्षा नहीं कर संकते 
२४ 
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हैं। क्योंकि पूर्णशान और वैराग्यके दोनेपर शीघ्र ही उनकी भोक्ष हो जावेगी। वे संसारमे ठद्वर न 
सकेंगे। इसी बातको अनुमान द्वारा स्पष्ट कहते हैं। “* छुगत ( पक्ष ) मोक्षमागैका शिक्षक नहीं है 
( साध्य ) क्योंकि वह संसारमे व्यवाख्ित रखनेत्राे कारणोंसे राहित दोगया है ( द्वेतु ) जैसे कि 
बोद्धोंका माना गया खड़गी (अखयदृशान्त ) आप बोढ़ोंने मुक्तावखांमे मुक्त खडगी जीवोंका उप- 
देश देना कार्य नहीं माना है। वे मुक्ताव्यांमे संसारक्री वासनाओंके आसव्रहित होकर क्षणिक 
शानरूप है” । उक्त अनुमान दिये गये देतुको सिद्ध करते हैं “ [के आपका माना हुआ वह बुद्ध 
( पक्ष ) संसारमें स्थित रहनेवाला नहीं है / साध्य ) क्योंकि उसी खड्ढी मुक्ताल्ा (अश्वयदृष्टान्त ) 
के समान संसारस्थितिके कारण अविद्या और रागद्वेषोंसे पृणेरूपसे सर्वदाके लिये वह मुक्त 
होगया है ” ( हेतु ) । 

जगद्धितेषितासक्तेजुडों यद्यवातिष्ठते । 
तथेवात्महितैषित्ववलात् खड़गीह तिष्ठतु ॥ ७८ ॥ 

बदि आप बौद्ध ऐसा कहेंगे कि संसारभरके प्राणियोंकों हित प्राप्त करानंकी तीज अमिलाषांमे 
आसक्त होजानेसे सर्वज्ञ बुद्ध कुछ दिनतक संसारमें ठहर जाते हैं, तब तो आत्माको हित्तस्वरूप 
शान्तियुक्त निर्वाण प्राप्त करानेकी अभिराषाके बल्से खड्जी मुक्तात्मा भी इस ही प्रकार यहां संसा- 
रमें टहर जाओ । भावा्थ---जैनमतंभे जैसे अन्तकृत् केवली होते हैं, उसी प्रकार बौढ्धोंके यहां 
तलवार आदिसे घातको माप्त हुए कतिपय मुक्तात्मा माने गये हैं वे बिना उपदेश दिये ही शान्ति- 
रहित निर्वाणको प्राप्त होजाते हैं । आत्माको शान््त करनेकी उनको अमिलाषा बनी रहती है । 

/ बुद्धों भवेये जगते हिताये;; ति भावनासामथ्योदविद्यातृष्णाप्रक्षयेडपि सुगतस्य 
व्यवस्थाने खड्गिनोप्यात्मानं शमग्रिष्यामीति भावनाबलाग्वस्थानमस्तु विशेषाभावात् । 

पूर्व जन्ममें या इस जन्ममें बुद्धने यद्ध भावना भायी थी कि मैं जगतका दवित करनेके छिये 
सवज्ञ बुद्ध हो जाऊं, इस भावनाकी शक्तिसे अविधा ओर तृष्णाके स्व॑या क्षय द्ोनेपर भी सुगतकी 
ख्िति संसारमे उपदेश देनेके लिये हो जाती है । ऐसा स््रीकार करनेपर दम मी आपादन करते हैं 
कि आत्माको शान्तिकाभ कराऊंगा, ऐसी पूर्वजन्मकी था इस जन्मकी भावनाकी सामथ्येसे खड़गीका 
भी संसारंम अवस्थान हो जाओ, बुद्ध और खड्गीका संसारमे ठहरने और न ठहरनेमें नियामक 
कोई विशेष नहीं है । 

तथागतोपकार्यस्य जगतो5नन््तता यदि । 
सर्वदावस्थितो हेतुमतः सुगतसन्ततेः ॥ ७९ ॥ 
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स्वसन्तानस्य कि पुनः । 
न स्पादनन्तता येन तन्निरन्वयनिर्वतिः ॥ ८० ॥ 
स्वचित्तशमनात्तस्य सन््तानो नोत्तरत्र चेत् । 
नात्मानं शमयिष्यामीत्यभ्यासस्थ विधानतः ॥ ८१॥ 
न चान्त्यावित्तनिष्पत्तो तत्समातिविभाव्यते । 
तत्नापि शमयिष्यामीत्येष्यश्वित्तव्यपेक्षणात् ॥ ८२ ॥ 

क्षणिक विज्ञानरूप सुगतकी सन्तानके सर्रेदा खित रहनेंमे यदि यह हेतु माना जावे कि 
बुद्धफे द्वारा उपकृत होनेवाल जगत् अनस्त कालतक धारातवाहसे स्थिर रहेगा। इस कारण बुद्ध 
भी सन्तानरूपसे अनन्त काछतक सदा संसारम बने रहेंगे तो हम जैन भी कटाक्ष करते हैं कि 
खड्गिकी अपनी ज्ञानसन्तान भी खड्गिके द्वारा शान्तिकाभसे उपकृत होती हुई अनन्तकारू तक 
रहेगी, फिर क्यों नहीं खड्गिकी संसारमें स्थिति मानी जाती है? जिससे कि उस खड़गिकी निरन्वय 
मोक्ष होगबी मानी जाय। आपने दीपके के बुझनेके समान सर्वथा अन्वयरहित द्ोकर खड्गिकी मोक्ष 
मानी है, क्षो नहीं बन सकती है । 

यदि आप बोद्ध यों कहें कि उस खड़्गिंके अपने ज्ञानरूप आत्माका सर्वदाके छिये शमन 
हो जाता है, सर्वथा अन्य टूट जाता है, इस कारण उत्तरकालछ भविष्यमें खड़गिके चित्तकी सनन््तान 
नहीं चछती है। यह आपका कहना तो ठीक नहीं है, क्योंकि खड़्गिकि चित्तका शमन नहीं हुआ 
है। आत्माको मैं सदा शान्तिमागपर ले जाऊंगा। इस प्रकार भातनाका अभ्यास खड़्गि बराबर कर रा है। 

यदि आप यह कहें कि भावना करते करते अन्तिमचित्तके उत्तन्त हो जानेपर खड्गिके 
उस ज्ञानसन्तानकी समाप्ति होना विचारपूर्वक्त मानी जाती है, सो यद्द मानना ठीक नहीं है 
क्योंकि जिसको आप अन्त होनेवाल चित्त कहते हो उस समय भी “ आत्माफो शमन करूंगा!” 
ऐसी भावना करना खड्गिके अभ्यासमे आरहा है, अतः उसकी ओपेक्षासे आंगे भी चित्तकी सन्तान 
चलेगी । इस प्रकार दीपकलिकाके समान निरन्तय होकर ज्ञानसन्तानका नाश हो जानारूप भोक्ष 
खड़्गिंके नहीं बन सकती है।सुगतके समान खड्गिकी भी ज्ञानघारा अनन्त कारू तक चढती रहेगी 
अतः वह भी संसारंमे ठद्वर सकता है । 

चित्तान्तरसमारम्भि नान््तयं चित्तमनालवम् । 
सहकारिविद्दीनत्वात्ताहग्दीपारिखा यथा ॥ ८३ ॥ 
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हल्ययुक्तमनेकान्तादूबुद्धचित्तेन ताइशा । 

हिंतेषित्वानिमित्तस्य सह्लावोषपि समो दयोः ॥ ८४ ॥ 
चरमत्वाषिशेषस्तु नेतरस्य प्रासिद्धथति । 

ततो&नन्तरनिर्वाणसिद्धयभावात्ममाणतः ॥ ८५ ॥ 

“ खड्गिके अन्तका आलवरदित चित्त ( पक्ष ) दूसरे भविध्यचित्तोंको धारारूपसे उत्पन्न 

नहीं करता है ( साध्य ) क्योंकि वह सहकारीकारणोंसे रहित है ( हेतु ) ! जैसे वत्ती, तैल्से 

रहित अन्तकी दीपशिला पुनः दूसरी कलिकाओंको पैदा नहीं करती है ” (इृष्टान्त)। आचाये 

कहते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना युक्तिरहित है । उक्त हेतुका उस प्रकारके सहकारी कार- 
णोंसे रहित होरहे बुद्धके चित्तते दी व्यमिचार हो जावेगा। अर्थात् सहकारीरद्तितपना बुद्धके 

वित्तमें है। कितु दूसरे चित्तोंको नहीं पैदा करमारूप साध्य नहीं है। आपने बुद्धकी ज्ञानसन्तानकी 
अनन्तकाल तक म्सवशील माना है । 

यदि संसारी जीवोंके लिये हितके चाहनेकी इच्छाकों भविष्यमें श्ञानसन्तान चलनेका निमित्त 

कारण मानोगे तो वह भी दोनोंके समानरूपसे विद्यमान है। जैसे बुद्धके जगतके हित करनेकी 
अर्मिदाषा है। वैसी दी खड्गिक आत्माको शान्ति करनेकी अमिलाषा मी वर्तमान है । अतः दोनों 
की विज्ञानधारा चलेगी । दूसरे खड्गिके विज्ञानमें अन्तंमे होनेवाछा यह विशेष भी सिद्ध नहीं है । 
क्योंकि बुद्धेफे समान खड्गि भी तो वस्तु है और वस्तु अनन्त काल तक परिणमन करती हैं। इस 
कारण अकेले खड्गिका ही निरन्वय नाश माना जाय और बुद्धको अनन्तकाल तक सन्तानकरमसे 
स्थायी माना जाय, यह पक्षपात ठीक नहीं है । उस कारणसे आप प्रमाणोंके द्वारा अन्ययस॒हित 
ज्ञानसन्तानका नाश हो जानारूप शान्त मोक्षको सिद्ध नहीं कर सकते हैं । अथवा दीपकके 

ध्नन्सोंका भविष्यमे जैसे अन्तर नहीं है वैसा अन्तररहित अनन्तध्वन्सरूप मोक्ष नहीं कर सक्ता है। 

“ खड्गिनो निराखव॑ चित्त चित्तान्तरं नारभते जगद्धितैषित्वाभावे चरमत्वे च संति 

सहकारिरहितत्वात्॒ताहग्दीपशिखावदित्ययुक्तम, सहकारिरहितत्वस्थ हेतोबुद्धचित्तेना- 
नेकान्तात, तद्विशेषणस्य हितैदित्वाभावस्य चरमत्वस्य चा5सिद्धलातू, समान॑ हि तावद्धि- 
तैपितंव॑ खद्गिसुगतयोरात्मजगद्धिषयम् । 

प्रन्थकार अपनी उक्त वात्तिकोंकी टीका करते हैं कि ' खड्गिनामक मुक्तात्माका मोक्ष होनेपर 
पृवशानोंके संस्कारोंसे आसवराहित चित्त है। वह चित्त मविष्यमे दूसरे चित्तोंको पैदा नहीं करता 
है ( प्रतिज्ञा / क्योंकि खटगिका चित जमतूका हिलैधी नहोकर और अन्तिम होता हुआ सहकारी 
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कारणोंसे रहित है। ( द्वेतु ) जेपे कि तैड, बती आदि सदकारी ,कारणोंसे रहित और दूसरोंका 
हित न चाहनेवाडी सबसे पिछली दीपकी शिखा उत्तरवर्ती शिखाओंको पैदा नहीं करती है किन्तु 
उसी समय शान्त हो जाती है ( अन्वयदृष्टान्त ) इसी तरह खड्गीक। चित्त भी मुक्ति अवखा प्राप्त 
करनेपर अतिशीघ्र समूल नष्ट हो जाता है ” अन्थकार कहते हैं कि यह बौद्धका कदना भी युक्ति- 
क्ूल्य है, क्योंकि उक्त अनुमानमें दिये गये सहकारीराश्तिपने हेतुका बुद्धके शानरूप चित्तसे व्यभिचार 
है। बुद्धफा चित्त सहकारीकारणोंसे रहित है, किंतु भविष्यके अन्यचित्तोंको उत्तन्न करता रहता है। 
ओर उस हेतुके हितैषी न होना तथा अन्तिमपना ये दो विशेषण भी खड्गिरूप पक्षमे नहीं घटते 

हैं। इस कारण तुम्हारा हेतु असिद्ध देत्वाभास मी है कारण कि आत्माके शमनकी अमिलाषा और 
जगतके द्ितकी अमिलापषारूप हितैषिता तो अमसे खड्गि और सुगतमें समानरूपसे रहती है। और 
वह चित्तसन्तानरूपसे सर्वदा रहेगा, अतः अनन्त है । 

सर्वविषयं हितैषित्व खड्गिनो नास्त्येबेति चेत्, सुगतस्थापि कृतकृत्येषु तदभावात् 
तत्र तद्भावे वा सुगतस्य यत्किश्वनकारित्व प्रवृत्तिनेष्फत्यातू । 

यदि बौद्ध यों कहें कि “ हमारे दिये गये हेतुका जगतफी हितैषिताका अभावरूप विशेषण 
खड्गिमें घट जाता है, अर्थात् खड्गिक सम्पूर्ण जीगेमें हितेषिता नहीं ही है, अपनी आत्माकी 
शान्तिका ही स्त्राथ छूगा हुआ है ”, इस प्रकार बौद्धोंके कहनेपर हम जैन कहेंगे कि जो आत्माएँ 
कृतकृत्य हो चुकी हैं, उनके प्रति वह सुगतकी भी हितैषिता नहीं है, तो सुगतकी भी सब जीर्वेमि 
हितैषिता कहां सिद्ध होती है ! बदि मुक्तिको प्राप्त हो चुके उन कृतकृत्य जीवोमे भी सुगतकी उस 
हितेषिताका सद्भाव मानोगे तो सुगतकों चाहें जो कुछ भी व्यथे काये करते रहनेका असंग आवेगा। 
जैसे कि बनियेने अपने लडकेको सिखाया था फ्लि “ मुख है तो बोल, ग्राहक नहीं हैं तो ठाछी 
बैठा बांटोंको तोल ” इस लोकोक्तिके अनुसार सुगत भी व्यर्थके कार्य करनेवाला सिद्ध होगा। जिन 
आत्माओंने अपना सम्पूण कर्तव्य कर लिया है उनके प्रति किसी भी हितैषीका प्रवृत्ति करना 
व्यर्थ है, निष्फल है । 

यक्तु देशतो5रृतरृत्येषु तस्य हितेषित्व तत्खडगिनोपि खतजित्तेपूत्तरेष्वस्तीतिन जग- 
डिवैषित्वाभावः सिद्ध! । 

यदि छुगतकी दितिषिताका आप जो यह अथे करोंगे कि जो क्षणिकविज्ञानरूप आत्माएँ कुछ 
अंशोंमें अपने कर्तव्यकोी कर चुके हैं और कुछ अंशो्मे कृतकृत्य नहीं हुए हैं उनमें सुगतकी हित 
करनकी इच्छा है तब तो इसपर हम जैन कहते हैं कि ऐसी कुछ बित्तोमें वह हितैषिता तो 
खड्गीके भो विधपान है। खड्गी भी अपने उत्तरकाछमे होनेगाके विज्ञानरूप बित्तोमे प्रशान्त करनेकी 
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हितेविता रखता है इस प्रकार आपका जगतके हितकी अभिलछाषा रखनारूप देतु खड्मी में सिद्ध नहीं 
है। जगतके भीतर खड्गी भी आगया है । जिस जगतका हित करना है, उन जीवोमे अक्ृतकृत्य 
ही जीव हिये जावेंगे।. 

नापि चरमत्व॑ प्रमाणामावात्। 

खड्गीका चित्त दूसरे चित्तोंको उत्पन्त नहीं करता है। इस आपकी प्रतिज्ञामे दिये गये हेतुका 
अन्तिमपना विशेषण मी सिद्ध नहीं है। क्योंकि खड्गीके चित्तोंक़ा कहीं अन्त होजाता है, इसमें कोई 
प्रमाण नहीं है। जब कि सब ही पदार्थ अनन्तकालछतक परिणमन करनेके स्वभावंवाले हैं। घट, पट, 
आदिके स्वकक्षण और बुद्धोंके चित्त अनन्तकारृतक परिणमन करेंगे तो खड़्गीके चित्तकी भी उत्तरो- 
त्तर धारा उप्न्न होती रहेगी, दीपककी कलिका भी काजढको उस करती है और काजल्से 
उत्तरोत्तर काजल, वर्गणा, परमाणु, आदि पयीये होती रहती हैं | अतः दीपकलिकाका दृष्टान्त 
विषम है। कलिका ओर काजल तत्तान्तर नहीं हैं किन्तु रूप, रस आदिवाले पुद्ठल द्रव्यकी पयौयें 
हैं। पीछे रंगसे काछा रंग होगया है। उष्णस्पशस शीतस्परशश द्वोगया है किन्तु पुद्वतत्तत 
नहीं बदला है। 

चरम निराखव॑ खड्गिचित्त॑ स्वोपादेयानारम्भकत्वाइतिंख्रेह्ारेशन्यदीपादिक्षणव- 
दिति चेत, न, अन्योन्याश्रयणात् । सति हि तस्य स्वोपादेयानारम्भकत्वे चरमत्वस्थ 
सिद्धिसत्सिद्ों च खोपादेयानारम्भकलसिद्धिरिति नाप्रमाणसिद्धविशेषणो हेतुविपक्षष्द- 
तिश्र। खड्गिसन्तानस्पानन्तप्रतिपेधाय।लं, येनोत्तरोत्तरेष्यचित्तापेक्षयात्मानं शमगिष्यामी- 
त्यभ्यासविधानात्स्वापित्तेकस्य शमने5पि तत्सन्तानस्यापरिसमा प्तिसिद्धेनिरल्वयनिवोणा भाव: 
सुगतस्येवानन्तजगदुपकारस्य न वपवातिष्ठेत तथापि कस्यचित्मशान्तनिर्वाणे सुगतस्य तदस्तु। 

यदि आप बोद्ध इस अनुमानसे चरमपना सिद्ध करेंगे कि “ खड्गिका आशवरहित चित्त अन्तिम 
है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि उसके सबसे अन्तका चित स्व॒य॑ उपादानकारण बनकर किसी दूसेरे उपादे- 
योंको उत्पल नहीं करता है (हेतु ) जैंस कि अन्त ( आखीर ) की दीपकालिका बत्ती, तैछ, और 
पात्रते रहित होकर दूसरे कलिकारूप स्तलक्षणोंको उत्पन्त नहीं करती है । या विजडी और बबूला 
उत्तरवर्ती बिजली, बबूछारूप प्यायोंको नहीं बनाते हैं ”” ( अन्वय दृष्टान्त ) आचार्य कहते हैं कि 
इस प्रकार अनुमान बनाना ठीक नहीं है । इसमें परस्पराभ्रय दोष है। क्योंकि अभीतक खड़गिके 
चित्तका अन्तिमपना और अपने उपादेबको न उत्न्न करना ये दोनों ही सिद्ध नहीं है । इस कारण 
अन्तिमपना कब सिद्ध हो ! जब कि वह चित्त अपने उपादेयकार्यकों पैदा न करे और अपने 
उपादेयोंका उत्पल न करना कव सिद्ध हो ! जब कि पहले द्वेतुका चरमपना सिद्ध हो जाय । अतः 
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आपके पूर्व अनुमान और इस अनुमानमे परस्पराअय दोष हुआ, हस प्रकार पूर्व अनुमानमें दिये गये 
हेतुके दितिषिताका अमाव और अन्तिमपना ये दोनों विशेषण प्रमाणोंसे सिद्ध नहीं हैं और आपका 
देह बुढ्धके चित्तरूप विपक्षोमें वतेमान है अतः व्यभिचारी भी है। इस कारण वह सहकारीरहितत्त 
हेतु खड्गीके चित्तसन्तानकी अनन्तताका निषेध करनेके लिये समय नहीं है, जिससे कि चित्तसन्तति- 
योंका अन्नयसह्दित स्वेथा ध्वेस होजानारूप मोक्ष सिद्ध होता, खड्गिके आगे आगे भविष्य आने 
वाढे चित्तोंकी अपेक्षासे अपनेकी शान्त कहूंगा, इस प्रकार भावनाका अभ्यास बना रहता है। 

. उससे व्तेमानमें अपने चित्तका शमन होजाने पर भी उस खड्गीकी सन्तानकी पूर्णरूपसे समाप्ति 
होजाय, यह सिद्ध नहीं है। अतः अन्वयरहित तुच्छाभावरूप मुक्ति नहीं बनती है तथा च अनन्त 
जगत्के उपकार करनेवाले सुगतके समान खड्गीकी भी संसारमे स्थिति न होगे, यह बात नहीं है । 
तथापि यानी इ_स प्रकार सुगत जोर खड्गीके पूर्णरूपसे समानता होनेपर भी किसी अकेले खड्गीकी ही 
तुच्छ अभावरूप शान्त मुक्ति मानोगे तो बुद्धकी भी बुझे हुए दीपकके समान चित्तपाराका सवेधा 
नाश होजाना रूप वह मोक्ष होजाओ । दोनोंमें अन्तर कुछ नहीं है । 

ततः सुष्ठगत एवं सुगतः स च कप मार्गस्य प्रणेता नाम । 

उस कारणसे अब तक यही सिद्ध हुआ कि सुगत शब्दका अच्छी तरह चले जाना अर्थात् 
अपना सर्वभा खोज खो देना ही अथ है। पूवमे सुगतके तीन अथे कहे थे | उनमे “* पुनरनावृत्या 
गतः ” फिर छीट कर न आना रूप ही अथे आप बोद्धोंके कथनसे निकछा, अब बतकाइये कि 
ऐसा असद्रूपसुगत मोक्षमार्गका पथप्रदशक भरा कैसे हो सकता है ! कथमपि नहीं । 

मा भूत्तच्छान्तनिर्वाणं सुगतो&स्तु प्रमात्मकः । 
शास्तेति चेन्न तस्यापि वाकृप्रदृत्तिविरोधतः ॥ ८६ ॥ 

वैभाषिकका दीपकके बुशनेके समान वह शान्त निवाण न सिद्ध हो यह बात हम यरौगाचार 
मानते हैं | हमोरे बहां बुद्धेदेव प्रमाणज्ञानस्तरूप माना दै। वह बुद्ध मोक्षमार्गका शिक्षण करनेबारू[ 
सिद्ध है । प्रेथकार कदते हैं कि यह भी तो मानना ठीक नहीं है । क्योंकि उस झानत्वरूप बुद्धके 
मी उपदेश देनेके लिये वचनोंकी प्रदृत्ति होनेका विरोध है। क्या शरीर, कण्ड, ताड़, और इच्छाके 
विना शब्द कहे जा सकते हैं ! अर्थात् नहीं । 

न कस्यचिच्छान्सनिवोणमस्ति येन सुगतस्य तदत्तदापाचते निरास्रवचिक्तोत्पाद- 
लक्षणस्य निर्वाणस्पेट्टलातू, ततः शोभन सम्पूणे वा गतः सुगतः, प्रमात्मकः शास्ता मांगे 
स्पेति चेत्, न, तस्यापि विधृतकरपनाजालस्य विवश्षाविरहाद्वाचः प्रवृत्तिविरोधात्। 
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उक्त वात्तिकका व्याख्यान करते हैं कि किसी खड़गी या उपसगीभक्तात्माका हम सर्वधा 
मटियामेट हो जानारूप शान््त निर्वाण नहीं मानते हैं जिससे कि उस खड्गीके समान बुद्धकों भी 
पैसी ही मोक्ष प्राप्त करनेका आपादन किया जाय, जबकि हमोरे यहां सांसरिक वासनाओंके आख- 
वसे रह्वित होरहे शुद्ध चित्तका अनन्त काल तक उत्तन्न द्ोते रहना ऐसा निर्वीण माना गया है । 
उस कारणसे “ सुष्ठु गत: ” यानी बिहकुल नाशक़ो प्राप्त हो गया है, यह सुगतका अधे, हम नहीं 
मानते हैं, किंतु ज्ञान, वैराग्यस शोमायुक्तपनेको प्राप्त हो गया या पूर्ण ज्ञानीपनेको प्राप्त हो गया, 
ऐसा ज्ञानस्तरूप ही सुगत है और वह मोक्षमार्गका आध्य प्रकाशक है, शिक्षक है।आचार्य कहते हैं 
कि थह योगाचारका कहनातो ठीक नहीं है। क्योंकि उस सुगतका कल्पना करनेका जंजाल सर्वथा 
नष्ट हो गया है तो बोलनेकी इच्छारूपकह्पना भी उसके उत्पन्न न होगी। इस कारण इच्छाके 
बिना वचनोंका बोलना नहीं बन सकेगा | वचनकी प्रवृत्तिके लिये कारणकूटकी आवश्यकता है। 
उनमें बोलनेकी इच्छा प्रधान कारण है जो कि सुगतके है नहीं, तब भोक्षमागेका उपदेश नहीं 
दे सकता है । 

विशेष्टभावनोदुभूतपुण्यातिशयतो ध्रवम । 
विवक्षामन्तरेणाप वाग्वात्तिः सुगतस्य चेत् ॥ ८७ ॥ 

बोलनेके किए दृच्छाके विना भी “ जगत॒का उपकार कहूं ?? इस बढ़िया भावनाके बलूसे 
उत्पन्न हुए पुण्योंके चमत्कारसे बुद्धदेवकी भो वचनभवृत्ति यथा्थरूपसे हो जावेगी यदि आप 
बोढ़ ऐसा कहोंगे--- 

बुद्धावनोद्तलादूबुद्धत्वं, संव्तकादमविशेषाद्विनापि विवक्षाया बुद्धस्य रफूर्ट 
बाखृत्तियेदि तदा स सान्वयों निरन््वयो वा स्यात् ? किल्चात)-- 

हसकी व्याध्या यह है कि में जगत्को मुक्तिमाग बतलानेवाला बुद्ध हो जाऊं इस प्रकार 
बुद्धपनेकी बनानेवाली भावनासे एक विछक्षण पृण्य पैदा होता है। उस विशेष पर्म माने गये पुण्य 
करके इच्छाफे विना भी बुद्ध मगवानके स्पष्टरूपसे वचनोंकी प्रवृत्ति हो जावेगी। यदि ऐसा 
कहोंगे तो इस पर हम जैनोंका थोडा यह पूंछना है कि वह बुद्ध क्या द्रव्यरूपसे अनादि अनन्त 
कार तक स्थिर रहनेवार। अन्वयी है १ अथवा प्रतिक्षण नष्ट होनेत्राढ्ल अन्वरयरह्िित्त होकर केबल 
उत्पाद, ब्यय, स्थमाववान् हे / बताओ। सम्भव है कि आप हमारे पूंठनेपर यह कहें कि आप जैन 
लोग इस पूंछनेसे क्या प्रयोजन सिद्ध करोगे ! तो. हम जैन कहते हैं कि--- 

सिद्ध परमतं तस्य सान्वयत्वे जिनत्वतः 
प्रतिक्षणविनाशत्वे सर्वधार्थक्रियाक्षातिः ॥ << ॥ 
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प्रथम पक्षके अनुसार बुद्धको द्रव्यरूपसे अनादिसे अनन्त कालुतक अन्वयप्तदित-रूप मान- 
नेपर तो जैनमत ही सिद्ध हो जाता है क्योंकि उस पुण्यविशेषसे अ्ंकृत और द्वव्यरूपसे अनादि 
अनन्त काछृतक व्यापक तथा विवक्षाके विना ही भोक्षमागैका उपदेश देनेवाला बुद्धंदेव हमारा 
जिनेद्धदेव ही तो है। यदि द्वितीयपक्षक अनुसार उस बुद्धको.आप प्रत्येकक्षणमें विनाशशील 
मानोंगे यानी अखयरहित होकर सर्वप्रकारंस नष्ट हो जाता है तब तो ऐसी दक्शामें वह क्षणिक 
बुद्ध कथमपि कुछ भी अथक्रिया न कर सकेगा । काछान्तरस्थायी तो आत्मा उपदेश दे सकता है | 
जो एक क्षण दी ठहरता है वह अपने आत्मछाभ करनेके समयमे कोई भी अभेक्रिया नहीं कर 
सकता है। जब दूसरे क्षणमें कुछ कार्य करनेके योग्य होता है तब उसका आपके मतसे सत्या- 
नाश हो जाता है। असत् पदार्थ क्या कार्य करेगा ! अर्थात् कुछ भी नहीं । 

न सान्वय हक येन तीथ+रत्वभावनोपात्तात्ती थेक्रत्वनामकर्म णो 5तिशयवत 
पुण्यादागमलक्षणं कब प्रवतेयतो 5हैतो विवश्षारद्दितस्य नामान्तरकरणाद खाद्घादिमत॑ 
सिद्धयेत्, नापि प्रतिक्षणाबिनाशी सुगतः क्षणे श'रता येनास्थ क्रमयौगपद्याम्यामथेक्रिया- 
क्षतिरापाद्रते, कि तहिं ? सुगतसन्तानः शास्तोति यो शयात्--- 

बोद्ध कहते हैं कि न तो हम सुगतको द्रव्यरूपसे अन्वयसहित मानते हैं. जिससे कि 
यानी यदि हम ऐसा मानते होते तो जरूर स्याद्वादियोंका यह मन्तव्य सिद्ध होजाता कि धम्मतीे 
का किया जानारूप तीथैकर प्रकृतिका आलव करानेकी कारण सोलह कारण भावनाओंफे बढसे 
बांधे हुए तीमैकरल-नामकर्मरूप माहात्म्य रखनेताले पृण्यस बोलनेकी इच्छाके बिना मोक्षमार्गका 
प्रतिपादक आगमरूपी तीथेकी प्रवृत्ति कराते हुए अन्त देवका ही दूसरा नाम बुद्ध कर दिया गया 
है और इस दी कारण हम क्षण क्षणमें नष्ट होते हुए सुगतकों एक ही क्षणमें मोक्षमागंका शिक्षक 
भी नहीं मानते हैं। जिसे कि आप हमोरे ऊपर क्षणिकपसमे कमसे और युगपतसे अर्थकरिया की 
क्षति होजानेका आपादन करें, तब तो हम क्या मानते हैं इस बातको घुनिये हम सुगतकी उत्तर काछ- 
तक दोनेवाडी ज्ञानसन्तानसे मोक्षमागैका शासन होना स्त्रीकार करते हैं । अब ग्न्थकार कहते हैं 
कि इस प्रकार जो कोई बीद्ध कहेगा तो-- 

तस्थापि स सन्तानः क़िमवस्तु वस्तु वा स्पात् ! उमयत्रार्थेक्रियाक्षतिपरमत- 
सिद्धी तदवखे । 

उस बौद्धके मरते मी वह ज्ञानकी सन््तान क्या अपरताथमूत है ! अथवा क्या वस्तुस्तरूप 
परमार्य है ! बताओ, पहिला पञ्ञ भाननेपर अश्छुत्ते अवैक्रिया न हो सकेगी तथा दूसरा पश्ष होने 
पर दूसरे मत यानी स्थाद्गादियोंके सिद्धान्तक्ी सिद्धि होजतेगी। मों इन दोनों पश्नोमे हमारा पूर्वोक्त 
कंबन वैसाका वैधा ही ठीक रद्दा यानी दोनों बाते अवखित रहीं । 
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तथाहि-- 

इसी बातको पुनः स्पष्ट कर कहते हैं। 

सन्तानस्वाप्यवस्तुत्वादन्यथात्मा तथोच्यताम् । 

कथथिदुद्रव्यतादात्म्पादिनान्यस्याप्यसम्भवात् ॥ <९ ॥ 
जबकि एक क्षणख्ित रनेवाले ज्ञानोंकी धारारूप सन््तान भी अवस्तु है क्योंकि अनेक 

क्षणो्मे रहनेवाके पदार्थोका कालिक प्रद्यासत्तिसे समूह बन सकता है. किन्तु बिजली या दीपकहढि- 
काके समान क्षणघ्वंसी पदार्थके परिणाभोंकी घारा कोई वस्तु नहीं है, खयं बोढ़ोंने सन्तानको 
वस्तुमूत नहीं माना है। 

यदि क्षणघ्वंसी न मानकर उस धाराकों कालान्तरखायी पदाथे मानोगे तब तो सन्तान 
शब्दस उस प्रकार जाता द्रव्य ही कहा 4या समझो। आत्माका पूर्वापर क्षणोंके साथ द्रव्यरूप 
करके कथंचित् तादात्म्य सम्बन्ध है। उस तादात्म्य सम्बन्धके विना वह सन्तान उन ज्ञानोंकी है 
यह बात नहीं बन सकती है 

एक द्रव्यंम अनेक परिणामोंको तादात्म्यसम्बन्ध ही मिला सकता है क्योंकि तादात्म्यके विना 
पूवोपर परिणामोंके मिलूनेमे संयोग, समवाय आदि अन्यसम्बन्धोंका असम्भव है। 

खयमपरामृष्ट मेदाः पूर्वोत्तरक्षणाः सन््तान इति चेत् तदिंतस्यावरतुलाइर्थक्रियाक्षतिः 
सन्तानिभ्यस्तलातत्ताभ्यामवाच्यत्वस्पावस्तुत्वेन व्यवस्थापनात् ! 

बोद्ध कहते हैं कि प्रत्येक क्षणवर्ती परिणामों में परस्पर अत्यंत भेद है किंतु हम छोगोंकी 
मोटी दृष्टिसे उस भेदका विचार नहीं हो पाता हैं इस कारण नहीं विचारा गया है भेद जिनका 
ऐसे आगे पीछेके क्षणिक परिणामोंके समुदायको सनन््तान मान छेंते हैं। यदि आप बौद्ध ऐसा कद्दोगे 
तो हम जैन कहते हैं कि वह सन््तान अउ्तु हुयी, क्योंकि जो पदाथे सपथा विद्यमान ही नहीं 
है उसकी धारा भी क्या बन सकती है ? हिमालयसे लेकर समुद्रतक गंगाकी धारा बढती है 
तब तो उस जकूकी सम्तान मानी जाती है किंतु बिंदु जरकी नहीं विधमान पूत्ीपर पर्याबोंको 
कुल्पित करके धारा नहीं बनती है तथाच आपकी मानी हुयी सन्तान तुच्छ अवस्तु होने से कुछ भी 
अर्थकियाको न कर सकेगी यों अर्थक्रियाकी क्षति हुईं। एक एक क्षण रहनेवाले सन्तानियोंसे 
भिन्न या अभिन्न होकर जो तदू अतदृरूपसे नहीं कहा जाता है वह अवस्तु माना गया है। ऐसी 
निणोयक किद्वानों ने व्यवखा की है ॥ 
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सन्तानस्य वस्तुत्वे वा सिद्ध परमतमात्मनस्तथामिधानातू, कथबचिदृद्वव्यतादास्म्येनैव 
पूर्वोच्तरध्षणानां सन्तानत्वासिद्धः प्रत्या (क्त्यन्तरस्थ व्याभिचारात्, तात्विकतानम्युपगमाथ | 

यदि आप बोद्ध सनन््तानकों वास्तविक मानोंगे हब तो दूसरे वादीके मन्तव्य यानी जैन मतकी 
सिद्धि हो जावेगी क्योंकि इस कारण पूर्वापर परिणामोंमें अखण्ड द्वव्यरूपसे रहनेवालेका नाम ही 
आपने सन््तान रख दिया है। एक देवदत्तके आगे पीछे होनेवाले ज्ञानपरिणामोंका संतान हो जाना 
कर्यचित् तादात्म्यसंबंध करके ही सिद्ध हो सकता है। द्रव्यप्रव्यपत्तिके अतिरिक्त क्षेत्रप्रत्यासत्ति 
आदि मानने व्यमिचार आता है, कारण कि एक क्षेत्रमे पुद्दलछ आदिक छहों द्रव्य रहते हैं। क्षैत्रिक 
संबंध होनेंस उन सबकी भी एक संतान बन जावेगी इसी तरहसे एककारम अनेकद्रब्योंके परिणाम 
होते रहते हैं। उन मित्र द्वव्योंके परिणामोंका भी परस्पर काछिकर्सबंध है। किंतु उन सब परिणा- 
मोंकी एक अखण्ड घारारूप सन््तान नहीं मानी है। समान ज्ञानवाले भिन्न मिन्न देवदत्त, जिनदतत 
आदिकी भावप्रत्यासत्ति है किंतु उन भिन्न आत्माओंके ज्ञानोंका परस्परमे सांकप नहीं है और संयोग 
सम्बन्धपे मी एक सन्तानकी सिद्धि नहीं है। तथा क्षेश्रसम्बन्ध, कालिकसम्बन्ध आदि वास्तविक 
माने भी नहीं गये हैं ये तो ओपाधिक हैं तात्विकरूपसे नहीं स्वीकार किये गये हैं | अतः संतानि 
थोंका एक द्रव्यमें कथंचित् तादात्म्य संबंधसे अन्वित रहने पर ही संतान वस्तुभूत और अर्थक्रियाकारी 
बन सकेगी | हां अखंडित अनेक देशवाले द्रव्यका विष्कम्मक्रमसे माना गया सतक्षेत्र वास्तविक है 
ओर पूर्वोपर कालोंकी अनेकपयीय ऊरधध्वता! सामान्यसे स्वकारू हो जाती हैं किंतु आकाश और 
व्यवहारकारू तो सर्वथा बहिरंग हैं, जीव पुदलोंका निज स्वरूप नहीं है । 

पूर्वकालविवक्षातो नष्टाया आपि तत्त्वतः । 
सुगतस्य प्रवर्तन्ते वाच्र इत्यपरे विदुः ॥ ९० ॥ 

बोद्ध छोग चिरकाल प्रथम नष्ट द्ोचुके तथा मविष्यमें उत्पन्न होनेवाले पदार्थोकरी भी बर्त- 
मानका्यका काएण मान लेते हैं। जिनके यहां असतकी उत्पत्ति ओर सठक। सर्वथा नाश मान लिया 
गया है। वे असत् पदार्थको कारण भी माने तो क्या आश्चर्य है ! विवक्षाके विना सुगतके वचन 
कैसे प्रवृत्त होंगे ! इस कटाक्षकों दूर करते हुए बौद्ध कहते हैं कि पहिले कालमे कभी सुगतके 
इच्छा हुयी थी, वह इच्छा वस्तुतः नष्ट होगयी है। फिर भी नष्ट हुयी इच्छा को कारण मानकर 
बुद्धके वास्तविक रूपसे वचन प्रवृत्त हो जातरेंगे इस प्रकार दूध सौत्रान्तिक बौद्ध मानते हैं । 

यथा जाब्रदिज्ञानाभ्रष्टादपि प्रबुद्धविज्ञानं दृष्टं तथा नष्टायाः पूवविवक्षायाः सुगतस्य 
वाचो5पि प्रवर्तेमानाः सेमाव्या इति चेतृ-- 

७६ ६५५००/००९५.५५ ९६७९० ५५५०० 
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आचार्य उनके मतका वर्णन करते हैं कि बौद्ध छोग आलरूबविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान इस 
प्रकार ज्ञानकी दो घाराएँ मानते हैं। सोते समय आल्यविज्ञानकी धारा चरूुती रहती है और 
जागते समय प्रवृत्तिविज्ञानकी सन््तान चछती है। आज प्रातःकाल छह बजे हम सोकर उठे हैं। 
रातकी दस बजेतक जागेंगे और दस बजे सोकर कल सुबह फिर उठेगे, तथा कछ मिति रातको दस 
बजे सोवेंगे । यहां आजके दस बजेतक होनेवाला प्रवृत्तिविज्ञान आज रातको दस बजे नष्ट होजा- 
वेगा । फिर भी नष्ट हुआ प्रवृत्तिविज्ञान कल प्रातःकार छह बजेके प्रद्नत्तिविज्ञानका उपादान 
कारण मान जाता है। तथा आज रातफे दस बनेके बादसे पैदा हुआ भालयविज्ञान कं प्रातःकाल 
छह बजे तक सर्वथा नष्ट होजावेगा । शानोंकी घारा भी टूट जावेगी फिर भी नष्ट हुआ आल्य- 
विज्ञान कल रातको दस बजे बाद स्रोते समय द्वोनेवाके आलूयविज्ञानका कारण है। भविष्य 
होनेवाले पुत्र या आगे होनेवाला स्रीवियोग, धनराम, मरण आदि पहिलेसे ही हाथमे रेखाएं बना 
देते हैं, या शरीरंमें तिछ, मसा, लहसन, आदि बना देते हैं। इनके मतसे भरे बावा भी गुड खालेते 
हैं ऐसी कहावत ठीक है। अरतु-- 

ये बुद्धिके समूहरूप बोद्ध जो कुछ कहें सो सुनिये ! बौद्ध कहते हैं कि जैसे नष्ट होचुके भी 
पहिके दिनकी जागृत अवखाके ज्ञानसे दूसरे दिनकी जाग्रत अवस्थाका विज्ञान उत्तन्न हुआ देखा 
गया है । उसी प्रकार नष्ट हुयी पूर्वकालकी विवक्षासे भी बुद्ध मगवानके वचनोंकी मरवृत्ति होना 
भी सम्भव है । यदि बौद्ध ऐसा कहेंगे तो आचार्य कहते हैं. कि-- 

तेषां सवासने नष्टे कल्पनाजालमर्थकृत । 
कर्थ न युक्तिमध्यास्ते शुद्धस्यातिपसंगत्ः ॥ ९१ ॥ 

उन बोढ़ोंके यहां जीवन्मुक्तदशामे ही बुढ्धके संस्कारोंसे सहित होकर नष्ट होगया विवक्षा- 
रूप ऋह्पनाओंका समुदाय भला कैसे अथॉको करेगा ! अर्थात् कोई भी कार्य नहीं कर सकता है। 
यदि कहपने| नष्ट भी होगयी होंदी ओर उसकी वासना बनी रहती तो भी कुछ देर्तक अभक्तिया 
होसकती थी किन्तु विवक्षानामक कल््पन|ओंके संस्कारसह्ित ध्वंस होजानेपर पूर्वकालकी विवक्षासे 
वर्तमान बुद्ध वचनकी प्रवृत्ति कैसे भी युक्तिको प्राप्त नहीं होसकती है। 

यदि कश्पनाओंसे रहित शुद्ध /पदार्थके भी वचनोंकी प्रवृत्ति मानोगे तो आकाश, परमाणु 
आदिके मी वचनप्रवत्ति होजानी चाहिये। यह अतिप्रसंग होगा । 

यत्सवासन न्ट तञ्न कार्यकारि यथात्मीयामिनिवेशलक्षणं ऋल्पनाजालम, सुगतस्व 
सवायन नह च विवक्षाउधाकरानाजालमिति न पूर्वविवक्षातो 5स्प वाखूत्तियुक्तिमघिवस॒ति | 
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अनन्तानुबन्धी कपायकी वासना अनेक वर्षोतक चठती चछी जाती है। एक झटकेदार 
प्रचण्ड कोष कर दिया जाय तो उसका संस्कार संख्यात, असेख्यात और अनन्त जन्मोंतक रहता 
है । इसी प्रकार अप्रत्यास्यानावरण, प्रत्याल्यानावरण और संज्वलूनका छट्ट मद्दीने, पन््द्रद दिन और 
अन्तवुहते तक उत्तरोत्तर पर्यायमे परिणत होनेका संस्कार रहता है। तथा किसी घारणास्वरूप ज्ञानसे 
किसीको एक घण्टेतक स्मरण होता रहता है, किसीसे एक वर्ष, दस वर्ष तथा कई जन्मोंतक भी 
संस्कार बना रहता है। मूलता नहीं है। मावार्भ--जैसे बन्दूककी गोढीमें हजार गज तक जाते 
हुए वेग नामका संस्कार बना रहता है और प्रत्येक आकाशके मदेशपर उसका वेग उत्पत्तिकरमस 
न्यून होता जाता है। सर्वभथा वेगके नष्ट होजानिपर गोली गिर पढ़ती है। ऐसे ही एक वस्तुका 
ज्ञान दोनेपर दस वर्ष तक उसकी स्मृति रहती है। इसका भाव यह है कि दस वर्षतक होनेवाले 
असंल्यात श्ञानोंमें उसका संस्कार चलता रहता है, यदि देवदत्तने जिनदत्तस कहा कि तुम दिल्ली 
जाओ ठो हमारे लिये पांच सेर बादाम छेते आगा | उस समयसे लेकर जिनदत्तके दिल्ली पहुंचने 
तक दस घण्टेमे जितने घट, पट आदिकके असंख्यात ज्ञान हुए हैं। उन सब शानेमें अब्यक्त 
रूपसे यह संस्कार घुसा हुआ है कि देवदत्तके लिये पांच सेर बादाम छाना है। यदि श्ञानके समान 
संस्कार भी धुननेके बाद नष्ट हो गया होता तो दिल्ली पहुंचनेपर स्मृति कैसे भी नहीं होसकती 
थी । हम छोगोंके श्ञानगुणकी प्रतिक्षण एक पर्यौय होती है । उसमे प्रगटरूपसे एक, दो, चार 
पदार्थ विषय पढ़ते हैं किंतु अप्रकटूपसे उन ज्ञानोमें अनेक पदार्थोंके संस्कार चले आरहे हैं। 
किंचित् उद्दोधकके मिलने पर शीघ्र पूर्वके ज्ञातपदार्थक्ी स्मृति हो जाती है। बह तो जैन 
सिद्धांतके अनुसार वासनाका तत्त्व है । बोद्ध लोग भी ऐसी वासना मानते होंगे। अंतर इतना है 
कि उनके यहां पूर्वपर्यायका उत्तरपर्यायर्मे द्रब्यरूपसे अन्वय नहीं माना गया है; अतः बादकी 
नींव पर बने हुए महलके समान उनका वासनाका मानना ढह जाता है। अनुमान बनाकर प्रकृतमे 
(हेतु ) यह कहना है कि “ जो वासनासहित नष्ट हो गया है वह कुछ भी कार्य नहीं कर सकता 
है ( साध्य ) जैसे कि घन, पृत्र, कलत्र आदि अनात्मीय पदार्थोमे “ ये मेरे हैं !” ऐसा दृढ श्रद्धान 
सरूप अतत्तश्नद्धान मूलसहित नष्ट हो गया है.। अतः जीवन्मुक्त अवस्थांम वह कश्पित मिथ्या- 
श्रद्धान पुनः उत्पन्न नहीं होता है । ( अन्वयदृष्टांत ) बुद्धके विषक्षा नामक. कंहपनाओंका समुदाय 
वासनासहित नष्ट हो गया माना है.( उपनय ) इस फरारण पूर्णरूपसे नष्ट हो गयी पूर्व विवक्षासे 
सुगतके वचनोंकी प्रवृत्तिका होना यह प्रयोजन साधना युक्तिसंगत नहीं है|.” “(:निगमन ) 

जाग्रद्विश्वानेन व्यभिचारी हेतुरिति चेतू, न सवासनग्रहणांत् । तस्य हि वासना- 
प्रंबोधे सति स्वकायेकारित्वमन्यथातिग्रसंगात्। सुगतस्य विवशक्षावासनाप्रबोधोपगमे तु 
विवधोत्पतिप्रसक्ते! इतो 5त्यन्तं कल्पनाविलयः 
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बोद् कहते हैं कि जो नष्ट हो गया है वह का्येकारी न माना जावेगा तो कछ रातको 
जो दस बजे सर्वथा नष्ट हो गया है वह जागती अवख्थाका ज्ञान आज प्रातःकाल सोतेंस उठते 
समबके ज्ञानका कारण कैसे हो जाता है ! बताओ इस कारण आप जैनोंका माना गया द्वेतु व्यभि- 
चारी है। आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना ठीक नहीं है क्योंकि हमने हेतुका विशेषण 
वासनासहितपना दे रखा है। कर रातके दसबजेके पहिले होनेवाला ज्ञान यधपि नष्ट हो गया है तो 
भी उसकी वासना सोते समय रही है । अतः उस वासनाके बल्से आज प्रातःकालके जागते 
समयका ह्वान उल्ज्न हो गया था। वासनाका उद्योध हो जानेपर पूर्वका ज्ञान भी अपने कार्यको 
कर देता है यह अनुमान हमने सुगतप्तिद्वान्तके अनुसार बौद्धके माने गये हेतुस बनाया है । जैन 
सिद्धांतमें सोते और जगांते समय एक ही ज्ञानधारा मानी है केवल क्षयोपशमका वैयात्य है एकद्दी 
ज्ञानगुणकी अनेक पयौयें होती रहती हैं । 

अन्यथा यानी ऐसा न मानकर अन्य प्रकारंस मानोंगे अर्थात् यदि बौद्ध वासनाओंके नष्ट हो 
जानेपर वासनाओंके प्रकट हुए बिना भी पूर्व ज्ञानको कार्यकारी मानेंगे तो पूर्व जम्मोंके धन, पुत्र, 
कलत्र आदि उत्पन्न हुए मिथ्याज्ञान भी जीवन्मुक्त अवस्थांम अकेले मिथ्याज्ञानोंकी पैदा कर 
देवेंगे किंठु बुद्धेश आपने एक भी भिथ्याज्ञान नहीं माना है। यों अतिमसंग दोष बन बैठेगा । 

यदि आप बुद्धके पूर्वकाछीन विवक्षा नामक कप्पनाओंकी वासनाका उद्ोध होना मानोगे 
तब तो सुगतके विवक्षास्तरूप विकल्पज्ञानोंकी उत्पत्तिका प्रसंग आजांबेगा | ऐसी दक्षामें सम्पूर्ण 
रूपसे कल्पनाओंका नाश द्वो जाना सुगतके कैसे सिद्ध हुआ !। कथापि नहीं । 

स्थान्मतं, “ सुगतवाचों विवक्षापूर्षिका वाक्त्वादसदादिवास्खतू । तद्विवक्षा च॑ 
बुद्धदशायां न सम्भवति, तत्सम्भवे बुद्धत्वविरोधात् । सामथ्योत् पूषेकालभाविनी विवक्षा- 
बागृत्तिकारणं गोत्रस्खलनवदिति ” । 

आप बोद्धोंका मत यह भी रहे कि “ सुगतके वचन ( पक्ष ) बोलनेकी इच्छापूर्वक उन 
हुए हैं ( साध्य ) क्योंकि वे वचन हैं। ( हेतु ) जैसे कि हम आदि छोगोंके वचन इच्छापूर्वक 
ही उत्पन्न होते हैं ( दृष्टंत ) इस अनुमानंस वचनोंका बोलनेकी इच्छाको कारणपना आवश्यक 
सिद्ध द्ोता है किंतु बुद्ध अवस्थांम वचनोंका फारण इच्छारूप कल्पनाज्ञान सम्भव नहीं है । 

यदि उन कल्पनाश्ञानोंका सम्भवना जीवन्मुक्त अवस्थामें भी माना जावे तो बुद्धपनेका 
विरोध आता है । बुद्ध निर्तिकश्पक है और वचनोंके पहिले इच्छा मानना भी कृप्त है। अतःकार्य- 
कारणकी शाक्तिके अनुसार पहले कालमें द्वोनेवाली विवक्षा बुद्धकी वचन प्रवृत्तिका कारण है। जैसे कि 
ग्ोत्रस्खकर्नने प्रायः देखा जाता है। कमी कमी हम बोलना हछ चाहते हैं और मुखसे अन्य ही 
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शब्द निकल जाता है। रक्षित वाणीका बिना इच्छाके असमयमें च्युत होजाना इसको गोत्रस्खलन 
कहते हैं । देवदत शब्दके फहनेकी इच्छा द्वोनिपर मुखसे जिनद्त शब्द निकल गया | यहां पहिले 
कमी हुयी जिनदत्तके कहनेकी इच्छा इसका फारण मानी जाती है क्योंकि इस समय तो देवदत्त 
बोलनेकी इच्छा है जिनदत्त कहनेकी इच्छा नहीं है किन्तु जिनदत्त शब्द मुखसे निकल गया है। 
बिना इच्छाफे हमारे वचन द्वो नहीं सकते हैं | अतः दस दिन पूर्वकी इच्छा भी कारण हो सकती 
है। नष्ट हुए पदार्थ या मविष्येके गर्भमें पढे हुए असत्यपदार्थोंकी भी हम कारण मान छेते हैं। यहां 
तक सौगत कद चुके हैं अब आचाथ कहते हैं कि-- 

तदयुक्तम्। गोत्रस्खलनस्य तत्कालविवक्षापू् कत्वप्रतीतेः, तद्डि प्मावतीतिवचनकाले 
वासवदत्तेतिवचनस् । न च वासवद्ताविवक्षा तद्बचनहेतुरन्यदा च तद्बचनमिति युक्तम् | 
प्रथम पद्मावतीविवक्षा हि पत्सराजस्थ जाता तदनन्तरमाश्रेवात्यन्ताभ्यासवशादासवद- 
साविषक्षा तदचनं चेति सवेजनप्रसिद्धम् | कथमन्यथान्यमनस्केन मया प्रस्तुतातिक्रमेणा- 
न्यदुक्तमिति संप्रत्ययः स्थात् । तथा च कथमतीतविवश्षापूर्वकत्वे सुगतवचनस्य ग्रोत्रस्ख- 
लनपझुदाहरणं येन विवक्षामन्तरेणेव सुगतवाचो न प्रवर्तेरन् शुषृप्ततचो वत् प्रकारान्तरासभावात्। 

उक्त प्रकार बौद्धोंका कहना युक्तियोंसे रहित है कारण कि गोत्रस्खलनमे द्ोनेवाली वचन- 
प्रवृत्तिका उसी काल्ूमे अव्यवहित पूर्व होनेत्री विवक्षाको कारणपना प्रतीत हो रहा है। उस योत्र- 
स्खढनका कथासरित्सागरमें उपाख्यान प्रसिद्ध दी हैं, चन्द्रवंशी वत्सराज नामक राजाके पद्मावती 
बोलते समय वासवद्त्ता यह शब्द निकक गया था । बौद्धोंके कथनानुसार पूर्वकालूकी वासवदत्ता 
कहनेकी इच्छा वासवदत्ता शब्द बोलनेंमे कारण होवे ओर वचनप्रवृत्ति पीछे होवे। इस तरह 
मिन्नकाकीन पदार्थोका कार्यकारणभाव मानना युक्त नहीं है | यह बात सम्पूर्ण मनुष्यामें प्रसिद्ध 
है कि वत्सराजके पद्मावती कहनेकी पहिले इच्छा हुयी उसके बाद शीघ्र द्वी अत्यन्त अभ्यासके 
वशेस वासवदत्ता कहनेकी इच्छा उत्पन्न हो गयी | उस समयकी इच्छास ही वह वासवदत्ता शब्द 
कहा गया है। यदि ऐसा न मानकर अन्य प्रकारस माना जावे तो छोगोंको यह अच्छा निर्णय कैसे 
हो जाता कि मेरा चित्त दूसरी तरफ छग गया था इस कारण मैंने प्रस्तावभापस प्रकृत विषयका 
अतिक्रमण करके दूसरी ही बात कह दी है । इससे सिद्ध होता है कि जो शब्द निकलते हैं। 
उनकी इच्छा शीघ्र ही अव्यवहित पूर्वकालमे उत्तन्न हो चुकी है। तमी तो अनुब्यवसाब हुआ । 
-ऐसा सिद्ध होंनेपर सुगतकी वचनप्रवृत्तिका भूतकालीन इच्छाको कारण माननेमे गोश्रस्खलनका 
उदाहरण कैसे घटित हुआ ? यानी यह इृष्टांत ठीक नहीं है। जिससे कि विवक्षाके विना भी सुग- 
तके वचन प्रवर्तित न हो सकेंगे अर्थात् सोते हुए पुरुषके वचन विना इच्छाके जैसे पैदा दो जाते 
हैं उसी प्रकार पिना इच्छाके सुगतके वचन भी प्रवृत्त हो जाते हैं। यह मान ढेना चाहिये | 
दूसरा कोई उपाय सम्मवता नहीं है। । 
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नह सुघुप्तस्य सुषृप्तदशायां विवध्षासंवेदनमस्ति तदभावप्रसंगात् । 

सोता हुआ पुरुष कभी कभी अंटर्सट बडबडाने छगता है। उस समय उसके बोलनेकी इच्छा 
नहीं है । यदि बोलनेकी इच्छा द्ोती तो अवश्य उस इच्छाका ज्ञान होता। आत्माके सुख, 
दुःख, इच्छा, ज्ञान आदि परिणाम. संवेदनात्मक हैं। जैसे कि घट, पट, आदिके होनेपर भी 
उनके जाननेमें हम विलम्ब करछेते हैं या नहीं भी जानते हैं। उस प्रकार दुःखके जाननेमे 
आल्मा विलम्ब नहीं करता है अथवा नहीं जानना चाहे सो भी नहीं, दुःख उत्पन्न हो जाय और 
आल्ला यह बिचोरे कि है दुःख ! तुम ठहर जाओ | हम तुमको घंटेमर बाद जानेंगे। यह अशक्य 
है। सुख दुःख आदिक उतलक्न होते ही अपना ज्ञान करा देंते हैं | इच्छा भी अपना ज्ञान कराने- 

'वाह्ली पर्याय है | इच्छांके उत्तन्न होते ही उसका ज्ञान अवश्य हो जाता है किन्तु गाढनिद्वासे 
सोते हुए. मनुष्यके सोती हुयी अवस्थांमे बोलनेकी इच्छाका ज्ञान नहीं है।इस कारण हम 
जानते हैं कि उस समय इच्छा नहीं ही है। यदि इच्छा होती तो उसका ज्ञान अवश्य हो 
जाता और इच्छाके ज्ञान होनेपर वह सुप्तावस्था नहीं बन सकेगी। इच्छाका वेदद करना 
जागती अवस्थाका काम है | सचेतन होते रहना और सोजानेका विरोध है । 

पश्मादनुभानान्तरविवक्षासंवेदनामिति चेतू, न, लिंगाभावात् वचनादिलिंगमिति 
चेत्, सुपुप्तचनादिजांग्रद्नचनादियाँ ! प्रथमपक्षे व्याप्त्यासिद्धिः, स्वतः परतो वा सुषुप्तव- 
चनादेविवक्षापूर्षक्लेन प्रतिपत्तमशक्ते: । 

शयनके पीछे उठनेपर दूसरे अनुमानोंसे उस समयकी बोलनेकी इच्छाका अच्छा ज्ञान 
होना भानोंगे, सो तो ठीक नहीं है क्योंकि सोते हुए जीवकी वचनप्रवृत्तिको अनुमानप्रमाणसे 
इच्छापूनकपना सिद्ध करनेवाल्ा कोई अच्छा हेतु नहीं है । 

यदि बोद्ध मन, वचन ओर शरीरकी चेष्ट आदिको इच्छा सिद्ध करनेके लिये हेतु मांगेगे तो 
हम पूंछेते हैं कि “ सोते हुए पुरुषके वचन आदिको हेतु मानोंगे या जागंते हुए पुरुषके वचन अथवा 
चेष्टाको हेतु स्लीकार करोंगे ? ! बताओ पढ़िला पक्ष स्वीकार करनेपर व्याप्तिकी सिद्धि नहीं है क्योंकि 
सोते हुए पुरुषफ़े वचन आदिक तो विवक्षापूवक ही होते हैं । इस व्याप्तिको अपने आप अथवा 
दूसरेके द्वारा कोई समझ नहीं सकता है कारण कि सोता हुआ जीव उक्त व्याप्तिको कैसे अहण 
करेगा ! वह तो सो रद है ओर जागता हुआ मनुष्य भी सोते हुए की वचन प्रवृत्तिका इच्छा 
पूर्वक होना कैसे जान सकता है ! वहतो व्याधात दोष है जिससे कि वह पीछेस सोते हुए को 
कह देंवे कि तुम्हारे सोते समय वचन इच्छापूरंवक निकले थे | यह तो वैसी दी विषम समस्या है 
कि जैसे कोई मनुष्य यह विचार करे कि मेरी मृत्युके बाद घरकी व्यवस्था कैसी रहती है! इस 
बातको मैं अपनी जीवित अक्स्थामे ही जान जाऊं। 



जाग्रदनयनादिस्तु न सुषुप्तविवक्षापूषको दृष्ट इति तदगमक एवं, संणिवेशादि- 
बज्जगत्कृतकल्वसाधने यादशाममिनवकूपादीनां सब्रिविशादिधीमत्कारणक दृ्श ताइशाम- 
इृष्टधीमत्कारणानामपि जीणेकूपादीनां तहमक नान्याइशां भूवरादीनामिति हुवाणो 
याहश्ञां जाग्रदादीनां विवक्षाप्वेक॑ वचनादि दृष्ट ताइशामेव देशान्तरादिवर्तिनां तत्तद्मकं 

नान्याइशां सुषुप्तादीनामिति कथे न प्रतिपयते (| 

यदि दूसरा पक्ष छोगे कि “ जागृत अवस्थाके वचन और चेष्टासे सोते हुए के वचन भी इच्छा 
पूर्वक सिद्ध कर लिये जावेंगे ”| यह आप बौद्धोंका हेतु भी उस साध्यका गमक कैसे भी नहीं है 
क्योंकि क्या ज़ागते हुएके वचनादि गाढ सोते हुए पुरुषकी विवक्षापूवंक देखे गये हैं ! अथौत् 
नहीं, अतः व्याप्ति नहीं बनी ओर आपका जागती हुयी अवस्थाका वचनरूप हेतु तो सोती हुयी 
दशाकी इच्छा सिद्ध करनेमें व्यधिकरण है। जैसे कि कोई के कि हवेली धोली ( सफेद ) है 
क्योंकि कोवा काछ है । यह अप्रशस है। 

यदि इसी प्रकार ऊटपटांग अनुमान बनाये जावेंगे तब तो सोते हुए पुरुषके इच्छा सिद्ध 
करनेके समान नैगायिकोंकी ओरसे ईश्वर्को जगतका कर्तापन सिद्ध करनेंगे दिये गये विशिष्ट सन्नि- 
बक्ष, कार्यत्व और अचेतनोपादानत्व हेतु भी समीचीन होजावेंगे देखिये । 

नैयायिक कहते हैं कि जैसे नवीन कुएं, कोठी, किके आदिको देखकर पुराने महू, कुएं 
आदिका भी बुद्धिमान् कारीगरोंके द्वारा बनाया जाना सिद्ध कर छेंते हो, उसी प्रकार प्रथ्वी, सूये, 
चन्द्रमा, पहाढ, बन, आदि सबका बनानेवार भी ईश्वर है क्योंकि प्रथ्वी आदि कार्य हैं तथा 
हनके उपादान कारण अचेतन परमाणु हैं । वे परमाणु किसी चेतन प्रयोक्ताके विना समुचित कार्य 
नहीं बना सकते हैं और सू|ै, शरीर आदिंमे चेतनके द्वारा की गयी विछक्षण रचना देखी जाती 
है। इस प्रकार नैयायिकके माने गये उक्त तीन देतुओंको आप बोद्ध गमक नहीं मानते हैं | प्रत्युत 
( उल्टा ) जगतके कर्तापनका आप इस मकार खण्डन करते हैं कि जिस प्रकारके नवीन कूप, ग्रह 
आदिका कार्यपना या रचनाविशेष इस असर्वश्, शरीरी बुद्धिमानके द्वारा किया गया देखा है। 
उसी प्रकारके और नहीं दील रहे हैं बुद्धिमान् कर्ता जिनके ऐसे पुराने कुएं, खण्डहर आदकोंका 
भी रचनाविशेष हेतु झट उस बनानेवारे चेतन कर्ताकी सिद्धि करा सकता है किन्तु जीण कुएं 
आदिसे सर्वथा अन्य प्रकारके विसदश शरीर, पर्वत, आदिके चेतन कर्ताको कैसे भी सिद्ध नहीं 
करा सकता है ! 

उक्त प्रकार नैयामरिकोंके खण्डनमें बोढता हुआ बौद्ध इस बातको क्यों नहीं समझता है कि 
जिस प्रकार जागते हुए, शाक्ष कांचते हुए या स्तोत्र पाठ करते हुए मनुष्योंके वचन आदि कार्य 
२३ 
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विवक्षापूर्वक देखे गये हैं | वे जागृतके वचन उसी मरकारके देशान्तर .काडान्तर आदिंमे होनेवाले 
स्तोता, व्याख्याताओंके उन वचनोंको भी उस इच्छा पूर्वक सिद्ध कर सकते हैं किन्तु उनसे सर्वजा 
मिन्न होरदे नितान्त सोते हुए, मूच्छित पागल, अपस्माटी मनुष्बोंके वचनोंको इच्छापूर्वक सिद्ध 
नहीं कर सकते हैं । 

तथा प्रतिपत्तो च न सुगतस्य विपक्षापूविका पारदवत्तिः साक्षात्परम्परया था श्लुद्धस्प 
विवक्षापायादन्यथातिप्रसंगात् । 

यदि इस प्रकार हमारे समझानेसे आप सोते हुए पुर॒षोंके उचनोंको इच्छाक़े बिना भी उसपन्न 
हुए स्वीकार करते हैं तो सुगतके वचनोंकी प्रवृत्ति भी न तो साक्षात् इच्छापूर्वक हुयी है और न 
पूरंकालकी इच्छासे परम्परा इच्छापूंक हुयी है यों इष्ट करना पड़ेगा । आप यह भी तो सम- 
किये कि शुद्ध बुद्ध भगवानके बोलनेकी संकल्प विकल्परूप इच्छाएं कैसे उत्पन्न हो सकती हैं !। 
शुद्ध आत्मामे भी इच्छा मानी जात्रेगी तो मुक्तजीवके ओर आकाशके भी इच्छा होनेका प्रसंग 
आंबेगा । जो कि आपको हइृष्ट नहीं है। यह अतिग्रसंग हुआ । 

सान्निध्यमात्रतस्तस्य चिन्तारलोपमस्य चेत् । 
कुव्यादिभ्योपि वाचः स्युविनेयजनसम्मताः ॥ ९२ ॥ 

बोद्ध कहते हैं कि “ सुगतके वचन इच्छापूर्नक नहीं हैं, सुगतके केश्ूछ निकट रहनेसे ही 
वचन अपने आप बुर जाते हैं । जैसे कि चितामाण रलके समीप रहने मात्रसे रलकी इच्छा न 
होनेपर उसके सन्निधानमात्रसे मनुष्यको अभीष्ट वस्तुएं प्राप्त हो जाती है ” । आचाये कहते हैं कि 
यदि बीद्ध ऐसा मानेंगे तो सुगतके पास रहनेसे झोंपडी, मित्ति, स्तम्म आदिसे भी विनययुक्त 
शिष्यजनोंके उपयोगी सम्मानित वचन निकलने चाहिये । 

सत्यं न सुगतस्य वाचो विवक्षापूर्विकास्तत्सल्रिधानमात्रात् छुव्यादिम्यो5पि अधाप्र- 
तिपश्रभिप्रायं तदु तेथन्तारलोपमत्वात्मुगतस्य, तदुक्तम् “ चिन्तारतोपमानों जगति 
विजयते विश्वरूपो उप्यरूपः ”! इति केचित् । 

हस कारिका भाष्य यों है कि सुगतके वचन, बोलनेकी इच्छापूर्वक नहीं हैं यह ठीक है। 
उस सुगतके विधमान रहने मात्रसे समझनेवाके शिष्यजनोंके अभिभायके अनुसार कुटी, 
आदिसे भी वे वचन निकल पड़ते हैं। क्या हुआ ! क्योंकि सुगत भगवान् चिन्तामंणि रलेके 
सहृश हैं । चितामणि रल् मांगनेवालोंके अभिप्रायानुसार फेवक्क अपनी विद्यमाबतासे ही विना 
इच्छाके उप्परंभसे सी. अभीष्ट पदार्थोंको निकार देता है। वही दर्ारे मंयोने लिखा है कि “ वह बुद्ध 
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चिंतामणि रखके समान होता हुआ जगतमें जयवंत है। सम्पूण अनेक रूप द्ोनेपर भी स्वयं रूपर 
दित है अबीत् स्वयं इच्छारदित है किंतु संसारवर्ती प्राणियोंको उनकी इच्छानुसार शुभ फल देंने 
वाढा है” । ऐसा कोई बुद्ढे बौद्ध कहते हैं । 

ते कषमीश्वरस्यापि सख्रिधानाजगदुद्भवतीति प्रतिषेड समथोः, सुगतेश्यरयोरलुप- 
कारकत्वादिना सवेथा विशेषामावात् तथादि--- 

वे बौद्ध “ इंधरके भी निकट्मे विधमान रहने मात्रसे जगत् उत्पन्न हो जाता है ” इस प्रकार 
जैयायिकोंके सिद्धांत खण्डन करनेके लिये कैसे समभे हो सकते हैं ! बताओ सुगतके उदासीन 
रूपसे विधमान होनेपर उपदेश हो जाता है यह अन्तय ईश्वरके होनेपर जगत् उत्पन्न हो जाता 
है यहां मी विथमान है। सुगतका जगतके प्राणियोंके साथ उपकृत-उपकारक मात नहीं है। 
वैसा ही नित्य कूटल ईश्वरका भी जगत॒के साथ कोई उपकार्य-उपकारक भाव नहीं है क्योंकि 
प्राणियोंकी तरफ्से आये हुए उपकारका सुगतसे भेद माननेपर या खुगतकी तरफसे गये हुए प्राणि- 
बोंके ऊपर उपकारका भेद माननेपर अनवस्था दोष आता है । स्वस्वामि सम्बन्धकी विवक्षा मिन्न 
उपकारोंकी आकांक्षा बढती जावे । और अमेद माननेपर सभी प्राणी सुगतके कार्य हुए जते हैं । 
यही बात ईश्वरंम भी छागू होती है। अतः उपकारक न होंकर पिना हच्छके ही ईश्वर जगतको 
बना देंवेगा | यह मान लो, तथा सुगतके द्वारा उपदेशको देंनेमें और ईश्वरके द्वारा जगत॒की उत्पत्ति 
करनेमे आपके मंतव्यानुसार सभी प्रकारोंस कोई अन्तर नहीं है। इसी बातको मसिद्ध कर 
दिखाते हैं | सुनिये, । 

किमेवमी श्वरस्यापि सांनिध्याजगदुहऋूवत् । 
निषिध्यते तदा चेव प्राणिनां भोगभूतये ॥ ९३ ॥ 

कण्ठ, ताढ, व्यापार और इच्छाके विना ही केवल सुगतकी निकटतामात्रसे ही पचन 
प्रवृत्ति मानोगे तब तो इसी प्रकार ईश्वरक्ी समीपतासे जगत् उत्पन्न हुआ क्यों न माना जावे ! 
देखिये ! सैसारवर्ती प्राणियोंके पृण्य, पाप॒ बिना फल दिये हुए नष्ट हो नहीं सकते हैं और पृण्य 
पापके नाश्न किये बिना मोक्ष नहीं हो सकती है इस कारण मोग भुगवानेके लिये ईश्वर उस समय 
प्राणियोंके शरीर इंद्रियां, स्वामीपन, दरिद्वता आदिको बनाता है । नित्य व्यापक इश्वरंके द्वोनेपर 
कार्येसमुदाय होता रहता है इस अन्वयसे प्रसिद्ध होरहे ईश्वरका फिर आप निषेध क्यों करते 
हैं ! आपने छुगतको चिंन्तामणि रज्ञकी उपमा दी है कितु ईश्वरवादियोंने कार्यकारणभावकी कुछ 
रक्षा करते हुए ये दृष्टांत दिये हैं कि जैसे हजारों गज लम्बे तंतुओंकी एक चावल बराबर मकढी 
इल्न्न कर देती है या एक हपयाभरकी चेद्रकांतमणि चंद्रोदय होनेपर हजारों मन पानी निकाछ 
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देती है अबवा वट इक्षका अत्यश्प बीज महावृक्षको स्वशक्तिसे उ्तत्त कर देता है उसी प्रकार 
ईंधर संसारमरको बना देता है। उक्त तीनों दृष्टांत भी बौद्धोंके दृष्टंतके समान हैं । मत्युत और 
भी बढ़े चढ़े हैं ॥ - 

स्वेथानुपकारित्वान्नित्यस्येशस्य तन्न चेत् । 

सुगतस्योपकारित्व॑ देशनासु किमस्ति ते? ॥ ९४ ॥ 
यदि बौद्ध थों कहें कि सर्वप्रकारस कूटस्थ नित्य माने गये हेश्वर अनेक कार्योंका उपकारक 

नहीं दो सकता है| जो कार्योंकी तरफसे या निमित्तकारणोंसे अतिशय छेता देता है। वही परि- 
णामी पदार्थ उपकारक माना गया है। इस प्रकार ईश्वरको कतोपन सिद्ध नहीं हो सकता रे । 
अनुपकारक अवस्थाने ईश्वरके ये काये हैं यह पष्ठीसम्बन्ध भी नहीं घटता है । यदि बोढ़ यों 
कहेंगे तो हम कहते हैं कि तुम्हारे यह क्षणवर्ती सुगतका मोक्षमागेके उपदेशोमें क्या उपकारीपन 
है ! बताओ अर्थात् क्षणिक पदाथमे भी सुगतके उपदेशोंका कर्तापन सिद्ध नहीं हैं । [वह उपदेश 
बुद्वेदवका है। या संबन्धवाचक पष्ठी विमक्ति भी नहीं उतरती है। 

तक्लावभावितामात्रात्तस्य ता इति चेन्मतम । 
पिशाचादेस्तथेवेताः कि न स्युरविशेषतः ॥ ९५ ॥ 

बुढ्धके द्ोनेपर मोक्षमार्गकी देशनाएं होती हैं । इस अकेले अन्वयसे वे उपदेश उस सुगतके 
के जा सकते हैं. यदि ऐसा तुम्दारा मंतब्य है तो उसी प्रकार अन्त्रय तो पिशाच, भूत आदिके 
साथ भी है, पिशाच आदिकी तटख आल्माके होनेपर ये देशनायें हुयी हैं ! अतः सुगतके समान 
पिश्ञाच आदिके भी ये उपदेश क्यों नहीं हो सकते हैं ?!, उपदेश देंनमें कुछ भी व्यापार न करना 
सुगत और पिशाय आदिम अंतररहित समान है । 

तस्थाटश्थस्य तद्धेतुभावनिश्चियसम्भवे । 
सुगतः कि न दृश्यस्ते येनासो तप्नलिबन्धनम ॥ ९६ ॥ 

यदि बोद्ध यों कहेंगे कि “' वे पिशाच आदि तो दीखनेंगे नहीं आते हैं इस कारण केवढ 
अखय होनेसे पिशाच आदिको उन उपदेशोंकी कारणताका निश्चय करना असम्मव है ”” । तब तो 
हम जैन कहते हैं कि “ आपका माना हुआ बुद्धदेव क्या देखनमें आता है ! बताओ जिससे कि 
बंद बुद्ध उन उपदेशोंका कारण मान लिया जावे, अर्थात् वढ बुद्ध भी उपदेशका कारण नहीं 
हो सकता है !। 



ततो5ना श्वास एवेतदेशनासु परीक्षया। 
सतां प्रवत्तमानानामिति केश्वित्सुभाषितम् ॥ ९७ ॥ 

उस कारणसे यह सिद्ध हुआ कि परीक्षा करके प्रवृत्ति करनेवाढे सज्नोंको भरुद्धफे इन 
उपदेशोम कैसे भी विश्वास नहीं है। इस प्रकार लो बोद्धोंके प्रति किंन्ही वादियोंने कहा था वह 
बहुत ही अच्छा भाषण था | 

तंदेव न सुगतो मार्गस्योपदेश प्रमाणलाभावादीक्वरवत्, न प्रमाणमसौ तस्तपरि- 
ज्छेदकत्वाभाव।त्तद्ठत्, न तत्यपरिच्छेदको उसी सर्वथायेक्रियारदितत्वाक्तददेव, न वा्यैक्रिया- 
रहितलमसिद्ध ध्षणिकस्य क्रमाक्रमाम्यां तद्विरोधाश्षित्यवत् । 

उस कारण उक्त कथनसे इस प्रकार सिद्ध हुआ कि बुद्ध मोक्षमागेका उपदेशक नहीं है 
( प्रतिज्ञा क्योंकि उसको प्रामाणिकपना नहीं है ( हेतु ) जैसे कि ईश्वर | ( अन्वयदृष्टांत ) इस 
अनुमानमे. प्रयुक्त किया गया, हमारा प्रमाणत्वाभाव हेतु असिद्ध नहीं है। उसका साधक यह अनु- 
मान है कि यह सुगत ( पक्ष ) प्रामाणिक नहीं है ( साध्य ) क्योंकि ठीक ठीक तत्त्वोंका जानने 
वाला नहीं है ( हेतु ) जैस कि वही ईश्वर। ( अन्रयदृष्टांत ) दूसरे अनुमान दिये गये देतुको सिद्ध 
करते हैं कि वह सुगत तत्त्तोंका यथार्थरूपसे जाननेवारा नहीं है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि सर्वप्रकारसे 
जानना आदि अर्थक्रियाओं करके रहित है ( हेतु ) जैसे कि वही नैयायिकोंका माना गया ईश्वर । 
हस अनुमानेगे दिया गया अ्थकियारदितत्व हेतु भी असिद्ध नहीं है कारण कि एक क्षणवर्ती पदा 
रथके क्रमसे या युगपत् अर्थक्रियाएं होनेका विरोध है। जैसे कि सर्वथा नित्यपदार्थ किसी भी 
अभैक्रियाको नहीं करता है। उसी प्रकार क्षणिक पदार्थ भी हिंसा, दान, शयन, भोजन आदि. 
कियाओंको नहीं कर सकता है । पूर्वेस्तरमावका त्याग, उत्तर स्वभावोंका अहण और द्रव्यरूपसे 
या स्थूछ पर्यायपनेसे स्थिर ऐसे परिणामी पदार्थके ही अर्थकियाएँ होना क््नता है । 

स्पान्मत॑ संदृत्येव सुगतः शास्ता मागेस्येष्यते न वस्तुतश्रित्रादेतस्थ सुगतत्वादिति 
तदसत सुतरां तस्य शास्हृत्वायोगात् | तथाहि-- 

यह भी चित्र विचित्र ज्ञानका ट्वैत माननेवाके बीद्धका मत रहो कि दम बौद्ध विद्वान 
व्यवहारसे ही छुगतको मोक्षमार्गंका उपदेष्ट! स्वीकार करते हैं परमार्थसे नहीं, क्योंकि वास्तव बेला 
जाय तो विचित्र नानाआकार वाले ज्ञान ही संसारमे अकेले भरे हैं । सम्पूर्ण सेसार ज्ञानरूप है । 
बुद्ध भी चित्रद्वैतलरूप है। इस प्रकार चित्रद्वैतवादियोंका बह कहना प्रशंसनीय नहीं है क्योंकि. 
विना प्रबक्षके अपने आप ही आपके अद्वैत मतमें सुगतको भोक्षका शासकपन नहीं बनता है। इस. 
बातको प्रसिढ् कर कहते हैं--. 



१०६ दिश्वलिज तस्वार्यचिन्तानणि! 

चिश्राद्दैतवादे च दूरे सम्मार्गदेशना । 
प्रत्यक्षादिविरोधश्व भेदस्पेव प्रसिद्धितः ॥ ९८ ॥ 

चित्र विधित्र आकारवाले अकेढे ज्ञानोंको ही माननेवाले चित्राद्वैववादी हैं। एवं आह्य, आहक, 
काम, कारण आदि भावोंको रखते हुए क्षणिक ज्ञानोंको माननेवाढ्े विशिष्टद्वैतवादी हैं।तथा आहा- 
ग्राहकभाव आदिसे रहित होकर शुद्ध ज्ञानका ही प्रकाश माननेवाले- शुद्ध संवेदनादँतवादी हैं । 
शान, हेय आदि सबका लोप करनेवाके शून्यवादी हैं। इन चित्र आदिकके जद्वैतवादंमे श्रेष्ठ मागका 
उपदेश देना तो छाल्ों कोस दूर है क्योंकि अद्वैतवादंग कोन उपदेशक है और कौन उपदेश, सुनने 
वाढा है! क्या शब्द है हत्यादि व्यवस्था नहीं बनती है। और प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रभाणोंसे घढ, 
पट, देवदत्त, जिनदत्त, इहछोक, परछोक, पुण्य, पाप, बंध, मोक्ष आदि अनेक पदार्थ जब भेद 
रूपते ही छोकमे प्रसिद्ध दोकर प्रतीत होरहे हैं तब आफ्के अद्वैतवादका प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे 
ही विरोष आता है। भेदकी जगत्मतिद्ध प्रतीति होना प्रामाणिक है | 

परमार्थतश्रित्रादेत॑ तावन्च संभवत्येव चित्रस्पाद्वैतरताविरोधात्॒ तदद हिरथस्पाप्य - 
न्पेथा नानेकसिद्धे! । 

वास्तव विचारा जावें तो सबसे पाहिले बित्रका अद्वैत ही नहीं बन सकता हैं असम्भव है। 
विधवाका विवाद होना जैसे असंगत है। उसी प्रकार नाना आकारके पदाथौका एक अद्वैत नहीं 
होसकता है । जो नाना है वह अद्वैत नहीं, अद्वैतका अनेकपनसे और चित्रपनेका अद्वैत द्वोनेसे 
विरोध है । उसीके समान बहिरंग घट, पट, सहाय, विन्ध्य आदि भी क्वैतपदार्थ भिन्न मिक्न हैं। 
बदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकारस मानोंगे तो अनेक पदार्थ एकपनरूप सिद्ध होजावेंगे, अर्थात् 
स्वतन्त्र सतावाढे एक एक द्वोकर जीव, पुद्कल आदि अनेक पदार्थ हैं, जोकि प्रथमसे ही प्रसिद्ध हैं। 

स्पान्मतं चित्राकाराप्येका बुद्धिबक्षचित्राविशक्षणत्वात् । श्क्यविवेचन हि बा्ष 
चित्रमशक्यविवेचना स्वबुद्धेनीलाधाकारा हति | तदसत् । 

बित्राद्गैतलवादियोंका यह भी मन्तव्य होसकता है कि अनेक आकारोंको धारण करनेवाली 
जिन्रबुद्धिं भी एक दी है क्योंकि बुढ्धिकि मित्र मिल आकार तो चित्रपट, इम्द्रधनुष्य, तितढी 
जादिके बहिरंग विचित्र आफारोंसे विलक्षण है | चित्रपट आदिके बहिरंग आकार नियमसे प्रथक् 
पएयक् किये जा सकते हैं किन्तु बुद्धिकि अपने नील, पीत आदि आकार न्योरें न्योरें नहीं किये 
जासकते हैं। यहांतक बोद़ध कह चुके हैं। अब आचाभे कहते हैं कि यह चित्रद्वैतवादियोंका कदना 
इंढ़ है मधंसनीय नहीं है। कारण कि-- ै 
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_.. वाह्दब्यस्थ चित्रपयोयत्मकस्याक्षक्यतिवेचनत्वाविशेषाधित्रेकरूपतापत्तेः यथेव हि 
हानस्पाकारासतो विवेचायितुमशक्यास्तथा पृद्वलादेरपि रूपादयः । 

बहिरंग द्रव्योमें मी अनेक रूप, रसके साथ तादात्य रखनेवाले चित्रपर्याय-श्वरूप पदार्थ 
हैं। जैसे कि पानीमें धुछे हुए काले, पीले, नीछे रंगोंका आकार भिन्न नहीं किया जाता है तथा 
ठण्डाई में दूध, मिश्री, काली मिर्च, बादामके रसोंके आकारका भेदीकरण महों होता है, यों विवेचन 
नहीं कर सकता बहिरज्ञ, अन्तरक्ञ दोनों मे समान है, इस कारण यहां भी चित्राद्वैतरूपसे या चित्रा- 
हैतरससे एकपनका प्रसंग हो जविगा । यह बौद्धोंके उपर आपादन है जैसे हो चित्रशानके आकार 
श्ञानसे मिन्न भिन्न रूप होकर नहीं जाने जाते हैं या न््यारे नहीं किये जा सकते हैं। उसी प्रकार 
पुटरुद्रन्यके रूप, रस भादिक ओर आत्तद्रव्यके चेतना, सुख, उत्साह आदि भी एथक नहीं किये 
जा सकते हैं, कोई अन्तर नहीं है । एतावता क्या इनका चित्राह्वैत बन जावेगा ? किंतु नहीं । 

नानारत्राशौ बाह्मे पद्मरागमणिरय चन्द्रकान्तमणिश्रायमिति विवेचर्न प्रतीत- 
मेबेति चेत्, तहिं नीलायाकारेकज्ञानेषपि नीलाकारो5य पीताकारभ्रायम्रिति विवेचर्न 
किशन प्रतीतम १! 

यदि चित्राद्गैतवादी यों कहें कि बहिरंग पदार्थों तो न्यारे न्यारे आकार जान छिगये जाते 
हैं देखिये, नाना रंगकी मणियोंके एक खाने विधमान ( मौजूद ) रहनेपर यह छार छांक पशद्चराग 
मणिका प्रकाश है और यह पीछा पीछा चन्द्रकान्तमणिका प्रतिभास है।तथ। यह हरा हरा पत्माका 
आभास है, इसी प्रकार ठण्डाई पेय द्रव्यमे मिर्च अधिक हैं, मीठापन कम है आदि भाकार प्रथक् 
प्शक् प्रतिभासित हो ही जाते हैं। ऐसा कददनेपर तो हम जैन मी कहेंगे कि तब तो समूहारूम्बन 
झानमे या नीक, पीत आदि आकारवारे एक चित्रज्ञानमें भी बह नीऊका भाकार है। हानमें 
इतना अंश पीतके आकारका है, झानमें इतनी हरितकी प्रमिति है, क्या यह प्रथक् रूपसे विचार 
करना ह्ानमें नहीं प्रतीत हुआ है ! अर्थात् चित्रज्ञानमें भी मिन्न मिन्न प्रतीति हो रही हैं। 

चिश्रप्रतिमासकाले तश्न प्रतीयत एवं परयात्त नीलाधाभासानि ब्ञानान्तरास्यप्रि- 
झोदयाद्विवेफेन अ्तीयन्त इति चेतू, तहिं मणिराश्िप्रतिमासकाले प्चरागादिधिवेचन॑ न 
प्रतीयत एवं, पथात्तु तत्मतीतिरावैधोदयादिति शकयं वक्तुम् । 

बौद्ध बोल रहे हैं कि नाना आकारवाले चित्रज्ञानके प्रतिमास करते समय वह प्रृथक् प्रथक 
आकारोंका विवेचन प्रतीत नहीं होरहा ही है, हां पीछे तो मिथ्या, वासनाओंसे जन्य अविश्वाके उद्य 
होनेपर तीछ, पीस, आदिकको जाननेवाछे दूसरे झंठे झूठे शान मित्र मिन्न रूपसे उन आकारोंक्ो 
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जानते हुये प्रतीत होरदे हैं। प्रभाणात्मतक सच्चा ज्ञान तो अनेक आकारोंका अभिन्न रूपसे ही जानता 
है। आचार कददते हैं कि यदि आप बौद्ध ऐसा कहोंगे तो माणिक, पन्ना, नील, हीरा आदि मणि 
.योंका समुदाय रूपसे प्रतिमास करते समय यह पद्मराग मणीकी छाल प्रभा भिन्न है, यद्द नीली 
कान्ति स्यारी है आदि इस प्रकार भेदज्ञान नहीं प्रतीत होता है किन्तु यहां भी अनेक रूपोंकी 
संकीण पययोयोमें पीछेसे अविद्याके उदब होनेपर उस भेदविज्ञानको प्रतीत कर ढहिया जाता है। 
ऐसा हम मी कट सकते हैं। हम जैनोंका आपादन आपके ऊपर ठीक जम गया है। 

मणिराशेदेशभेंदेन विभजन विवेचनणिति चेत् भिन्नज्ञानसन्तानराशे! सममर् । 
मणियोंकी राशिका तो मिन्न देशकी अपेक्षास विभाग करनारूप विवेचन हो सकता है आप 

बौद्ध यदि ऐसा कहोंगे तो मिन्न मिन्न देवदत्त, जिनदत्तके ज्ञानसन्तानसमुदायका मी देशमेदसे 
विभाग हो सकता है । दोनों समान है फिर आपका चित्राद्वैत कहां रहा ! । 

एकज्ानाकारेषु तदभाव हृति चेत एकमण्याकारेष्वपि | 

पुनः मिन्न ज्ञानसंतानोमें देश भेद मरे ही हो जाय किंतु एक ज्ञानके आकारोमे तो भेद 
नहीं हुआ यदि आप यों कहेंगे तो दम भी कहते हैं कि अनेक मणियोंके संस होनेपर या सूर्य 
ओर दीपकके निकट होनेपर अनेक पैवाडी एक मणिके परिणत हुए नाना आकार भी प्रथक् 
भाव नहीं है । परस्पर सजनह्तिधान होनेपर नि्मित्त नेमित्तिक भावसे एक मणिकी भी इंद्रधनुषके समान 
अनेक दीपछियां हो जाती हैं । 

मणेरेक्त्य खण्डने तदाकारेषु तदस्तीति चेत्। ज्ञानस्यैकस्य खण्डने समानस् । 
एक मणिके टुकड़े करनेपर उसके नाना आकारेमें वह भेदीकरण हो जाता है। यदि ऐसा 

कहोंगे तब तो एक चित्रशञानके खण्ड करनेपर “ यह नील आकार है ”” और बह पीत आकार 
है” यह भी भेद किया जा सकता है। मणिका दृष्टांत समान है। 

पराभ्येव श्ञानानि तत्सण्डने तथ्रेति चेत् । पराण्येव मणिखण्डद्रव्याणि मशिखण्डने 
तानीति समानस्र । 

फिर भी यदि आप बोढ् यों कहेंगे कि उस चित्रज्ञानका ख्ड करनेपर तो दूसरे दूसरे 
अनेक शान इस मकार वैसे उत्प॥ दोगये हैं तो हम भी कहते हैं कि मणिके खण्ड करनेपर भी वे 
मिन्न मिन्न मणिद्रन्यके खण्ड दूसरे ही बन गये हैं । यों फिर मी समानता ही रही । 

ननन््वेब॑ विचित्रज्ञानं विवेचयत्नर्थ पततीति तदविवेचनमिति थेतू, तहिं एकत्वपरिणत 
दृष्याकारानेप॑ विवेषयक्ानाद्रव्याकारेषु पततीति तदविवेचनमस्तु, ततो यवैक्ज्ञानाकाराणा 
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मशक्यविवेचनर्त्व॑ तथैकपुद्धलादिद्रब्याकाराणामपीति श्वानवद्घाध्रमापे चित्र सिद्धथस्कर् 
प्रतिषेष्य येन चित्रादेत॑ सिद्धथेत् । 

यहां चित्राद्वैतवादीका स्त्रपक्षके अवधारण पूर्वक कहना है कि इस प्रकार विचित्र आकारवाले एक 
ज्ञानका टुकड़ा किया जावेगा तो वह खण्ड करना ज्ञानके विषयभूत अर्थों में पड़ता है। क्या घट, पट 
पुस्तकको एकदम जाननेवाले समूहा>म्बन ज्ञानके टुकड़े हो सकते हैं ? यदि कोई आहार्य बुद्विसे 
टुकड़े करेगा भी तो समूहालम्बनके विषयोंपर वह भेद करना पड़ेगा । इस कारण चित्रज्ञानके 
आकारों में भी भेदकरण नहीं होता है। इसपर आचाये कहते हैं कि तब तो इस प्रकार माणिके 
अवयवबोंसे एकत्वरूप बन््धनको प्राप्त होरहे मणिद्रव्यके आकारोंका भी विवेचन करना, उसी प्रकार 
मणिखण्डरूप नानाद्रब्योंके आकारों मे पडेगा। इस कारण एक मणिके उन आकारोंका भेद करण 
नहीं हो सकता है। अतः मणिका भी विवेचन न होओ । इस कारण एक ज्ञानके आकारोंक! जैसे 
भेद करना शक्य नहीं है, उसी प्रकार एक पुद्ुछ या एक आत्मा आदि द्रव्यंके रूप, रस आदिक 
या ज्ञान सुख आदि आकारोंका भी यों भेदकरण नहीं हो सकता है। तथा च अतरंग श्ञानके चित्रा- 
ट्वैवके समान बहिर॑ंग रूपाह्दैत, रसाह्वैत, शद्वाह्वैत, भोजनाद्वैत आदि भी चित्र सिद्ध होजावेंगे, एवं 
च सिद्ध होते होते अनेक अद्वैतोंके सिद्ध होने पर द्वैतवादका आप कैसे निषेघ करोंगे ? जिससे कि 
आपका चित्रद्वेत सिद्ध होजावे | 

न च सिद्धेपि तस्िन् मार्गोपदेशनास्ति, तत्त्वतों मोक्षतन्मार्गोंदेरभावात् । 
यदि चित्राद्वैत आपके मतानुसार सिद्ध भी मानलियबा जावे तो भी मोक्षमागका उपदेश नहीं 

दो सकता है क्योंकि अद्वैतवादमे वास्तविक रूपसे मोक्ष और उस मोक्षका मार्ग तथा उपदेशक, 
उपदेश्य आदिका अभाव हैं । 

संबेदनादेैते तदभावोउनेन निवोदितः । 

इस चित्राद्वैत पक्षम मोक्ष ओर उसके मार्ग तथा उपदेशका निराकरण करदेनेसे शुद्ध श्ञाना- 
द्वैतमें भी उस मोक्षमा|गके उपदेशका अभात्र निवेदन करदिया है। शुद्ध श्ञानाद्वैतवादी शानके 
आ्रह्माकार, ग्राहकाकार, नीढाकार, पीताकार आदि कोई मी अंश नहीं मानते हैं, “ विचिर् प्रथक् 
भांवे ” धातुका अप है न्यारा न््यारा करना और “ विचुछु विचारणे ”” का अर्थ विचार करना है 
विशिष्टद्वैतवादी आह्य आकारोंका विचार करना अथे छेते हैं ओर शुद्ध द्वैतवादी प्रथक् करना अर्थ 
अहण करते हैं, पुव॑ अद्वैतवादम मोक्ष और मोक्षमागैकी व्यवस्था कथमप्रि नहीं बनती है । 

प्रद्यक्षादिभिभेंद)्रसिदे: तढिरुद्ध॑ च चित्रायद्रैतमिति सुगतमतादन्य एवोफ्शम- 
बविधेमोगें: सिद्ध: ततो न सुगतस्तत्णेता अझ्वत् ! 
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तथा अत्यक्ँ, अनुमान, आदि प्रमाणोंसे घट, पढ़, देवदत्त, जिनदत्त, सहा, विन्ध्य भादि 
भेद प्रत्तिद्ध हो रदे हैं, अतः आपका वह चित्रद्गैत और संवेदनाह्वैत आदिका प्रतिपादन प्रभाणोंसे 
विरुद्ध है । इस प्रकार सुगतम्तसे भिन्न ही कोई दूसरा शान्तिविधानका उपाय सिद्ध हुआ। अर्थात 
अहँन्तदेव ही सांसारिक दुःखोंकी शान्तिका मांग उपदिष्ट करते हैं| इस कारण अब तक सिद्ध 
हुआ कि बुद्ध उस मोक्षमागैका प्रणयन करनेवारा नहीं है । जैसे कि अ्माद्वैतवादियोंका सत्तारूप 
परत्ह्म मोक्षमार्गका उपदेष्ट नहीं है । 

न निरोधो न चोत्पत्तिन बद्धो न च मोचकः । 
'न बन्धो$स्ति न वे सुक्तिरित्येषा परमार्थता ॥ ९९ ॥ 
न ब्रह्मवादिनां सिद्धा विज्ञानादेतवत्स्वयम । 
नित्यसवंगतेकात्माप्रसिद्ेः परतोषपि वा ॥ १०० ॥ 

ग्रह्मद्वेतवदी भी तो यही कहते हैं कि न किसीका नाश है और न किसीकी उत्पत्ति है, 
न कोई जीव बन्धा हुआ है और न कोई दूसरा जीव मोक्ष प्राप्त कर रहा है। न बन्ध है और न 
मोक्ष । उक्त प्रकार भेदोंका निषेध करना ही वास्तविक पदार्थ है। हस प्रकार ब्र्मद्वैलवादियोंके 
मतमें विज्ञानद्वैतवादियोंके सम!न परमार्थपना नहीं बन सकता है क्योंकि वह नित्य, सर्वव्यापक, 
एक, सत्तारूप, परब्रह्म अपने आप तो स्वतः प्रसिद्ध नहीं है ओर न अद्वैतवादियोंके मतंभे दूसेरे 
अनुप्ान, हेतु आदि परपदार्थसे आत्माउद्गदैतकी प्रसिद्धि हो सकती है। क्योंकि वे आत्मासे अतिरिक्त 
दूश्रा पदाथे स्त्रीकार नहीं करते हैं | 

न हि नित्यादिरूपस अह्मणः स्वतः सिद्धिः क्षणिकानंशसंवेदनवत्, नापि परतस्त- 
स्यानिष्टे: अन्यथा दैतप्रसक्ते! । 

न तो नित्य व्यापक एक अ्रह्मकी अपने आपही ज्ञाप्ति हो सकती है, जैसे कि बौद्धोंके 
क्षणिक और अशोंसे रहित ज्ञानाद्रैतकी अपने आप सिद्धि नहीं होपाती है | और दूसरोंसे मी अश्म 
की ज्ञप्ति नहीं होती है। कारण कि अश्लाद्वैतवादियोंके मतमें वह परपैदा्थ इष्ट नहीं किया गया है, 
अन्यथा यानी अन्य प्रकारसे यदि दूसरे पदार्थकरो साथक मानोंगे तो द्वैतवादका प्रसेस आजबिगा | 

कल्पितादनुमानादेः तत्साधने न ताक्विकी सिद्धियंतो निरोधोत्पत्तिबद्धमोचकब- 
न्धप्नुक्तिरह्ितं प्रतिभासमात्रभास्थाय मा्गेदेशना द्रोत्सारितैवेत्यनुमन्यते । 

बदि अद्वैतबादी थोड़ी देरके लिए अनुमान, हेतु और वेदवाक्यों आदिकी भिन्न स्वरूप 
कर्पना करके उस फरिपत अनुमान आदिसे उस मेंक्ाद्वैतकी सिद्धि करेंगे ऐसी दशा तो अक्मकी 
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वासबतिक सिद्धि न हो सकेगी कल्पित धूमसे परमार्थ अप्िकी सिद्धि नहीं होती है | जिससे कि 
उत्पाद, व्यय, बद्ध बन्धक, मोचक, बन्ध और मोक्षमे रहित हो रंदे केवछ प्रतिभास सामान्यकी 
श्रद्धासे मोक्षमागके उपदेशोंका दूर फेकना ही मों स्वीकार कर लिक जावे । अर्थात् बन्ध, मोक्ष 
आदिसे रहित केवल प्रतिभास चैतन्यकी वास्तविक सिद्धि होगबी होती तब तो द्वैतवादंम होनेवालि 
मोक्षमागके उपदेश देंनेका भी दूर फैंक देना मान लिया जाता, किन्तु जब अद्वैत की सिद्धि ही नहीं 
हुयी तो द्वैतवादियोंके यहां मोक्षमागैका उपदेश वास्तविक सिद्ध होजाता है । 

तदेवे तस्वाथेशासनारम्मेल्हेस्ेव स्पाद्भादनायकः स्तुतियोग्यो 5स्तदोषत्वात् । 
अस्तदोषो 5सौ स्ववित्त्तात् । सवेविद्सों प्रमाणान्बितमोश्षमागेप्रणायकत्वात् ! 

इसलिये अबतकके उक्त प्रकरणसे इस प्रकार सिद्ध होता है कि तक्ताथंशाखके आर- 
म्भमे स्याद्बाद श्रुतज्ञान सिद्धांतका बनानेवाला पथप्रदशक, नायक श्रीअहन्तदेव ही स्तवन करने 
योग्य है, क्योंकि वह अज्ञान, रागद्वेष आदि भावदोषोंसे और ज्ञानावरण आदि द्रव्य दोषोंसे 
रहित है। जिनेंद्र देवने तपस्या नामक प्रयत्नसे इन दोषोंका विनाश कर दिया है। हस अनुमानमें 
दिये गये हेतुको सिद्ध करते हैं कि वह जिनेंद्र ( पक्ष ) देव दोषोंको नष्ट कर चुक। है ( साध्य ) 
क्योंकि वह युगपत् सम्पूण॑ पदार्थोको जानता है ( हेतु ) इस हेतुकों भी पुष्ट करते हैं कि वह 
जिनेंद्र देव सर्वज्ञ है (प्रतिज्ञा) क्योंकि वह प्रमाणोंसे युक्त मोक्षमार्गका प्रणयन करानेवाला है ( हेतु ) 
उक्त तीनों अनुमानोंसे “ मोक्षमार्गस्य नेतारं भेत्तारं कर्ममूमृताम्। ज्ञातारं विश्वतत्तानां वंदे तदूगुण- 
लब्धये ” इस छोकके तीनों विशेषण सिद्ध कर दिये हैं । 

ये तु कपिलादयो उसवैज्ञास्ते न प्रमाणान्वितमो क्षमाग्रेश्रणायकास्तत एवासवैज्वस्वा- 
झास्तदोषा इति न परीक्षकजनस्तवनयोग्यास्तेषां स्वथेहितहीनमागेत्वात् सर्वयेकान्त- 
बादिनां मोक्षमागेज्यवस्थालुपपत्ते रित्युपसंद्धियते ! 

उक्त अनुमानों में व्यतिरेक दृष्टानत दिखलाते हैँ कि जो कपिल, बुद्ध, ईश्वर आदि तो सर्वश्ञ 
नहीं हैं, वे प्रमाण-प्रतिपादनपूर्वक मोक्षमार्गके बनानेवाले भी नहीं हैं। और उस ही कारणसे 
जब वे मोक्षमार्गके बनानेवाले नहीं है उससे अनुमित होता है कि वे सर्वज्ञ भी नहीं है । सर्वज्ञ न 
होनेसे वे दोषोंके ध्वंस करनेवाले भी नहीं हैं । इस फारण परीक्षाप्रधानी पुरुषोंक स्तुति करने 
योग्य नहीं हैं । समव्याप्तिवाले साध्य हेतुओंको उल्टा सीधा कर सकते हैं। उक्त तीनों अनुमानों 
में दिये गये हेतु ज्ञापक हेतु हैं। घूम अमिके समान उलटा कर देनेसे ये कारक हेतु बनजाते हैं। 
जैसे कि अम्तिका धूम ज्ञापक हेतु है । किन्तु धूमका अम्ि कारक हेतु है । वैसे दी दोषरह्ितपनेका 
स्वशत्व ज्ञापक हेतु है, किन्तु सर्वज्ञववका दोषरद्ितपना कारक हेतु है। ऐसे ही अन्यत्र समझ- 
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हेनग। जब कि वे फपिव्यदिक अपने अभीष्ट मार्गसे सर्वे प्रकार स्वयं च्युत होरहे हैं, क्यों कि सर्वथा 
क्षणिक, नित्य ज्ञानादैत आदि एकान्तोंको प्रतिषिदन करनेवालोंके मतमें मोक्षमार्गकी समीचीन 
व्यवस्था सिद्ध नहीं दोती है। जतः इस प्रकरणका अब उपसंद्वार किया जाता हे । 

ततः श्रमाणान्वितमोक्षमार्गभणायकः सर्वाविदस्तदोषः । 
स्याद्ादभागेव नुर्तेरिहाहः सो5ईन्परे नेहितहीनमार्गाः ॥१०१॥ 

उस कारणसे प्रमाणोंके द्वारा निर्णीत हुए मोक्षमागेका आथ- निर्माणकर्ता, सर्वेज्ष, दोबोंसे 
रहित ओर स्पाद्ादसिद्धान्तका धारी अधिपति कह श्री जिनेन्द्रदेत अहन्त ही विचारशीक साधुओंको 
इस ग्रन्यतें स्तवन करने योग्य है | दूसरे कपिल, सुगत आदिक तो अपने अभीष्ट मार्गसे अपने 
आप स्ख़छित हो रहे हैं | बुद्ध आदिके मतमे उनके मतानुसार ही संसारके दुःखोंसे मुक्त होनेका 
उपाय नहीं बनता है । 

इति शासत्रादो स्तोतव्यविशेषसिद्धि! । 

इस प्रकार तत््वार्शान्रकी आदि में कह्ेगये मंगल छोकद्वारा सवन करने योग्य विशिष्ट अहैत 
की सिद्धि कर दी है । 

इस प्रकार आचाये महाराजके द्वारा प्रतिपादन की गयी दूसरी वात्तिकका इस एक सी एक 
मी वातिकतक व्याख्यान करके संकोच किया गया है। अर्थात् सुगत आदि स्तुति करने योग्य 
नीं हैं, किन्तु उनसे विशिष्टताको धारण करनेवारे श्रीअहैन्त परमेष्टी ही विद्वान मुनीश्वरोंकी 
स्तुतिकों घारण करने योग्य हैँ, जोकि द्वितीय वा्िक् कहा गया था। पूर्वोक्त प्रकरण में इसी बातको 
माष्यसद्वित सिद्ध कर दिया है। उम्तस््ामी महाराजकों “ मोक्षमागैस्थ तेतार ”” इत्यादि मंगलाबरण 
अभीष्ट है यह भी इससे ध्वनित होता है । 

खसंवेदनतः सिद्धः सदात्मा बाधवाजितात । 
तस्य क्ष्मादिविवर्तात्मन्यात्मन्यनुपपत्तितः || १०२ ॥ 

अब तीसरी वातिकके अनुसार श्रेयोमार्गस युक्त होनेचाले आत्माको साधते हैं सो छुनिये। 
जो ज्ञान सकल बाधकोंसे रहित है, वह प्रमाण है । प्रत्यक्ष और परोक्षके भेदसे प्रमाण दो प्रकारका 
पै। प्रत्यक्षके दो भेद हैं | सांव्यवहारिक और मुझ्य । वहां सांव्यवहरिक प्रत्यक्ष प्रभाणका एक भेद 
स्तसंवेदन प्रत्यक्ष भी ढे । संतारी जीवोंका आत्मा तथ। उसके ज्ञान आदि पयोयें स्वसंवेदन प्रत्यक्षके 
विष4 हैं | जब सर्द बषकोंसे रहित स्तेदन प्रत्यज्ञके द्वारा आला हसय॑ सिद्ध होरहा है, 
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तब उस आत्माको पृथ्वी, अप, तेज, वायु हन चार मूतोंका परिणाम स्वरूप कहना चार्बोकोंका 
अनुचित है। क्योंकि यदि प्रथ्वी आदि चार तत्त्तोंका परिणाम आत्माको माना जावेगा तो ऐस ज 
आस्मामें स्वसंवेदन प्रत्यक्ष बन नहीं सकता है। प्रथिवी आदिकके पयोय घटादिकोंका बहिरिन्द्रिय 
अन्य और बाहिरकी तरफ जाननेवाला प्रत्नक्ष होता है। अन्ठरंग तत्त्वोंके उन्मुख होकर आत्म 
सम्बन्धी पदार्थोोकी जाननेवाला स्वसंवेदन प्रत्यक्ष पृथ्वी आदिके बने हुए जढ आलामे 
नहीं होसकेगा । 

छ्षित्यादिपरिणामविशेषश्वतनात्मक/ः सकललोकप्रसिद्धमूतिरात्मा ततोडन्यो न 
कश्नित् प्रमाणाभावादिति कस्य सर्वश्वत्ववीतरागत्वे मोक्षों मोक्षमा्ेत्रणेहल्व॑ स्तुत्यता 
मोक्षमार्ग अ्रतिपित्सा वा सिद्धयेत्। तदसिद्धों च नादिस्जप्रवतेने श्रेय इति योप्याक्षिपति, 
सोदषि न परीक्षकः खस॑वेदनादात्मनः सिद्धात् । खसंबेदन॑, आन्तमिति चेत्, न तस्य 
स्वदा वाघवर्जितत्वात । प्रतिनियतंदेशपुरुषकालबाधवर्जितेन विपरीतर्सवेदनेन व्यभिचार 
इति न मन्तव्यम, सवेदेति विशेषणात् । 

न च ए्मादिविवर्तात्मके चैतन्यविशिष्टकायलक्षणे परँसि स्वसंवेदन संभवति, ग्रेन 
ततोर्थान्तरमात्मानं न मसाथयेत् । 

चावीकका मन्तव्य है कि गुड़ पानी, पिठी, महुआके प्रयोग द्वारा मिश्रण विशेष होनेपर 
जैसे उन्मत्तता पैदा करनेवाली मदिरा नवीन बन जाती है, उसी प्रकार पथिवी, अपू, तेज, 
वायु, के उचित रूपमें मिललनेपर विवर्त होते होते चेतन स्वरूप आत्मा उसन्न हो जाता है | चैतन्य 
शक्तिसे युक्त मूर्तितछा शरीर ही सम्पूर्ण संसार आत्मा प्रसिद्ध है! उस जीवित शरीरसे 
मित्र कोई भी आत्मा नहीं हैं । शरीरसे निराले अमूते आत्माकों जाननेवाला कोई भी प्रमाण नहीं 
है । इस प्रकार जैनोंके द्वारा माना हुआ आत्मा कोई है ही नहीं, तो किसकी सर्वज्ता और वीत- 
रागता गुणोंके उप्तन्न होनेपर मोक्ष मानते हो, ओर कोन मोक्षमागेका प्रणेता है तथा कोन मुनी- 
न्त्रोंके द्वारा सवनीय है ! अथवा किसके मोक्षमा्गको जाननेकी इच्छा बन सकती है ? अभोत् 
आत्माकी अपिद्धि होनेपर उक्त सर्वज्ञता आदि घमे किसीके सिद्ध हो नहीं सकते हैं । जब घर्मी 

ही नहीं है तो उसके धम कह्टां और मोक्ष तथा मोक्षमागके जाननेकी वह इच्छा ही सिद्ध नहीं 
हुयी तो उमास्वामी महाराजका “ सम्यब्दशैनज्ञानचारित्राणि भोक्षमार्ग: ”” इस तत्त्वार्थ शाखके 
पढ़िल्े'सूत्रका प्रवर्तन करना भी योग्य नहीं है। इस प्रकार जो भी कोई भाक्षेप करता है, वह बृहस्पति 
मतानुयायी चार्वाक मी तत्त्वोंकी परीक्षा करनेबारा नहीं है। क्योंकि शरीरसे अतिरिक्त आत्मा 
स्वसंवेदन-प्रत्यक्षसे सिद्ध होरदा है । 



बदि बार्कक यों कहे कि आत्माको अन्तरंग तत्त्वरूपसे वेदन करनेवाला आपका स्थसंवेबन 
प्रत्यक्ष भ्रान्स है, सो. उसका यह कद्दना तो ठीक नहीं क्योंकि आत्माफो जाननेवाला वह स्वसवेदन 
प्रत्यक्ष समकारम बाधा रहित है। बाघाओंसे रहित ज्ञान कभी आन््त नहीं होता है । 

चार्वाक हेतुमें दोष उठाता है कि दौडती हुयी रेलगाढीमें बैठे हुए पुरुषकों दृश्व्ती कांस 
या बाद रेतमें जलका ज्ञान हो जाता है और वहां कोई बाधक ज्ञान भी उलन्न नहीं दोता है । 
एतावता क्या वह जलज्ञान प्रमाणीक हो जावेगा ! 

दूसरा व्यभिचार यह है कि किसी संभ्रान्त सीपमें चांदीका ज्ञान द्ोगया और मृत्यु पयैत 
प्रयोजन न होनेंक कारण उस व्यक्तिको जन्मभर कोई बाधक ज्ञान उत्पन्न नहीं हुआ, इतनेसे ही 
क्या वह ज्ञान अश्नान्त प्रमाण हो जावेगा ! 

टौसरा व्यभिचार यह है कि एक आततायी पुरुषको रस्सीमें सर्पका ज्ञान होगया, उस 
समय उसको बाधक प्रमाण भी उत्नन्न नहीं हुआ, इतनेसे ही वह ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं माना 
जाता है। इस कारण जैनोंके बाघवजितपने हेतुका फोई एक विशेष देश ओर विशिष्ट पृरुष 
तथा नियतकाल सम्बन्धी बराधाओंस रहित उक्त तीन आंत ज्ञानोंसे व्यमिचार हुआ ! 
अंथक्ार कहते हैं कि---. 

यह चार्वाकोंका अमिप्राय समीचीन नहीं है | क्योंकि हमारे बाधवजित हेतुमें “ स्वेदा !” 
यह विशेषण लगा हुआ है। सम्पूर्ण पुरुषोंको, सम्पूर्ण देशोंमे, तथा सम्पूण कालोंमें, बाघाओंसे रद्वित 
जो ज्ञान है, वह अश्रांत प्रमाण है | चावाकके दिये गये तीन व्यमिचार किसी देश, किसी 
पुरुषको, किसी कालमे मे ही बाघा रहित हेोंवें, किंतु सर्वकालरूम बाधाओंसे शून्य नहीं हैं । बालू, 
रेवमे जलका ज्ञान निकट पहुंचने पर प्रांत सिद्ध दो जाता है। सीपमें उत्पन्न हुए चांदीके ज्ञानको 
अन्य परीक्षकजन बाधित कर देते हैं। रस्सीमें सर्पका ज्ञान भी कारांतरंमें सबाष सिद्ध हो जाता 
है अथीत् जो सर्वदा बाघा रहित होगा, वह्द ज्ञान प्रमाणीक है । सर्वदा कहनेसे सर्वत्र सर्वेस्य भी 
उपछक्षणसे आजाते हैं ॥ 

यदि भूमि भादि पानी प्रथ्वी, अपू , तेज, वायुका परिणाम स्वरूप और चैतन्य शक्ति युक्त 
इस दृश्यमान शरीरको ही आत्मा मानलिया जावेग। तो ऐसे शरीररूपी आत्मामे स्वसंवेदन प्रत्यक्ष 
होना नहीं सेमवता है। जिससे कि वह होता हुआ स्वसंवेदन प्रत्यक्ष उस शरीरसे मिन्न आत्माको 
सिद्ध न कर सके, भावार्थ--स्वसंवेदन प्रत्यक्ष हरा आंता शरीरसे भिन्न स्वयं सिद्ध 
हो जाता है। 

स्वसंवेदनमसिद्धमित्यत्रोच्यते । 
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यदि कहां प्रतिवादी चावोक यों कहे कि आत्माका स्वसंवेदन प्रत्यक्षके द्वारा जान ढेना 
सिद्ध नहीं है । इस पर आचार्य उत्तर कहते हैं किः--- 

स्वसंवेदनमप्यस्य बहिःकरणवर्जनात् । 

अहंकारास्पदं स्पष्टमबाधमनुभूयते ॥ १०३ ॥ 
इस अन्तरंग आत्माका बहिरंग पांच इन्द्रियोंसे रहित, तथा “ मैं में ” इस प्रकार की 

प्रतिति का खान, और बाधारहित, विशद् रूपसे स्वसंवेदन प्रत्यक्ष दोना भी अनुभव आरहा है। 
बाल, वृद्ध, पामर, बनिता आदि सभी जीव न्यारे आत्माका अनुभव कररहे हैं । 

न हीद॑ नीलमित्यादि प्रंतिभासन॑ स्वसंवेदन बाश्लेन्द्रियजत्वादनईंकारास्पदत्वात् , 
न च तथाईं सुखीति प्रतिभासनमिति स्पष्ट तदनुभूयते । 

यह कृम्बल नीला है, यह पुष्प पीला है, इत्यादि ज्ञान आत्मा और आत्मीब तत्त्वोंके 
जानने वाले स्वस॑वेदन प्रत्यक्ष रूप नहीं हैं। क्योंकि नी, पीत आदिकके ज्ञान तो बहिरंग चल्लुरा- 
दिक इन्द्रियोंसे जन्य है । बाह्य इन्द्रियोंसे जन्य है । तमी तो नील आदिके ज्ञान में में इत्याकारक 
अहं आकार ( अर्थविकल्प ) को करनेवाली बुद्धिके स्थान नहीं हैं । किन्तु में सुखी हूं, में ज्ञानवान् 
हे, इस प्रकारके वे वेदन तो विश रूपसे अनुभव आरहे हैं। ये ज्ञान बाह्येन्द्रियोंस जन्य नहीं हैं 
तथा अहं अहँ हत्याकारक प्रतीतिके आधार भी हैं। अतः स्वसंवेदन रूप हैं, यह सिद्ध हुआ । 

गोरोहसित्यवभासनमनेन प्रत्युक्तं, करणापेक्षत्वादद गुल्मीत्ययभासनवत् । 

अहंपनेको अवलम्ब लेकर तो में गौरा हूं मैं स्थूछ हूं यह भी ज्ञान होता है | इस कारणसे 
मैं इस प्रतीतिका आधार शरीर मानना चाहिये | इस मकार चावोकका कहना भी, जो “ बह्दिरिंग 
इन्द्रियोंसे जो जन्य है, वह स्वसंवेदन नहीं है ”? इस पूर्वोक्त अनुमानसे ही खण्डित हो जाता है । 
क्योंकि जैसे कि मैं फोढेवाला हूं, में तिल्लीवाला हूं, मैं गूमडेवाला हूं, यद ज्ञान बहिरंग इन्द्रियोंकी . 
अपेक्षा होनेसे अहं बुद्धिका आधार होता हुआ भी स्वसंवेदन नहीं है, वैसे ही में गोश हूं, में 
काछा हूं, में मोटा हूं, ये ज्ञान मी स्पशन, चक्षुरिन्द्रियोंकी अपेक्षा सखनेवाला दोनेसे स्वसंवेद्नरूप 
नहीं है। वस्तुतः विचारा जाय तो यहां शरीरमे शब्दकी प्रवृत्ति उपचारसे है| जैसे कि अत्यन्त 
प्रिय पुरुषको यह मेरी आंख है, ये में ही हूं, यह कहना कह्पनामात्र है। शरीरमे आत्माका 
मोहजन्य प्रियपना है।' 

,. करणापे्थ दीद॑ शरीरान्तःस्पर्नेन्द्रियनिमित्ततात् । सुख्यद्रमित्यवभासनमिति 
तथास्तु तत एवेति चेत्, न, तस्यादंकारमात्रा भ्रयत्वातू, भान्त तदिति चेन्न, अबाधलवातू । 
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किसी वातविकारस शरीरमें आम, खरबूजा सरीखा उठा हुआ गूमडा बन जाता है। उसको 

गुम कहते हैं । मैं गुल्मवाला हूं, पतला हूं यह शान (पक्ष ) इन्द्रियोंकी अपेक्षा रखता है ( साध्य ) 
क्योंकि हाथोंसे टटोलनेपर शरीरके भीतर रहनेवाली स्पशन इन्द्रियको कारण मानकर उत्पन्न हुआ 
है। यों दृष्टान्तमें हेतुको रखदिया है| तब तो व्याप्तिवलि साध्यको पक्षमें साथ देगा । 

चावोक कहता है कि उस ही कारणसे “ में सुखी हूं ”” यद् ज्ञान भी उसी प्रकार 
हन्द्रियोंकी निमित्त मानकर उतन्न होनेसे ही इन्द्रियोंकी अपेक्षा रखनेवाला मानलिया जावे, अन्थकार 
कहते हैं कि यह चावीकफा कहना तो उचित नहीं है। क्योंकि में सुखी हूं ऐसा वह वेदन तो 
केवक अहं करानेवाली प्रतीतिको आश्रय मानकर उत्पन्न हुआ है । इसमें चक्षुरादिक इन्द्रियां और 
बहिरंग विषय कारण नहीं पड़े हैं । 

पुनः भी चावीक यो कहें कि “ मैं सुखी हूं ”” वह ज्ञान तो अआरांतिरूप ही है। यह भी 
उसका कथन ही ठीक नहीं हैं। कारण कि मैं घुखी हूं इस ज्ञानमें कोई बाधा उत्पन्न नहीं द्ोती है। 
बाधारहित ज्ञान प्रभाण दी होता है। भ्रम नहीं। 

नन््वहं सुखीति बेदने करणापेक्ष वेदनत्वादहं गुल्मीत्यादिवेदनवादित्यनुमानबाधस्य 
सद्भावात्सवाधमेवेति चेतू, किमिदमनुमान॑ करणमात्रापेक्षतस्थ साधक॑ बहिःकरणापेक्ष- 
त्वस्य साधक वा ? प्रथमपक्षे न तत्साधक स्वसंवेदनस्यान्वैकरणापेक्षस्पेषटत्वात् । द्वितीय- 
पक्षे प्रतीतिविरोध! खतस्तस्प बद्दिःकरणापेक्षत्वाप्रतीते! । 

यहां बाघवर्जितपनकोी बिगाडनेकी इच्छासे अनुमान बनाकर चावोक बाधा उपल्थित करते 
हैं कि “ में सुखी हूं ” यह ज्ञान ( पक्ष ) इंद्रियोंकी अपेक्षास उत्तन्न हुआ है (साध्य ) क्योंकि 
वह ज्ञान है, जैसे कि मैं गुहमवाला हूं, में काला हूं इत्यादि ज्ञान इंद्रियोंकी अपेक्षा रखते हैं । 
( अन्य दृष्टान्त ) इस अनुमानसे आप जनोंके पूर्वोक्त अनुमानंगे बाधा विद्यमान है। इस कारण 
जहँतोंका हेतु बाधित हेलाभास है। वह में सुश्री हूं इस ज्ञननको अश्नान्त सिद्ध नहीं कर सकता है। 
आचाये कहते हैं कि यदि चावोक यह कहेंगे तो हम पूंछत हैं कि आपका दिया हुआ यह अनुमान 
क्या इंद्रियमात्रकी अपेक्षा रखंनेपनकों सिद्ध करता है अथवा स्पर्शन आदिक बहिरंग इंद्रियोकी 
अपेक्षाको सिद्ध करता है ! बताओ। 

यदि पदिला पक्ष छोंगे तब तो वह अनुमान हमारे अनुमानके बाघक होनेका उद्देश्य रखकर 
अपने साध्यको सिद्ध नहीं कर सकता है। क्योंकि मनरूप अन्तरंग इन्द्रियकी अपेक्षा रखनेवाल 
स्वसंपेदन प्रत्यक्ष है, यह हमने इष्ट किया है | सिद्धलाघन दोष तुमपर छगा। तथा यदि दूसरा 
पक्ष कोंगे कि में सुखी दूं यह शान बहियूतइन्द्रियोंकी अपेक्षा रखता है तो प्रतीतियोंसे विरोध होगा। 

> ०-० नजर 
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होगा । कारण कि अपने आप ज्ञात होनेवाले उस स्वसंवेदन प्रत्यक्षेक बहिरंग हन्द्रियोंकी अपेक्षा 
रखना प्रतीत नहीं होरहा हे । 

खरूपमात्रपरामशित्वाचथा न खसंवेदनं बहिःकरणापे्श स्वरूपसात्रपरामशिंवात, 
यश्र तंवा तन्न तथा नीलबेदनं स्वरूपमात्रपरामशि चाहं सुखीत्यावेदनमित्यनुमानादपि 
तस्य तथाभमावासिद्े! । 

तथा “ में सुखी हूँ !” इत्याकारक ज्ञान उस प्रकार आत्ता और ज्ञानके स्वांशोंको ही 
अवरूम्ब करता है। बद्दां यह अनुमान है कि स्वसंवेदन प्रत्यक्ष ( पक्ष ) अपनी उलपत्तिमें बदिरंग 
इंब्रियोंकी अपेक्षा नहीं करता है ( साध्य ) क्योंकि वह केवछ अपने स्रूपका ही विचार करनेवारू 
है ( हेतु ) यहां व्यतिरिकदृष्टंत है कि जो उस प्रकार साध्यवाला नहीं है अवीत् बहिरंग इंद्रि- 
बोंक़ी अपेक्षा रखता है । वह वैसा अन्तस्त्तको दी विषय करनेवाल द्ोवे, यह नहीं है । जैसे कि 
नीछका, मीठेका, औरें ठण्डेका ज्ञान है। में सुखी हूं यह श्ानस्वरूप माश्रकी दी विशदज्ञप्ति 
करानेवार् है ( उपनय ) उस कारण वहिरम्र इंद्रियोंकी अपेक्षा नहीं रखता है ( निगमन ) यहां 
परामझेका अर्थ विचार करना रूप श्रुतज्ञान नहीं हे किंतु विरक्षण क्षयोपशमसे उत्पन्न हुआ अतर॑ग 
आत्मीयतत्तोंकी विशिष्ट ज्ृप्ति होना है। इस प्रकार अनुमानसे भी उस स्संवेदनकों वैसा होना 
यानी इंद्रियोंकी अपेक्षा रखना छिद्ध नहीं होता है। 

स्वास्मनि क्रियाविरोधात् स्वरूपपरामशेनमस्थासिद्धमिति चेत् । 
चार्वोक कहते हैं कि किया अपने कत्तो या कर्म रहती है। जैसे कि देवदत्त स्रोता है। 

बहां शबनकिया देवदततमे रहती है। जिनद्त्त भात पकाता है। यहां पत्ननक्रिया भातमें रहती 
है । अकर्मक शयनकरिया स्वयं शयनगे नहीं रहती है ओर सकमंके पाककिया अपने आप पाकमे 
नहीं ठददरती है अर्थात् पाकर्मे पाक नहीं होता है। शयन स्वयं नहीं सो जाता है। इस तरह जानना 
रूप क्रिया स॒यं ज्ञानम नहीं रह सकती है। स्वसवेदनग ज्ञानका ज्ञान करके ज्ञान होना नहीं बनदा 
है। अतः सात्मामें कियाका विरोध हो जानेते इस स्वर्सेदन प्रत्यक्षका अपने रूपमे ही विज्ञप्ति 
करना भसिद्ध है। अंबकार कहते हैं कि यदि चार्वाक यों कहेंगे तो---सुनो!-- 

तद्विलोपे न वे किंचित्कस्यचिद्रयवतिष्ठते । 
खस्वेदनमूलत्वात्लेष्टतत्वव्यवस्थितेः ॥ १०४ ॥ 

ठस अपने आपको जाननेवाढे ज्ञानका छोप हो जानेपर किसी भी वादीका कोई भी तस्व- 
व्ववस्थित न हो सकेगा। क्योंकि सर्ववादियोंकों अपने इष्टतत्तोंकी व्यवस्मा करना हसंवेदन ज्ञान 
की नींपपर अरकम्वित होरहा है। अर्थात् स्तपरम्काशक झानके द्वारा ही अमीष्ट तत्तोंकी सिद्धि 
98 न 
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हो सकती है । श्ञानका स्वेके द्वारा वेदन होना अनिवार्थ है । दूसरा कोई उपाय नहीं है। अंत 
ज्ञानका स्यं अपनेते ही ज्ञत्ति होना न स्लीकार करनेपर कोई भी दर्शन सिद्ध नहीं हो सकता हैं। 
पदार्थोंकी व्यवस्था ज्ञानसे और ज्ञानकी अपने आप व्यवस्था होना न्याय्य है। 
. ... प्रथिग्यापसतजोवायुरिति तत्नानि, सर्वेज्ुपप्लवमात्रमिति वा स्वेष्ट तस्व॑ व्यवस्थापयन् 

स्वसंवेदन॑ स्वीक्तुमइंत्येव, अन्यथा तदसिद्धेः । 

.चावोकके मतभे पृथ्वी, जछू, अभि और वायु थों गे चार तत्त्व ..माने हैं तथा शून्यवादीफे 
मतमे सम्पूर्ण पदार्थ केवल शूुन्यरूप असत् स्वीकार किये हैं । इस प्रकार अपने “अभीष्ट तत्त्वोंको 
ओ व्यवश्थापित कर रद्दा है. वह वादी ज्ञानका अपने आप वेदन होना श्स तत्त्तको भी स्वीकार 
करनेकी योग्यता रखता ही है। जन्यथा अथौत्ू--- 

यदि ज्ञानका स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होना न मानोंगे तो उक्त उस इृष्ट तत्त्वकी सिद्धि नहीं होस- 
केगी, क्योंकि संसारंम एक ज्ञान ही पदार्थ ऐसा है, जो स्वयं समझने और दूसरेकें समझानेंगे 
प्रधान कारण है। उस ज्ञानका सूर्यके समान स्वपरप्रतिभासन मानना अल्यावश्यकं है। जड़वादी 
चावकिके मतमें तथा शूम्यवादमं भी स्तसंवेदी ज्ञान अनन्यगतिस स्त्रीकार करना पंडेगा। 

परपयतुयोगमात्रे छुछुते न पुनर्तत्तं व्यवस्थापयतीति चेतू, व्याहतमिद तस्यैवेश्त्वात्। 
यहां चावोक कह्ठता है कि मूतचतुष्टयबादी या शूस्यवादी पण्डित वितण्डाबादी:बनकर दूसरे 

आखिकवादियोंके ऊपर प्रश्नोंकी उठाते हुए केवछ दोषोंका आरोपण करते हैं, किन्तु फिर अपने 
किसी अंमीष्ट तत्तको सिद्ध नहीं करते हैं। आचाय महाराज कहते हैं कि चावोकोंके ऐसे कहनेमें 
तो. स्वयं ब्यांघातदोष है, जैसे कि कोई जोरसे चिलाकर कट्दे कि में चुप हूँ यहां वदतो व्याघात 
दोष है। वैसे ही चावीक अपने आप ही अपने वक्तव्य विषयका घात कर रहा है, जब कि जबमका 
उद्देश्य केकर परपक्षके खण्डन करनेमे जो प्रवृत्त है, वही उसका दृष्ट तत्त्व है, फिर वह चावोक या 
शुन्यवादी कैसे कह सकता है कि में किसी तत्त्वकी व्यवखां नहीं कर रहा हूं। 

परोपगमात् परपयेनुयोगमात्रं कुरुते न तु स्वयाभिष्टे, येन तदेव तस्व॑ व्यवस्थापिदे - 
भवेदिति चेत्, स परोपगमों यद्युपप्छुतस्तदा न ततः परपयेनुयोगो धुक्तः स्रोडनुपप्छुत- 
शेस्कृब न स्वयमिष्ट:। 

शुम्यवादी कहता है कि दूसरे जैन, नैयायिक जादि आखिक छोमोंके माने गये स्वसंवेदन, 
आत्मा आंदि तस्वों में उनके स्तरीकार करनेसे- हम उनपर दोषोंक्ा फेवर उद्भावव करते हैं परंतु अपन 
माने हुए किसी विशेष तस््वमे ऊद्टापोद नहीं करते हैं । जिससे कि दूसरेका खण्डन करना वही : 
हमारी तत्त्वस्थवस्था हुई यों मन ढिमाः आय-। मावामं--हम अपन्री गांठका : कोई: भी. तत्त्क: 
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नहीं मानते हैं । जैन, नेयायिकोंके स्वीकार किये गये प्रमाण आदि पदा्योंसे उन्होंके जात्मा, 
परछोक, शान, आदि तत्त्तोंका खण्डन करते हैं| हम वैतण्डिक हैं, वादी नहीं,' वितण्डा क्रने- 
वाढा केवक परपक्षका खंडन; करता है। अपने पक्षकी सिद्धि नहीं, “ स प्रतिपक्षस्थापनाहीनो 
विहंण्डा ”” ( गौतम पत्र ) इस प्रकार शूत्थवादीके इस मन्तव्यपर हम जैन पूंछते हैं कि वह 
दूसरोंका प्रमाण, आत्मा आदि तक्तोंका स्वीकार करना यदि आपके मतानुसार घोढेके सींगके 
समांन अलींक शूस्बरूप है, तब तो उन दूसरोंके प्रमाण आदिसे उनके ऊपर आपका दोषारोपण 
करना उचित नहीं है; असत् वस्तुमे सत् या असतके ऊपर आधात नहीं होता है। हां--- 

यदि दूसरोंके स्वीकार करनेको आप ठीक ठीक, शुत्परह्ित, तथा प्रमाणसिद्ध वस्तु 
मानते हो तब तो आपको वह अपने आप इृष्ट कैसे नहीं हुआ ! अर्थात् अन्योंक्रा माना हुआ 
वस्तुमूत पदाथे आपने मी इष्ट कर लिया। 

परोपगमान्तरादनुपप्छुतो न स्वयमिष्टटवादिति चेत्। तदपि परोपगमान्तरशुपप्लुत॑ 
न वेत्यनिद्वत्तः पयेनुयोग!। सुद्रमपि गत्वा कस्यचित्सयाम्टे सिद्धमिष्टतरवव्यवस्थापनं 
स्वसंविदित॑ प्रमाणमन्वाकपत्यन्यदा घटादेरिव तद्बथवस्थापकत्वायोगात । 

शुम्यवादी कह रहा है कि दूसेर जैन, नैयायिक, आदिकोंके प्रमाण आदि तत्त्वोंके स्वीकार 
करनेको अन्य मीमांसक आदिकोंने वस्तुमूत ठीक स्वीकार किया है। अतः हम शूत्यवादी भी 
उसको स्वीकार कर छेते हैं किंतु हमको वह खयं घरमे इृष्ट नहीं है। आचार्भ;कदते हैं कि बदि 
एँसा कहींगे तो हम पूछते हैं कि वह आखििकोंके प्रमाण प्रमेय आदिको स्त्रीकार करनेवाले दूसरोंके 
मन्तब्ब आपने शूल्यरूप माने हैं! या वस्तुभृत ठीक माने हैं ! बताओ। इन दोनीं पक्षोंमें दोषारोपण 
ने कर सकना, और स्वयं हृष्टतत्तकी सिद्धि होना ये दोनों दोष आंबेंगे | इन दोषोंके वारण 
करनेके किये आप फिर तीसरे चोथे वादियोंके मन्तव्योंकी शरण पकड़ेंगे, वहां भी हमसे ये ही पूर्वोक्त 
दो पक्ष उठाये जावेगे और उक्त दोनों दोष आपके ऊपर संलूभ होते चके जावेंगे। “ तुम डार 
हार हम पात पात ? इस छोकरूढिके अनुसार हमारा कटाक्ष करना रुक नहीं सकेगा। बहुत दूर 
भी जाकर “ अन्धसपेके बिलप्रवेश ”” न्यायसे यदि आप किसी एक वस्तुमूत इष्टतत्त्वकी सिद्धि 
स्त॒थ॑ होना हृष्ट करेंगे तो आप शूस्यवादीकों अभीष्ट तत्त्वकी व्यवस्थापना करना सिद्ध हुआ। उस 
अभीष्ट तत्त्व सबसे प्रथम ओर प्रधान स््रको जाननेवाला ससंवेदन प्रमाणज्ञान ही पीछे छगे 
हाथ आकर्षित द्वोता है अन्यथा यानी बदि प्रमाणको स्र्सवेदी नहीं माना जावेगा तो जढ हो रहे 
घट, पंट आदिकसे जैसे तत्त्वव्यवस्था नहीं हो सकती है वैसे ही उस जढ ज्ञानसे मी किसी तत्तकी 
व्यवस्था न हो सकेगी | जगत्का कोह मी तत्त निर्णीत न हो पावेगा । 
.  जदि स्वयमसंविदित वेदन परोपगमेनापि विषयपरिच्छेदकम, वेदनान्तरविदिति 
वदिष्टसिद्धिनिबन्धनमिति चेन्न, अनवख्थानाव, तवथाहि-- 
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ओ शान अपने आप अपने को नहीं जानता है, वह दूसरे वादियोंके स्वीकार करने मात्रसे 
भी हृष्ट तत्तोंका ज्ञापक नहीं होता है । 

यदि नैयायिकोंके सदश जाप चावोक यों कदेंगे कि प्रकृत ह्वान दूसरेसे और दूसरा ज्ञान 
तीसरे ज्ञानसे संविदित द्ोता हुआ यों वह इष्ट तत्त्की ज्प्तिका साथक हो जावेगा, आपका बह 
कहना भी ठीक नहीं । क्योंकि ज्ञानका स्वयंसे वेदन न मान कर दूसरे तीसरे चौथे शानोंसे शप्ति 
माननेमें अनवस्था दोष आता हैं। स्त्रयं अन्धरेमे पडा हुआ ज्ञान अपने विषयोंका म्रकाशक नहीं हो 
सकता है। इसी बातको प्रसिद्ध कर दिखाते हैं। . 

संबेदनान्तरणेव विदिताद्वेदनाथदि 
सेष्टसिद्धिरुपेयेत तदा स्थादनवास्थितिः ॥ १०५ ॥ 
प्राच्यं हि वेदनं तावन्नार्थ वेदयते धुवम्। 
यावजन्नान्येन बोधेन बुद्धयं सो5प्येवमेव तु ॥ १०६ ॥ 
नार्थस्य दर्शन॑ सिद्धश्ेत् प्रत्यक्ष सुरमन्त्रिणः । 
तथा सति कृतश्च स्यान्मतान्तरसमाश्रयः ॥ १०७ ॥ 

यदि विवक्षित शनका तीसरे ज्ञानसे जान लिये गये ही दूसरे श्ानद्वारा ज्ञान हो जनिपर 
उससे अपने इृष्ट तत्तकी शप्ति होना स्वीकार करोगे तो मूछका क्षय करनेवाला अनवस्था दोष हो 
जावेगा; जब तक पहद्विछा ज्ञान दूसरेसे ओर दूसरा तीसरेसे तथा तीसरा चौथेसे' इसी प्रकार आगेके 
भी ज्ञान उत्तरवर्ती ज्ञानोंसे ज्ञात न होंगे तब तक अप्रकाशित ज्ञान प्रकृत विषयोंका प्रकाशन 
नहीं कर सकेंगे | देखिये पहिछा ज्ञान तब तक निश्चित रूपसे अर्थक्री ज्त्ति कथमपि नहीं कर 
सकता है, जब तक कि वद्द दूसरे ज्ञानसे स्रय॑ विदित न हो जाय। इसीप्रकार आगेके वे शान 
मी भविष्य दूसरे ज्ञानोंसे शात होकर ही विषयके ज्ञापक दो सकते हैं । इसप्रकार तो अनवस्था 
हो जानेसे धृदस्पति ऋषिके अनुयायी चावोकके मतभे माना गया एथ्वी आदि पदार्थोको देखनेवारा 
अकेशा प्रत्यक्ष प्रमाण भी सिद्ध नहीं होगा क्योंकि वह प्रत्यक्ष खयं अपनेको आनता नहीं है भौर 
प्र्यक्षको जाननेवाल्ा दूसरा शान चावोकने हृष्ट नहीं किया है। जो ज्ञान सतबं जाना नहीं गया 
है बढ़ दूसरोंका ज्ञापक नहीं होता है। बदि वैसा होनेपर दूसरे ज्ञानोंसे पहिछे ज्ञानको ज्ञात मानोगे 
तो आपको नियायिकके मतका बढ़िया सहारा लेना पडा। 

अर्थंदर्नं प्रत्यक्षमिति श्ृहस्पतिमत॑ परित्यज्पैक्ार्थसमवेतानन्तरब्ानवेधमश्ज्ञानमिति 
ह्ुुवाणः कर्ष चाबोंको नाम १। 
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* इस पंचमकाढमें चावौक मतके सबसे आदिम पभ्रप्रदर्शक बृहस्पति नामके ऋषि हुए हैं। 
उनका बह मत है कि घट, पट, रूप, रस, आदिक पदा्थोका बहिरंग इन्द्रियोंसे जानढेना प्रत्यक्ष 
है, प्रत्यक्ष ही एक प्रमाण है। बदिरिंग इन्द्रियोंसे अग्राह्य आत्मा, इच्छा, आदि तत्तोंको चावोक 
स्वीकार नहीं करते हैं | अतः इनका ड्ान होना भी वे नहीं मानते हैं। _स अपने मतकों छोडकर 
चावोक यदि ह्ञानकी भी दूसेरे ज्ञानसे श्प्ति मानेंगे तो नैयाबिकका मत अंग्रीकृत करना पड़ेगा, 
नंयायिकर ही घट को जाननेवोर ज्ञानका उसी एक आत्मा पदाभभे समवायसंबन्धसे उत्पन्त हुए 
अन्यवहित उत्तरवर्ती दूसरे ज्ञानके द्वारा वेदन होना मानते हैं। शानका प्रत्यक्ष होना बृहस्यति 
मतानुबायी मानते नहीं हैं, तमी तो अभेरूप विषयोंके दर्शनको प्रत्यक्ष क्या है। 

झ्ञानकी उसी आत्मा पैदा हुए दूसरे ज्ञानसे हृप्ति मानेंगे तो चार्वाककों अपसिद्धान्त दोष 
छगेगा | बदिरंग अर्थोका ही प्रत्यक्ष करना रूप चावौकपन भछा कैसे ख्िर 'रहेगा! फिर तो वह 
वैयायिक बन जावेगा। उक्त रीतिसे नैयामिकके मतको कद्नेवाढेको किस प्रकार चादौफ कद्दा आय ! 

परोपगमाचथावचनमिति चेन्न । स्वसंविदितज्ञानवादिनः परत्वात् । ततो मतान्त- 
(समाभ्रय॒स्थ दुनिवारत्वात । न व तदुपपद्ममनवस्थानात् । 

दूसरे, नैयायिक, जैन, बौद्ध, छोग क्ञानकी ज्ञप्ति होना स्वीकार करते हैं, इससे इम 
बादौक भी इसी प्रकार कह देते हैं, यह कहना तो ठक नहीं है। क्योंकि आपके विचारोंसे शानका 
अपने आप ही वेदन हुआ माननेवाढा जैनवादी ही यहां दूसरा है। फिर भी आपको नैयायिक 
नहीं सदी दूसरे जैन मतका ही बढ़िया आश्रय लेना अनिवार्य हुआ। किन्तु वह दूसरेका तीसरेसे 
और तीसरे ज्ञानका चीगे श्ानसे ज्ञापन मानते हुये पूथरेम नेयायिकका सहारा झेना सो आपका 
युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि एक शानका दूसरेसे भर दूसेरेका तीसरेसे तथा तीसरेका चौभेसे शान 
होते होते भनवखा हो जावेगी । 

इति सिद्धं स्वसंवेद्न बाधवर्जितं सुरूयहमित्यादिकायात्तस्वान्तरतयात्मनों भेद 
सापयतीति कि नश्िन्तया । 

इस प्रकार अबतक सिद्ध हुआ कि “ मैं सुली हूं, में ज्ञानी हूं, में हूं ”” इस भकारके 
उछेखको घारण करनेवाके बाधारदित स्वसंरेदन प्रत्यक्ष द्वी शरीरसे भिन्न तत्त्वरूप करके भालाका 
यों भेद सिद्ध कर रढ्ढे हैं । फिर दम अधिक चिन्ता क्यों करें ! जिसका प्रत्यक्ष सहायक है, उसमें 
भी स्वसंवेदन प्रत्यक्ष है तो फिर दूसरे प्रमाणके हूंढनेकी कया आवश्यकता है ! | इस प्रकार बहां 
तक एक सो दोमीं वार्तिकका उपसंदार किया है। 

विभिन्नलक्षणलात् भेदअतन्यदेहयोः । 
तत्तान्तरतया तोयतेजोवदिति सीयते ॥ १०८ ॥ 



१९२२ तस्वार्थचित्तामणिः 
५०० 00७६ २ अब क पक शी ५००" 553८ 4५७०५ ५5० ५५3०० >9न>-५०००५५ जज जजत ८2 ल3 जनक 

चावौकके प्रति और भी कहते हैं कि देह और चैतन्यका मिन्न मिल्न विशेष क्षण होनेसे 
मिन्न तत्त्व होकर पएथक्. भाव हैं । जैसे कि आप चावोकके मतमें जर और अग्रितत्त्व निराछे माने 
गंबे हैं | इस प्रकार अनुमानसे मी शरीरसे भिन्न आत्मा सिद्ध होता है । 

चेतन्यदेहो तत्तान्तरस्वेन भिन्नौ मिश्नलक्षणलात् वोयतेजोबत। हत्यत्र नासिद्रो 
हंतुः, खसंबेदनलक्षणत्वाथेतन्यस्थ, काठिन्यलक्षणत्वात् श्षित्यादिपरिणामात्मनो देंइस्थ, 
-तयोमिश्र॒लक्षणल्वस्प सिद्धेः | 

ज्ञान और शरीर ( पक्ष ) अछग अछूग पदार्थ होते हुए मिन्न हैं ( साध्य ) क्योंकि उन 
दोनोंका छक्षण न्यारा न््यारा है ( हेतु ) जैसे कि ठण्डा और गमे रपशवाले जरू और तेजस्तत्त्व 
आपने न्यारे माने हैं (अन्वय दृष्टांत) यों इस अनुमानमे मिन्नलक्षणपना देतु असिद्ध नहीं है क्योंकि 

'पक्षमे हेतु ठरता है। क्योंकि चैतन्यका स्वके द्वारा स्वको जान लेना कक्षण है और प्रथ्वी, जर्रू, 
तेज, वायुका समुद्ति पयोय रूप शरीरके फठिनपना, भारीपन, काछा गोहपन आदि छक्षण हैं । इस 
कारंण उन शरीर और चैतन्यका भिन्न भिन्न लक्षण युक्तपना सिद्ध है। हम जैनोंका देतु निदोंष है। 

परिणामिपरिणामभावेन भेदसाधने सिद्धसाधनमित्ययुक्त॑ तर्वान्तरतग्रेति साध्ये 
। तत्त्वान्तरतया भेद्स।धनमस्ति विशेषणात् । 

यदि चार्वौक यहां यों कहें कि शरीर परिणामी है और शरीरका परिणाम चैतन्य है। जैन 
छोग परिणाम ओर परिणामी रूपसे शरीर ओर ज्ञानका यदि उक्त अनुमानद्वारा भेद् सिद्ध करते 
हैं तो आपने दमारे सिद्ध किए हुए पदार्थका दी साधन किया है। अतः जेनोंके ऊपर सिद्धसांधन 
दोष रूगा। आचार्य कहते हैं कि यह चावौकका कहना युक्तियोंसे रहित है, क्योंकि हमने तत्त्वान्तंर- 
रूपसे यों साध्यके पेटमें भिन्नतत्त्त होकर ऐसा भेदका विशेषण दिया है अर्थात् देह और चैठन्बं- 
का मिलपदार्थ रूपसे भेद सिद्ध करना हमको अमीष्ट है। परिणाभी भावसे नहीं । 

इटपटाभ्यां मिल्र॒ल॒क्षणाभ्यां तरवान्तरत्वेन मेदराहिताभ्यामनेकान्त हति ेभ् । तब 
परेषां मिश्वलक्षणल्वासिद्धेरन्यथा चत्वायेव तक्तानीति व्यवस्थानुपपत्ते: | 

अनुमानमें चार्वाक ध्यमिचार देता है कि मोटा बढा पेट, छोटी शंखकीसी ओवा 
तथा जरूघारण कर सकना ये घड़ेके रक्षण हैं ओर जातान वितानरूप तन्तुकली तथा शीतबाधाको 
दूर कर सकना ये कपडाके कक्षण हैं | यद्ां घट और पटमे मिन्नकक्षणपना देतु विथमान है । किंतु 
तत्त्वान्तररूपसे भेदस्वरूप साध्य यहां नहीं है ये सब प्रथ्वीतत्त्वके विव्त हैं। ग्रेथकार कहते हैं कि- 
इस प्रकार हमारे देतुमें व्यमिबारदोष देना तो ठीक नहीं है। क्योंकि दूसरे चावौक छोगोंके मता- 
नुसार मी मित्र रक्षणपना “हेतु घट और पटमे सिद्ध नहीं है। . 
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अन्यथा यानी यदि मिन्न छक्षणपना घट, पट आदिक में मी माना जावेगा तो पृथ्वी, अप्, 
तेज, वायु ये चारही तत्त्व हैं यह व्यवस्था नहीं बन सकेगी । घट, पट, पुस्तक, गृह मुकुट, शकट 
आदि अनेक तत्त्व स्वीकार_करने पढ़ेंगे । 

कुटपटादीनां मिश्नलक्षणल्वे5पि तत्तवान्तराभावे क्षियरादीनामपि तर्वान्तराभावात्। 

. जब कि घट, पट आदिकोंका भिन्न लक्षण होते हुए भी यदि जाप मिन्नतत्तपना न 
मानोंगे तो प्थ्वी,/जलू, तेज, वायुको भी न््यारा न्यारा तल नहीं मानना चाहिये। जैनोके ऊपर 
व्यभिचार पुष्ट करते हुए चार्नांकको अपने चार तत्तोंको मी एक पृद्ठऊ तत्त्वरूप माननेके ढिये 
बाध्य होना पढ़ेगा। 

घारणादिलक्षणसामान्यभेदाचेषां दत्तान्तरत्व॑ न लक्षणविशेषभेदाधेन घटपटादीनां 
इति चेत, तहिं स्वसंविद्तत्वेतरत्वलक्षणसामान्यभेदादेहचेतन्ययोस्तरवान्तरत्व- 

साधनात् कथ॑ कुटपटाभ्यां तस्थ व्यभिचारः १ स्ाह्मादिनां पुन्विशेषलक्षणमेदाद्वेद्साध- 
नेडपि न ताभ्यामनेकान्तः, कथज्चित्तत्तान्तरतया तयोरभेंदोपगमात् । 

यदि चार्वाक यों के कि परथ्वीका सामान्य क्षण पदार्भोको धारण करना है आदि यानी 
जलका लक्षण द्ववरूप बहना है, अभिका लक्षण उष्णता है और वायुका सामान्य कक्षण गमन 
कम्पन, रूप इरण करना है। सामान्यलक्षणोंके भेदसे वे तत्त्व भिन्न माने जाते हैं। किंतु विशेष छक्ष-. 
णोंसे तत्त्वोंमं भेद नहीं होता है जिससे कि घटपट आदि करके उस व्यमिचार दोषका प्रसक्ल होवे 
विशेष लक्षणवाले तो एक तत्तके व्याप्य हैँ | अतः घट, पट, पुस्तक आदिक एक प्रथ्वी तत्तके 
परिणाम हैं। इस विशेषकक्षण के भेद होनेसे घट, पट आदिकोंको मिन्न तत्त्व होनेका प्रसंग नहीं है। 
इस मार चार्वाककी सामान्यरक्षणोंके भेदसे भिन्न तत्त्वोंकी ब्यवस्था होनेपर तब त्तो हम जैन भी 

कहते हैं कि शरीर और चैतन्यमें भी सामान्यरूपसे रक्षणोंका भेद है। चेतना स्वसंवेदंन रूप है 
स्वसंवेदन प्रत्यक्ष जानी जाचुकी हैं । और न््या[रा शरीर इससे सवैधा मिल्ष बदिरिन्द्रियोंसे श्राष्म 
है।। हंस प्रकार हमने पूर्वोक्त अनुमानसे सामान्यकक्षणोंके भेदरूप द्वेतु शरीर और चैतन्यका मिन्न 
तत्त्व होकर भेद सिद्ध किया है फिर चावोक छोग हमोरे अनुमानंम उस विशेषदक्षणके भेदद्वारा 
हेतु और घट, पटसे कैसे व्यभिचार उठा सकते हैं ! अथात् कथमपि नहीं । 

दूसरी बात यह है कि विशेष रक्षणोंके मेद्से मी मेद्साधन करनेमें स्याद्ादियोंके यहां 
तो उन घट, पटसे व्यमिचार नहीं है। क्योंकि शरीर ओर चैतन्यके समान घट तथा पटमे भी 
कथडिचत्. तस्वान्तर रूपते हम मेदकों स्व्रीकार करते हैं। अन्तर इतना ही है कि शरीर और 
आंह्मोे:दुत्बरूपसे... भेद है. और घट, पट में भावरूपसे भेद है । 
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सभ्वादिसामान्यलक्षणमेंदे हेतुरसिद्ध हृति चेन्न कयमन्यथा छ्षित्यादिभेद्साथने5पि 
सोउसिद्वों न मवेत ? असाधारणलक्षणमेदस्य इतुत्वाश्रेवमिति चेतू, समानमन्यत्र, 
सर्वधा विशेषाभावात् | 

चार्वोक हमारे ढेतुमें असिद्ध नामका दोष उठाते हैं कि सतपना या भ्रमेयपना आदि यह 
देद और चैठन्यका साधारण रूपसे रहनेवालछ सामान्य रक्षण है। देह, या चैतन्यरूप पक्ष सरव 
आदि रूप सामान्य लक्षणोंका भेदरूप हेतु नहीं विधमान है ! इस कारण जैनोंका हेतु पक्षमे व 
रहनेसे असिद्ध है। अंथकार कद्दते हैं कि यह स्वरूपातिद्ध देत्वाभास उठाना तो ठीक नहीं है। भन्यथा 
सत्त्व, जेयश्व आदि सामान्य लक्षण तो प्थ्वी जर आदिकरम भी पाये जाते हैं। उनको तत्तान्तर तिद्ध 
करते समय जापका वह सामान्यसे छक्षणभेद देतु मी असिद्ध हेल्वामास क्यों नहीं होगा!। बताओ | 

बदि आप अतिद्ध दोष न होने इस कारण प्रथ्वी आदिकर्म भेद सिद्ध करनेके छिये विशेष 
छक्षणोंका भेद इस प्रकार द्वेतु देंवेंगे तो दूसरी जगह भी यही बात समान रूपसे छागू दोगी। 
अर्थात् हम भी देह और चैतन्यके निराले तत्त्रूपसे भेदको सिद्ध करनेके लिये विशेष विशेष 
कक्षणोंके मेदकों देतु बनवेंगे । समी प्रकारसे हमारे ओर आपके तत्त्वमेद सिद्ध करनेमें कोई 
अन्तर नहीं है । न्याय समान होता है। पक्षपात करना ठीक नहीं है। स्थाद्वादसिद्वान्तमे 
सामान्य छक्षण और विशेष छक्षण इन दोनोंसे देह और चैतन्बकी द्रव्यपत्याप्तत्ति नहीं है अर्थात् 
दोनों मिन्न द्ब्य हैं | अथवा जीव ओर पृद्टलद्रव्यकी पर्याव हैं । 

मिन्नप्रमाणवेदत्वादित्यप्येतेन वर्णितम् । 
साधित बहिरन्तश्र प्रत्यक्षस्य विभेदतः ॥ १०९ ॥ 

इस उक्त कथनके द्वारा यह भी वर्णन कर दिया गया है कि देह और चैतन्य मिन्न हैं 
क्योंकि वे दोनों मिश्र प्रमाणोंपे जाने जाते हैं। बढिरंग इन्द्रियोंसे जन्य प्रत्यक्षके द्वारा शरीर जाना 
जाता है ओर उससे भिन्न अन्तरंग स्वसंवेदन प्रत्यक्ष उपयोगस्ररूप चैतन्य जाना जाता है। 
हन मित्र मिल दोनों प्रत्यक्ष प्रमाणोंसे देह ओर चैतन्यमें अनुमानद्वारा भेद सिद्ध कर दिया 
गया. है, यों प्रत्यक्षेक विशेष भेदोंसे यह साधा गया है। अतः यह द्वेतु पुष्ट होगया है । 

बह्िरन्तईखाकारयो रिन्द्रियजस्वसंवेदनयोर्मेदेन प्रसिद्ों सिद्धमिदं साथन॑-वर्णनीरय 
देदचेतन्ये मि्ले मिश्नप्रमाणवेधत्वादिति, करणजब्बानवेथों हि देह। स्वसंवेदनवेथं चैतन्य 
प्रतीवरभिति सिद्धं सापनस् । 

बहिरंग पदार्नोंका उल्ेल करके ढाहिरकी तरफ झुके हुए इंद्रिययन्य प्रत्यक्ष है और बेत- 
रद पदार्योक्मा उल्लेख कर भीतरी तश्वोंको कृद्य कर जाननेवारूम सइसंवेदन मत्यक्ष है। इन दोनों 
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प्रयक्षोंके मिल्रऋूपसे प्रसिद्ध होनेपर, यह हेतु भी यों सिद्ध हुआ कहना चाहिये, जब कि 
और बैतन्य मित्र है। क्योंकि वे दोनों मिन्न प्रमाणोंसे जाननेयोग्य हैं। स्पशन इंद्वियसे जन्य स्पाशन- 
प्रययक्ष और चक्लुरिन्द्रिय्से जन्य चाह्लुष प्रत्यक्षसे शरीर जाना जाता है, या जानेने योग्य है तथा स्वशवेदन- 
प्रत्यक्षस चैतन्यकी प्रतीति सभी बाल गोपालोंको हो रही है । हस प्रकार भिन्न प्रमाणोंसे जाना 
गयापन देतु सिद्ध हो गया । 

खय॑ खससंवेदनवेधेन परेग्तुभेयेनामिन्नन चेतन्येन व्यभिचारीति न युक्तम, 
खसंवेधालुभेयखभावाभ्यां तय भेदात् । 

यहां कोई हेतुमे व्यमिचार दोष देवे कि देवदत्तके चैतन्यको देवदत्तने अपने स्वसंवेद्न- 
प्रत्यक्ष! जाना और जिनदृत्त इंद्रदत आदिने उत्ती देवदत्तके चेतन्यको अनुमानप्रमाणस जाना । 
अत; मित्न प्रमाणोंसे जाना गया होकर भी वह चैतन्य अभिन्न है। इस कारण जैनोंके हेतु ब्यमि- 
चार दोष हुआ, अंथकार कहते हैं कि बह कहना तो युक्त नहीं है क्योंकि उस देवदत्तके चैतन्य 
न्यारे न््यारे अनेक स््रभाव माने गये हैं । जैसे कि एक ही अमित दाह करना, पाक करना, 
सोखना, फफोछा उठा देना, उबाढना, चावडोंमें क्रिया करना आदि अनेक सतमाव हैं। वैसे दी 
प्रत्येक शैयमं नाना ज्ञानोंसे जानने योग्य भी मिन्न भिन्न अनेक स्वभाव हैं। परमाणुते बहिरिंग 
इंद्रियोंसे जन्य श्ञानके द्वारा जाननेका स्वभाव नहीं है। तभी तो अवधि ज्ञानी और केवछज्ञानी 
भी परमाणुओोंको इंद्रियोंसे नहीं जान पाते हैं । प्रकत चैतस्यमें स्वसंवेधपना और अनुभेयपना ये 
दोनों मिन्न मिन्न स्वभाव विद्यमान हैं | तिन स्वभात्रोंसे देवदत्तके चैतन्यका भेद भी है अतः हेतुके 
रहते हुए साध्यके रह जाने पर हमारा द्वेतु व्यभिचारी नहीं है । 

तत एवैकस्य प्रत्यक्षाचुमानपरिच्छेद्येनाभिना न तदनेकान्तिकमू, नापि मारणश्न- 
ब्त्यात्मकविषद्रव्येण सकृत्ताइशा ध्क्तिशक्तिमतो! कथश्चिद्धेद्प्रसिद्धे! । 

इस ही कारणसे एक एक देवदत्त, जिनदत्तके द्वारा प्रत्यक्ष ओर अनुमानसे योग्यतानुसार 
जानी गयी अभिन्न उसी अभिके द्वारा भी हमारा वह द्वेतु व्यमिचारी नहीं है, क्योंकि अभिमें 
प्रमेयत्व नामक गुण है। उसके उन उन व्यक्तियोंके द्वारा अनेक प्रमाणोंसे जानने ब्रोग्य अनेक 
स्वभावोंको ढिये हुए परिणमन होते रहते हैं । इस कारण अप्लिमे भी अनेक स्वभावोंकी अपेक्षा 
मिन्नपना रूप साध्य रद्द गया | ठग विषद्रव्पले भी व्यमिचार नहीं है, क्योंकि विषद्नव्यमे 
भी एक साथ वैसीं मारनेकी और जीवित करनेकी शक्तियां विद्यमान हैं | किसी कार्यकी 
कपेज्ञा भशक्तियां भी हैं। 

एक लौफिक दृष्टान्त है कि एक मनुष्य गलितकुष्ट रोगसे अत्यत पीढित था। उसने अनेक 
घुरूपर वैोंसे चिकित्सा करायी, किं/ कृवमात्र भीकम नहीं हुआ। ज्यों ज्यों दवा की गयी उह्हा 
99 
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तयों तो रोग बढता द्वी गया। अत वह एक सुचतुर अनुभवी वैधके निकट पहुंचा। वैधने कष्टसाध्य 
रोगका “ काकतालीय ?”? न्यायके सद्श असम्भव नहीं किंतु अशक्य ओऔषधिका सेवन करना 
पत्र पर ढिखकर रोगीको व्यवख्थापत्र दे दिया और कद्द दिया कि रोग दूर द्वोना अश्क््य है। 
मूर्ख, दरिद्र, रोगी मी हताश्ष द्वोकर शीघ्र मृत्युको चाहता हुआ बन की ओर चछ दिया। वहां 
पहुंचकर देखता है कि एक नरकपाहम तत्काऊू की वर्षाके भरे हुए पानीको काछा भुजम्ञ पी रहा 
है । कोढीने मृत्युका बढ़िया उपाय समझकर भयंकर विषरूप उस खोपडीके पानीको पी छिया, 
किंतु उसी समयसे वह रोगी चेगा होने छगा और ढुछ दिनमें हृष्ट पुष्ठ होकर उस अनुभवी वैधके 
पास गया और कहने छगा कि आपने मेरी चिकित्सा करनेकी उपेक्षा की भी किंतु में आपके 
सामने नीरोग, बलवान, खडा हुआ हूं। त़्व वैधने उससे अपनी औषधिका छिखा हुआ पत्र 
निकलवाया । उप्तने वही काछे स्पके द्वारा खोपडीमें पिये गये पानी पीनेका औषधिसेवन छिल्ता 
पाया गया तथा वर्तमान भी उम्रवीयेवाी औषधियां संखिया, दरतारछू, अद्दिफेन आदिसे. 
बनायी जाती हैं । पारा, चेद्रोदय, मकरध्वज यदि कच्चे रह जावें तो प्राण दरण कर लेते हैं. तथा 
परिपूण सम्पन्न होनेपर अनेक सिद्धियोंके कारण बन जाते हैं | अतः मारनेकी शक्तिस्वरूप विष- 
द्रव्यसे भी व्यभिचार नहीं है.। मारनेकी अशक्ति बाढ़े वैसे विषद्रव्य न््यारे न््योरे हैं | इस कारण 
कथन्चिक्रेद पिद्ध है। देतु रह गया साध्य भी ठहर गया, चलो अच्छा हुआ। 

सवेथा भेदस्य देदचेतन्ययोरप्यसाधनत्वात्, तथा साधने सदृज्यत्वादिना भेदप्रसक्ते- 
ने मियोरपि सखद्रव्यत्वादयों व्यवतिष्ठेरत् । यथादि देहस्य चेतन्यात् सखेन ध्याइत्तो 
सचविरोपत्तथा चेतन्यस्पापि देहात । एवं द्रब्यत्वादिभिव्यावृत्तो चोर । 

.. हम जैनबन्धु प्रकृत अनुमानसे देह भोर चेतन्यमे भी किसी अपेक्षासे दी भेद प्िद्ध करते 
हैं। से प्रकारसे भेदका साधन नहीं करते हैं। बदि देह भीर चेतन्यमेँ उस प्रकार स्वेभा ही 
भेद सिद्ध करना प्रतिज्ञात किया जाय तो सत्त, द्रव्यलल, वस्तुल और प्रमेयल भादिरूपसे भी 
भेद सिद्ध करनेका प्रतेग आविगा । तथा च दोनोंनें सते एक बा “ चाहिनीन्याय ?” से दोनों ही 
असत्, अद्गव्य, अवस्तु ओर उज्ञेय हो जावेंगे। दोनों में भी सतपने ओर द्वव्यपने आदिकी व्यवस्था 
न बन सकेगी। इसी बातको इस प्रकार वक्ष्यमाणरूपसे स्पष्ट करते हैं:-- जैसे सट्टूप यानी 
विद्यमानपनेसे देदका चैतन्यत्े भेद मानकर व्यावृत्ति मानी जावेगी तो शरीरकों सत्यपनेका विरोध 
जावेगा | अर्थात् देद खररिषाणके सदश् अप्तत् द्ोबवेगी। वैसेदी चैतन्यका भी देहसे सत्त्वरूप 
करके प्भरभाव माना जावेगा ठो चैतन्य वन्ध्यापुत्रके समान असत् हो जवेगा। इसी प्रकार द्रव्यपने 
छोर वस्तुपने आदिसे मी भेद माननेपर दूसरको तर्कद्वारा अद्रव्यता ओर लवस्तुताकी जापतति हो 
जावेभी; जिस स्वरूपसे भेद माना जावेगा ज्त स्वरूपकी दूसरे पदाबेमें व्यावृत्ति माननी पढ़ेगी 
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यही भेदकी परिभाषा है। इस कारण हम जैन छोग एक द्रव्यके नाना स्वभावोंके समान देह और 
चैतन्यमे मी सपवेभा मेद नहीं मानते हैं किंतु कथश्चिदू भेद मानते हैं। 

मिश्नप्रमाणवेद्यत्वादेषेत्यवववारणाद्व न फेनचिद्व्यभिचारचोदना हेतो! सम्मबति 
येन विश्षेषणमेकेनेत्यादि प्रयुज्यते । 

अथवा हेतुमें नियम करनेवाला एवकार डाछ दिया जावे तो भी देतुकी किसी करके व्यमि- 
चार दोजानेकी आपत्ति सम्भव नहीं है जिससे कि एक पुरुष करके इत्यादि विशेषण प्रयुक्त किये 
जाय।अभीत् “ जो मिन्न प्रमाणोंसे ही जानने योग्य है, वह अवश्य मिन्न है !? ऐसी व्याप्ति बनाने 
पर एक पुरुषकरके एक समयमे जो भिन्न प्रमाणोंसे वेध है, वह भिन्न है। इस प्रकार विशेषणोंके 
प्रयोगकी आवश्यकता नहीं द्ोती है | इन विशेषणोंका प्रयोजन केवछ एवकारसे सघ जाता है। 

: संदिग्धविप्रश्ष्यावृत्तिकवमपि नास शइ्टनीयम, कुत्रचिदभिन्नरूपे भिन्नप्रमाणवे- 
चत्वासम्मवात् । तादइशः स्वेस्यानेकस मावत्वसिद्वेरन्यथाथ क्रियालुपपत्तरपस्तुलप्रसक्ते! ।: 

आपको इस भिन्न प्रमाणोंसे जानेगयेपन रूप द्वेतुकी अभिन्न एकरूप माने गये विपक्षमें न 
रहना रूप व्यावृत्ति संदेहप्राप है यह भी शंका नहीं उठानी चाहिये, क्योंकि कहीं भी अमिश्न- 
रूप एक पदार्थका या एक स्वभावंमे मिन्न प्रमाणोंसे जानने योग्यपन नहीं है-असम्भव है । 

यदि एक पदार्थकों भी दस जीवों या अनेक प्रमाणोंने जाना है तो वहां भी अपने अपनेस 
जानने योग्य स्वमाववाह्े पदार्थकों दसने जाना है। एक एक परमाणु और एक एक कर्णम अनंतान॑त 
सव॒माव भरे हुए हैं। भिन्न प्रमाणोंसे जानने योग्य वैसे संपूर्ण पदार्थ तादात्म्यसंबंधस अनेक 
स्वभावयुक्त सिद्ध हैं. यदि ऐसा न मानकर अन्य प्रकार माना जावेगा तो कोई भी पदार्थ अरथक्रिया 
न कर सकेगा । “ परित्राटकामुकशुनामेकस्यां प्रमदातनी । कुणपः, कामिनी, भक्ष्य, हति तिखो 
विकल्पना: ” एक युवतीके मत शरीरको देखकर साधु, कामुक और कुत्तेको संसारस्तरूपका विचार, 
इंद्रियलोडपता ओर भक्ष्यपनेकी तीन कह्पनाएं भी निमित्त बननेवाढे युवतिशरीरम विद्यमान स्वभा- 
बोंके अनुसार ही हुयी हैं । नीछाञ्जनाके परिवर्तित शरीरके नृत्य॑त्र वैराग्य और रागभाव दोनोंको 
पैदा करानेकी नि्ित्त शक्तियां हैं। इसी प्रकार अनेक स्वभाव माननेपर दी नवीन नवीन अर्थ- 
क्रियाएं पदार्थों में बन सकती हैं । यदि वस्तुमें अनेक स्वभाव न होंगे तो पदार्थ क्रियाएं न. करेगा 
और अथेकिया न द्ोनेसे अदस्तुपनेका प्रसंग अवेगा | एक समय ही पूर्वस्तरभावोंकों छोडना 
और नवीन स्॒भाबोंका ग्रहण करना तथा क़ृतिपय स्वभावोंसे श्रुव रहना ये तीनों अवस्थाएं विधमान 

हैं । उत्पाद, ब्यय, ओऔव्य होना ही परिणामका सिद्धांत लक्षण है। श्री माणिक्यंनदी अचार्यने परी- 
क्षामुख॒मे ऐसा.ही कट्टा है । 

यदृष्पस्पधायि- 
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और भी जो चावोकोंने आत्माको मिन्न तत्त्व निषेध करनेके ढिये कहा था कि--- 

क्षिद्यादिसमुदायार्थाः शरीरोन्द्रिगोचराः । 
तेभ्यश्रेतन्यमिल्येतन्न परीक्षाक्षमेरितम् ॥ ११० ॥ 

बृहस्पति ऋषिने चार्वोकदशनमे ये तीन सूत्र बनाये हैं--प्रथ्वी, अपू, तेज और वायु 
ये बार तत्त हैं । इन चारों तत्त्वोंके समुदायरूप शरीर, इंद्रियां और विषय मे पदार्थ थन जाते 
हैं तथा उन शरीर, चक्लुरादिक इंद्रिय, और रूप, रस, आदिक विषयोंसे चैतन्य दो जाता है 
आचार्य कद्द रहे हें कि इस प्रकार यों चार्वाकोंका कथन भी परीक्षा करनेको सहन नहीं कर 
सकता है। यों प्रेरणा की जा चुकी है ॥ 

पृथिव्यापसंतजोवायुरिति तखानि, तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंधा!, वेभ्य- 
शऔैतन्यमित्येतदपि न परीक्षाक्षमेरितम्, शरीरादीनां चेतन्यव्यजकृत्वकारकत्वयोरयोगात् 
कुतस्तदयोगः १ । 

वे तीन सूत्र यों हैं कि चातकमतानुयायी प्रृथ्वी, अपू, तेज और वायु इस प्रकार चार 
तत्त मानते हैँ। उन तत्त्ोंके योग्यकूपसे मिश्रणात्मक समुदाय होनेपर शरीर, इंद्रियां, और विषय 
नामके पदार्थ उत्तन्त हो जाते हैं। और उनसे उपयोगात्मक चैतन्य होता है, यों यद्द चार्वाकोका 
साहसपूर्वक कह्दना परीक्षा झेलनेको समय नहीं समझा गया है। क्योंकि शरीर, इंद्रिय और विष- 
योंकी चै न््यका प्रकट करनेवारू अमभिव्यञ्जकद्वेतु माननेपर तथा शरीर आदिकको चैतन्बका उत्पा- 
दक कारण मानने पर दोनों दी पक्षम उनसे चैतन्य होनेका योग नहीं है। 

चैतन्य होनेका उन ध्यअ्जक या कारक दोनों पक्षोंमें कैसे योग नहीं है? इस प्रश्का 
उत्तर स्पष्ट कहते हैं. 

व्यञज्जका न हि ते तावच्चितो निद्यत्वशक्तितः । 
क्षिद्यादितत्ववजूज्ञातु: कार्यत्वस्याप्यनिष्टितः ॥ १११ ॥ 

पहिले पक्षके अद्ण अनुसार वे शरीर, इन्द्रिय ओर घट, रूप, रस, आदिक विषय तो 
चैतन्यशक्ति के प्रगट करनेव्रालि निश्चयप्ते नहीं हैं क्योंकि ऐसा मानने पर प्रथ्वी आदिक तत्तोंके 
समान ज्ञाता आश्माक्रो भी व्यक्न्य पक्षमे नित्यपनेका प्रसंग आता है। अमिव्यक्तिपक्षम आपने . 
आत्माको कार्ययना भी इृष्ट नहीं किया है। तथा च् आत्मा भी प्रथिवीपरमाणुओंके सदश् एक 
छतन्त्र तत्त सिद्ध होता है। | 

नित्य॑ चैतन्यं शश्वद्मिव्यंग्यत्वाद क्षित्पादिकलवत, शश्वद्भिव्यंग्यं तत्कायेताजु- 
पगमात्, कदा वित्कायेत्वो पगमे वाभिण्यक्तिवाद विरोंधात् । 
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दैतन्य नित्य है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह सरैदा व्य्जकोंके द्वारा योग्यतानुसार प्रगट होता 
है ( हेतु ) जैसे कि एथ्वी, जठ, आदि ये मूक तत्त्व नित्य हैं ( दृष्टान्त ) यहां देतुको दूसरे अनु- 
मानसे सिद्ध करते हैं कि वह चैतन्य सर्वदा द्वी व्यश्जकोंसे प्रगट करने योग्य है क्योंकि वह कार्य 
नहीं माना गया है इस देतुमे अन्यथानुपपत्तिको दिखढाते हैं कि यदि चार्वौक छोग किसी भी 
समय आत्माको कारणोंसे बना हुआ कार्य मानेंगे तो चैतन्यके अभिव्यक्ति कद्दनेके पक्षका परिग्रह 
करना चावोकोंको विरुद्ध पढेगा। 

तदभिध्यक्तकाल एवस्यामिव्यड्रथर्त नान्यथेत्यसिद्धं सवेदाभिव्यद्रथत्व॑ न मंतब्यम, 
अभिव्यक्तियोग्यत्वस्य द्वेतुत्वा तू, तत एव न परस्य घटादिभि (नैकां तिक॑ तेषां का्येत्वे सत्यभि- 
व्यंग्यस्वस्याशाश्वतिकत्वात्, स्याद्वादिनां तु स्वेस्य कथंचिसित्यत्वाश्न केनविश्यभिषारः । 

४ गर्भकी भाध अवस्थामें या ज्ञान होते हुए उस अभिव्यक्ति के समय ही इस चैतन्यको 
प्रगट होने योग्य हम चर्वाक स्वीकार करते हैं। अन्य प्रकारसे दूसरे समयोंमें बैतन्यको भमिव्यंम्य 
नहीं मानते हैं । हम असत्कार्यवादी हैं । जो की पिठी और महुआमे पहिछे जैसे मादक शा 
नहीं है, परंतु पुनः नयी प्रकट हो जाती है। वैसे ही चैतन्य भी नवीन दीयासछाई से आगके समान 
प्रगट द्वो जाता है। इस प्रकार जैनोंका चेतन्यको नित्य सिद्ध करने के छिये दिया गया स्वदा 
झमिव्यंग्यपना देतु तो पक्षमे न रहने के कारण असिद्ध देखामास है ”? अ्रंथकार कहते हैं के यह 
चावीकोंको नहीं मानना चाहिये क्योंकि “' हम जैनोंने चैतन्यमे सदा ही प्रगट द्वोनंकी योग्यताको हेतु 
होना इष्ट किया है। चैतन्यमें प्रगट होनेकी योग्यता सर्व कालोंम विमान है। इस ही कारणसे 
हमारे देतुमें दूसरे चावौक छोग घट, पट आदिकोंसे व्यमिचार भी नहीं दे सकते हैं क्योंकि उन 
घट, पट आदिकोंक़ो कार्यपना होते हुए प्रगट होनापन सदा विधमान नहीं है। शिवक, स्थास, 
कोष, कुशल इन अवस्थाओंमे द्वी घटके प्रगट द्वोनेकी योग्यता है। उससे पढ़िके और पीछे नहीं 
है। किंतु ज्ञान सदा दी प्रगट होनेकी शक्तिसे सम्पन्न है।अतः चैतन्य नित्य है। घढ 
भादिक नित्य नहीं हैं । ” 

८ दूसरी बात यह है कि दम स्याद्वादियोंके मतमें तो द्रव्याथिक नयसे सम्पूर्ण पदार्थ क्षश्चित् 
नित्य माने गये हैं | अतः किसीसे भी व्यभिचार नहीं द्वोता है । द्रव्य रूपसे घट, पट आदिकको 
भी हम नित्य माननेके ढछिये सन्नद्ध हैं। !? 

कुम्भादिभिरनेकान्तो न स्थादेव कथञज्चन । 
तेषां मतं ग्रणत्वेन परेरिष्टः म्रतीतितः ॥ ११२ ॥ 

इस प्रकार काछांतरस्थायी घट, पट आदिसे भी किसी ही तरह व्यमिचार दोष नहीं है 
क्योंकि उन स्याद्मादियोंके मंतब्यको प्रतीतिके अनुसार गौणरूपसे दूसरे चार्वोकोंने इष्ट किया हैं । 
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प्रतीतिका अपछाप कोई नहीं कर सकता है। घट भादिकों में व्यक्त होनापन सिद्ध नहीं है। घट 
भादि पयोगे नवीन उत्पन्न हुयी हैं । 

..न झ्ेकांतनश्वरा घटादयः ग्रदीपादिभिरभिव्यंग्या नाम नाशैकांतेडमिव्यंग्यामिव्य- 
जकभावस्य विरोधासित्यैकांतवत्, जात्यन्तरे तस्य प्रतीयमानत्वादिति प्रतिपक्षापेक्षया न 
घटादिभिरनेकांतः साधनस्य । 

यदि बोद़ोंके सदश चार्वाक भी एकांतहठसे घट, पट आदिकोंकों सवेथा नाशशीछ मानेंगे 
तो अन्बेरेंमे रखे हुए घट, पट आदि पदार्थ कैसे भी प्रदीप, अभिज्वाका, चंद्रिकासे अभिव्यंग्य न 
दो सकेंगे, क्योंकि नहीं विधमान कार्यके स्वरूप निर्माण करनेवाढेको कारकद्ेतु कहते हैं और 
पहिकेसे विधमान पदार्थके प्रगट करनेवाले हेतुको व्यक्षक कहते हैं । 

यदि घट एक क्षणमे ही उत्पन होकर नष्ट हो जावेगा तो विनाशके एकांतपक्षम प्रगट होना 
ओर प्रगट कर देनापन यह व्यंग्यब्यजअकभाव नहीं बन सकेगा उसमें विरोध होगा। जैसे कि घटको 
एकांत रूपसे कूट्थनित्य माननेमें व्यंग्यन्यंजकमाव नहीं बनता है, क्योंकि अनमिव्यक्त अवस्वाको 
छोढकर घट अभिव्यक्त अवस्थाको घारण करे, तब कहीं प्रकट होवे | एवं सर्वथा नित्य और सर्वभा 
अनित्य पक्षके अतिरिक्त काढाम्तरस्थायी कर्थचित् नित्यानित्यरूप तीसरी जातिवाछे पक्षमे ही वह 
ब्यंग्यव्यज्ञकमाव प्रतीत हो रद्द है | इस प्रकार चार्वाकोंके प्रतिकूल हो रहे जैनसिद्धांतके मन्त- 
व्यकी अपेक्षासे दमारे हेतुका घट, पट आदिसे ब्यमिचार नहीं हैं । 

ततः क्षय चिच्चैतन्यनित्यताप्रसक्तिभयातश्न शरीरादयथित्तामिव्यंजकाः प्रतिपादनीया: । 
उक्त समीचीन अनुमानसे चैतन्यस्वरूप आत्मतत्त्व द्रव्यदष्टिसे नित्य दो जाता हैं किन्तु 

बैतन्यका नित्यरूपसे सिद्ध दोना आपको इृष्ट नहीं है। उस कारणसे चैतन्यको कथब्चित् 
नित्यताके प्रसंग होनेके ढरसे आपको अपना पहिला पक्ष हटा केना चादिये जात् “ शरीर, इन्द्रिय 
ओर विषय ये मिककर चेतन आत्मतत्त्वकों प्रगट करनेवाले हैं, यद नहीं समझ बैठना चाहिये ” 
किन्तु यों कहना चाहिये कि 

शब्दस्य ताट्वादिवत तेम्यग्रैतन्यप्लुत्पाद्यत हृति क्रियाध्याद्राइथज्यत इति क्रिया 
ध्याह्वरस्य पौरन्दरस्यायुक्तत्वात् । कारका एवं शरीरादयस्तस्येति चालुपपश्चम्, तेषां सद- 
कारित्वेनोपादानत्वेन वा कारकत्वायोगादित्युपदर्शयश्नाह-- 

कण्ठ, ताढ,, भरोष्ठ, भाषावगणा आदिक जैसे शब्दके कारक द्वेतु हैं। उसी प्रकार उन शरीर 
इन्द्रिय ओर विषयोसे चैतन्य उत्तत्र कराया जाता है। घूत्रने तेस्पथटन्ये “ उनसे चैतन्य !! 
यह कियारदित वाक्य पड़ है। यहां उनसे देउन्य प्रगट होता है। हस प्रगट होना रूप कियाकथ 
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अध्याह्वार करना बृह्वस्पतिमतके अनुयायी चावोकको आयुक्त है। द्वां उनसे चैतन्य पैदा होता है 
इस उत्पातिरूप क्रियाका उपस्कार करना चावौकके सिद्धान्तसे समुचित है। अतः शरीर आदिक 
उस चैतन्भके कारक हेतु दी हैं। इस प्रकार चार्वाकोंका द्वितीय पक्ष अद्षण करना भी युक्तिगोंसे 
सिद्ध नहीं होता है, क्योंकि हम पूछते हैं ।के आप चार्वाक उन शरीर आदिकको चैतन्यका सह- 
कारी कारण मानते हैं या उपादान कारण भानते हैं ! बताओ दोनों पक्षम किसी मी ढंगसे शरीर 
णादिकको फारकपना नहीं बनता है | इस बातको विशद् रीतिसे दिखछाते हुए भगवान्, विद्या- 
नेदी आचाये वारत्तिक कहते हैं । 

नापि ते कारका वित्तेभ॑वन्ति सहकारिणः । 
खोपादानविद्ीनायास्तस्यास्तेभ्यो5प्रसूतितः । ॥ ११३ ॥ 

द्वितीय पक्षके अनुसार चैतन्यके वे शरीर, इंद्रिय और विषय सहकारी कारण द्वोकर कारक 
मी नहीं हैं क्योंकि विना अपने उपादानकारणके उस चैतन्यकी फेवक उन शरीर आदि सहकारी 
कारणोंसे उत्तत्ति नहीं दो सकती है। उपादानकारणके विना जगतूमें कोई भी कार्य नहीं बनता है। 

खोपादानरदिताया विचे! शरीरादबः कारकाः शब्दादेस्ताववादिवदिति चेन् 
अखिद्वत्वात् तथाहि--- 

चार्वाक कहता हैं कि शब्द, बिजली, दीपकडिका जैसे विना उपादानकारणके केवछ कण्ठ, 
ताढ, बादकोंका घषेण, दीपशछाका आदि निमित्त कारणोंसे उत्पन्न दो जाते हैं, उसी प्रकार 
अपने उपादानकारणके विना उत्पन्न हुए चैतन्यके मी शरीर आदि सहकारीकारक द्वो जांबेंगे। 
आचाये कहते हैं कि चावौकका यह कट्टना तो ठीक नहीं है, क्योंकि विना उपादानकारणके किसी 
भी पदार्थकी उत्पत्ति होना सिद्ध नहीं है। इस बातको प्रसिद्ध कर कहते हैं । 

नोपादानादिना शब्दविद्युदादिः प्रवतेते । 
कार्यत्वात्कुस्मवयद्यदृष्टकल्पनमत्र ते ॥ ११४ ॥ 
क काष्ठान्तगतादस्रेरमन्यन्तरसमुर्धवः 
तस्याविशेषतो येन तत्त्वसख्या न हीयते ॥ ११५ ॥ 

,..._ उपादानकारणके विना शब्द, बिजकी आदिक नहीं प्रवर्तते यानी उत्तन्न नहीं होते हैं (प्रतिज्ञा) 
क्योंकि वे कार्य हैं ( हेतु ) जैसे कि मिट्टीके बिना पढ़ा उत्पन्न नहीं होता ( अन्वयदृष्टांत ) इस 
अनुमानसे शब्द आदिके चर्मचक्षुओंसे नहीं दीलनेवाढे मी भाषावर्गंणा और शब्दंयोग्य पुद्कस्कन्ण- 
उपादानकारण- सिद्ध कर दिये जाते हैं । यहां तुम चार्वाकका हमारे ऊपर यह कटाक्ष होसकता है. 
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कि शब्दादिकके उपादानका अनुमान करना जैनोंकी नहीं देखे हुए पदार्थकी व्यर्थ कश्पना है। 
घटमे तो मिट्टी उपादान देखी जाती है किंतु शब्दंग कोई उपादान नहीं देखा जाता है। अंगकार 
कहते हैं कि यदि चारवांक यों कदेंगे तो हम कद्ठते हैं कि काष्ठके जलनेपर अभि होनेकी अवख्थामे 
जावीक छोग काठरूप प्रथिवीतत्त्वके भीतर अभितत्त्वसे ही दूसरी अभिके उत्तर होजाने रूप क्यों 
अदृष्टकी कप्पना करते हैं ? बताओ। जैनसिद्धांतके अनुसार काष्टरूप पुटुछ ही अभिरूप परिणत 
हो जाता है। ऐसा देखा हुआ ही पदार्थ क्यों न माना जावे अर्थात् शुक्ल, शुष्क, ठण्डा, कठिव, 
पौदूलिक काष्ठ द्वी उष्ण, छाल, नम, चमकता हुआ अभिरूप बन गया है। जिससे कि अभितत्त्त 
सिद्ध न होनेसे चार्वाकोंके तत्तोंकी संख्या क्यों नहीं नष्ट ह्ोजावेगी! तीन दो और परिशेषर्मं 
विचार करते हुए एक पुद्ठछू तत्त दी रद्द जावेगा, यदि काष्ठमे नहीं दीखनेमे आंबे ऐसे अभस्ि- 
तत्त्वकी कल्पना करोगे तो उसीके समान होनेंसे शब्द आदिकोंके उपादान कारण भी अनिवार्य 
मानने पढेंगे। जढवाद ( साइन्स ) मी विना उपादानके कार्योंका विकास होना नहीं मानता है। 
आपके काठके मीतर अभितत्त्वको अदृष्टरूपेस माननेमे और &््मारे शब्दके अदृष्ट उपादानकारणोंके 
माननेमें कोई अंतर नहीं है । 

प्रत्यक्षतो 5प्रवीतस्य शब्दाद्यपादानस्थानुमानात्साधने परस्य यद्यश्ष्टकर्पन॑ तदा प्र- 
त्यक्षतो 5प्रवीतात्काष्टान्तगैतादभरनु मीयमा नाग्न्यन्तरसप्ुद्भवसा घने तददृष्करपन॑ कृपश 
स्पावृभृूतवादिनः सवेथ। विशेषाभावात् 

यदि शब्द, बिजली, आदिंके इंद्रियप्रत्यक्षा नहीं जाननेमे आंवे ऐसे उपादान कारणोंको 
अनुमानसे सिद्ध करनेंमे दूसरे वादी जैनोंके ऊपर आप अद्दृष्ट पदार्थकी कल्पना करनेका उपारृष्म 
देंगे तब तो काष्ठके भीतर प्रत्यक्षे लेशमात्र भी नहीं देखनेमें आवे ऐसे कारणस्वरूप दूसरे शत्त्वते 
अनुमान द्वारा अभिकी समीचीन उत्पत्ति सिद्ध करनेमे मूतवादी चावोककों सर्वथा नहीं देखी हुयी 
की कश्पना करनारूपी वह दोष क्यों नहीं लागू होगा ! अवश्य लगेगा | अनुमानके द्वारा अदृष्ट 
तस्वकी कश्पना करनेमे हमसे तुमभे किसी भी प्रकारसे अंतर नहीं है । 

काष्टादेवानलोत्पतों क्ष त्वसंख्याव्यवस्था, काष्टोपादेयस्यानलस्य काष्टेतरत्वा- 
भावात् पृथिवीलप्रसक्ते!। पायिवानां च म्ुक्ताफलानां खोपादाने जले5न्तमौवाजलकाप- 
सेज॑लस्प च चंद्रकांतादुद्धवतः पार्थिवत्वानतिक्रमात् । 

यदि काष्ठते ही अमभिकी उत्पत्ति मानोंगे और काष्ठके मीतर अदृष्ट अम्रितत्त्व नहीं स्वीकार 
करोगे, तो चार संख्यावाले तत्तोंकी व्यवस्था कहां रही! प्रथ्वीरूप क्राष्ठको उपादनकारण 
स्वीकार कर उत्पन्न हुयी उपादेय अप्रिको पार्थिवकाष्ठसे मिन्रपनका अभाव हो जानेके कारण 
प्ृथ्वीपनेका प्रसंग हो अआवेगा । तथा इसी प्रकार पृथ्वीके विकारल्तरूप कठिन, भारी और गर्ब- 
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वाढे भोतियोंका अपने उपादानकारण जरूमें अन्तर्भांव होजानेंक कारण मोतियोंको जलरूपनेका 
आपादन हो जावेगा, क्योंकि विशेष नक्षत्र आदिके योग द्ोनेपर सीपमें पड़े हुए जरूकाही काला- 
न्तरमें मोतीरूप परिणमन हो जाता है | तथा चन्द्रमाके उदम द्वोनेपर प्रथ्वीतत्तका विकार मानी 
गयी चन्द्रकान्तमणिसे जल उत्पन्न हो जाता है तो उस जलकों भी पार्मिवपनेका अतिक्रमण न 
होगा, अर्थात् जल भी अपने उपादान वचन्द्रकानूमणिरूप प्रथ्वीतत्त्ववें गर्मित हो जावेगा | इस 
प्रकार आपके माने हुए प्थ्वी, अप, तेज, वायु इन चार तत्त्वोंकी व्यवस्था न हो सकेगी । क्योंकि 
चनेसे पेटमे वायु, वायुसे आकाश जल, जल्से वृक्षमं काष्ठ, काष्ठसे जलने पर अप्रि और अभिते 
राख इत्यादि संकरपनेसे उपादान उपोदय भाव होरहा है। 

यदि पुनः काष्टादयो5नलादीनां नोपादानहेतवस्तद।नुपादानानलाधुत्पाति! कृरप- 
नीया, सा च न युक्ता प्रमाणविरोधात्। 

यदि आप फिर काठ, जरू ओर चेंद्रकांतकों आग, मोती और जलूका समवाबिकाशण नहीं 
मानोंगे तब तो विना उपादानकारणके अम्रि, मोती, आदि की उत्पत्ति कह्पित करनी पड़ेगी और 
वह कष्पना करना तो ठीक नहीं है. क्योंकि विना उपादानकारणके कार्योंकी उत्पति माननेमें 
प्रमाणोंसे विरोध है | सवे बार गोपाल हृष्ट कार्योंके सम्पन्न करनेके लिये प्रथम ही उपादान कार- 
णोंको ढूंढ़ते हैं । समवायीकारण ही कार्यल्रूप परिणत द्वोता है । 

ततः स्ववमच्शश्यापि पवकादुपादानस्य करपनायां चितो5प्युपादानमवश्यमस्युपेयश् 
इस कारण आप काष्ठके भीतर निजहूपसे नहीं दीखते हुए भी अधि तत्त्वको दृश्यमान 

अप्िके उपादान कारणकी कह्पना करोगे तो उसीसे चैतन्यका भी उपादान कारण आत्मा आपको 
अवहय स्वीकार करना चाहिए । न््यायमाग सबके लिए एकसा होता है ॥ 

सूक्ष्मो भूतविशेषश्वेदुपादानं चितो मतम् । 
स पएवात्मास्तु चिजातिसमन्वितवपुर्यीदि ॥ ११६ ॥ 

स्थूछ प्रथ्यी आदिकों रहनेवाढा विलक्षण प्रकारका अल्यंत सूक्ष्ममूत यदि चैतन्यका उपादान 
कारण आपने माना है तो यदि उध्त सूक्ष्ममूतका डील अनागनंत अच्वितरूप करके चैतन्यश्कक्तिसे 
सहित है, तब तो वही चेतना नामक नित्य सहशपरिणति-स्तरूप शरीरका धारी आत्मा तत्त्व 
दोओ, आपने उस चित्शक्तिवके तल्तका नाम सूक्ष्ममूत रख लिया है। दम उसको जीव या 
जात्मा कहते हैं | हमोरे और आपके केवल शब्दों में अंतर है अं नहीं। 

तदिजातिः कर्थ नाम चिदुपा दानकारणम् । 
“ भवतस्तेजसो5भोवत्तथेवादष्टकरपना ॥ ११७ ॥ 

थे 
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यदि आप चावोकके मतमे अन्वितरूप चैतन्यशक्तिवाढेसे विभिन्न जातिवार वृक्ष्ममूत 
जढलरूप स्त्रीकृत किया है तो वह भला चैतन्यका उपादान कारण कैसे द्वो सकता है! जसत्य 
बात है। जैसे कि तेजका उपादान जल नहीं होता है। उसी प्रकार विजातीय जढ़से चैतन्यकी 
उत्पति माननेंते आपकी मनमानी गढी हुयी युक्तिशूस्य अदृष्टपदायेकी कल्पना है। जो कि आजतक 
किसी परीक्षकने नहीं की है । 

सत्तादिना समानत्वाच्चिदुपादानकल्पने । 
क्ष्मादीनामपि तत्केन निवार्येत परस्परम ॥ ११८॥ 
येन नेक भवेत्तत्तं क्रियाकारकघाति ते | 
प्रथिव्यादेरशेषस्थ तत्रेवानुप्रवेशतः ॥ ११९ ॥ 

जढ और चेतनका सतपने, द्रव्यपने, और वस्तुपने प्रमेयल्व आदिसि सजातीयपना मानकर 
मूर्तोंकी चैतन्यका उपादानकारण होजानेकी करपना स्वीकार करोगे, यों तो सत्तत, द्वज्यल्वसे 
प्रथ्वी, जल आदिम भी सजातीयता है। तब प्रथिवी, जरू आादिके मी परस्परमें उपादान उपादे- 
अपनेको कौन रोक सकता है ! कोई भी नहीं, जिससे कि तुम्हारे मतभें एक ही तत्त्व सिद्ध न हो 
जावे | जो कि किया, कारक को नष्ट करनेवारूम है। पथ्वी, जरू जादिक सम्पूर्ण पदार्थोका उस 
ही एक तत्त्वमें पूररीत्या प्रवेश हो जावेगा । भात्रार्थ--उत्कृष्ट स्रामान्यरूपसे व्यापक द्ोरदे सत्तव, 
द्रव्यत् और वस्तुल्लघमेंसि यदि सजातीयपना व्यवास्थित किया जावेगा तो कार्यकारणमाव, कर्तो- 
क्रियाभाव नहीं बन सकेंगे। क्योंकि जैसे काग्रे सत् है वैसे ही कारण भी सत है तथा नर कार्मे ही 
कारणका कारण क्यों-न बन जावे । अतः इतने बड़े पेटवाले धमेसे उपादान उपादेय व्यवस्था 
नहीं होसकती है किंतु एक द्रव्यप्रत्यासत्तिरप स्वभावसे ही उपादान उपादेय ध्यवस्था है बेतन्य 
और भूत जड़ अन्वितरूपसे एक द्रव्यप्रत्यासत्ति नहीं होनेसे उपादान उपादेय माव नहीं है । हां 
जैन सिद्धांतमें कियाकारक भाव सब बन जाते हैं। एकही तत्त्व मानने पर ये सब नहीं बन पाते हैं। 

प्रक्ष्मभूतविशेषश्ैतन्येन सजातीयो विजातीयो वा तदुपादानं भंवेत् ? सबातीयशे- 
दास्मनो नामान्तरेणामिधानात् परमतसिद्धिः । विजातीयश्रेत् क्थप्पादानमम्रेजलव्त । 
सवेधा विजातीयस्याप्युपादानत्वे सेवास्टक्पना । 

उक्त वार्तिकोंकी टीका करते हैं कि परमाणुल्तरूप विशेष रीतिसे भाना गया सूक्षमभूत आप 
चावकिके मतमें चेतन्यकी जातिवाला होकर ज्ञानीका उपादान कारण है अभवा विजातीय दोकर 
चैतन्यका उपादान कारण है! बताओ। यदि पहिका पक्ष सजातीयका छोगे तो दूसरे सूक्ष्ममूत शब्दोंसे 
आपने आत्माको ही कद दिया है। अतः दूसरे वादिओंके भतकी जैनमतकी सिद्धि हो जावेगी। 
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यदि मिन्रजातिवाला दूसरा पक्ष कोंगे तब तो अभिका अछके समान विजातीय मृत उस 
बैतम्यका उपादान कारण कैसे बन सकता है! अभोत् जैसे अभिका उपादानकारण जल -नहीं है 
बैसे ही विजातीयमूत भी आत्माका उपादान न हो सकेगा । यदि सर्वप्रकारंस विजातीय पद॒र्थको 
भी उपादान कारण मानोंगे तो फिर भी चार्वोकोने वही अद्ृष्ट पदार्थोकी करपना की जो कि 
प्रतीतिओोंसे विरुद्ध है। 

गोमयादेईशिकस्पोत्पत्तिद शनाश्रादृष्कस्पनेति चेत् न दृश्रिकशरी रगो मययो पुद्ल- 
दव्यत्वेव सजातीयत्वात, तयोरुपादानोपादेयतापायाच्च । वृश्चिकशरीरारम्भका हि पुद्दला- 
स्तदुपादान॑ न पुनर्गोग्रयादिस्तस्प सहका रिलातू। 

यदि चारवोक यों कहें कि गोबर, दद्दी, आदिसे विच्छू पैदा होते हुए देखे गये हैं । अतः 
जडसे चैतन्यकी उत्पत्ति माननेमें हमारी अदृष्टकश्पना नहीं है। आचाये कद रहे हैं कि इस प्रकार 
तो मति ( नहीं ) कद्ो--क्योंकि विच्छूका शरीर और गोवर दोनों ही पृद्वलद्वव्य होनेकी अपे- 
क्षासे समानजातिवाले हैं। अतः उन शरीर और गोवरका उपादानउपादेयमाव है । बिच्छूफी 
आत्मा और गोबरका उपादान उपादेयभाव सर्वथा नहीं है । 

दूसरी बात यद्ट है कि जैन सिद्धांतकी सूक्ष्म गंवेषणा करनेपर गोमयको शरीरका उपादान 
कारणपना भी पिद्ध नहीं है किंतु गोबरमें अध्श्यरूपस विद्यमान होरही सूक्ष्म आह्यारबर्गणाएं ही 
बिच्छूके शरीरको बनानेवाक्की उपादानकारण हैं, जिनको कि गोवरमें आया हुआ विच्छूका जीव 
अपने थोगंस प्रतिक्षण कुछ देरतक ग्रहण करता है. मोटा दृश्यमान गोबर आदि तो सहकारी 

. कारण हैं। जतः आपका दृष्टांत विषम है। वास्तव पोदूलिक शरीरकी गोबर, दही, वर्गणा आदिसे 
उत्पत्ति है, चैतन्यकी नहीं। हां ! शरीर, इंद्रियां, मस्तक और छातीके छोटे छोटे अवयव या ब्राक्षी, 
बादाम, आदि पुद्कछ उस चेतन आल्मासे उपादेय होरदे ज्ञानके निमित कारण बन जते हैं । 

सर्वेन द्रव्यत्वादिना वा सझ्ष्मभूतविशेषस्य सजातीयत्वा््पेतनोपादानलमिति, 
तत एवं एमादीनामन्यो न्यप्ुुपादानलमस्तु निवारकाभावात् । ' 

चावोक कहते हैं कि जडढमूत भी सद्गूप है शोर चैतन्य भी सदूरूप विधमान है। इसी 
प्रकार अचेतनमूत भी द्रव्य है और आत्मा भी द्रव्य है तथा मूत ओर चैतन्य दोनों अभिषेय, 
शेय, वस्तु, पदार्थ हैं। यों सत्त और द्रव्यपने आदिस चेतनका सजातीय होनेसे विशिष्ट परिणामोमे 
मिछा हुआ सूक्ष्म मृत हमारे यही चेतनका उपादान कारण हो जावेगा ग्रेयकार कहते हैं कि ऐसा 
मानोंगे तो तिस दी कारण प्रथ्वी आरिकोंका मी परस्परमें उपादान उपादेय माव हो जावे। क्योंकि 
कोई रोकनेवाछ नहीं है। सत् और द्रव्यपनेंस प्रथ्वी आदि भी समान जातिशले हैं फिर प्रथ्ती 
जरू आदि चार दत्त पृभक् क्यों माने जाते हैं ! एक ही तत्त ( पूद्छ ) मानछो । 
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तथा सति तेषां परस्परमनन्तर्मांवस्तदन््तभोवों वा सात? प्रथमप्षे चेतन्य 
स्पापि भूतेध्वन्त मावा मबात् तखान्तरत सिद्धि! | द्विती यपक्षे तसवमेक॑ प्रसिदयेत, एथिव्यादे 
सर्वस्य तत्रैवानुप्रवेशनात, तच्चायुक्ते क्रियाकारकधातित्वात् । 

यदि इथ्वी आदिकोंका आप परस्परमे उपादान उपादेय भाव इष्ट कर छोगे तो तैसा दोनेपर हम . 
जैन आपसे पूंछते हैं कि उन प्थ्वी आदि तक्तोंको प्रथक् प्रथक मानते हुए परस्वरमे अंतर्भाव न 
करोंगे अथवा एकका दूसरेमे अंतर्भोव कर लोगे! बताओ । 

यदि आप चार्वाक प्रथम पक्ष छोगे तब तो प्रथ्वरी में जरू आदिकका गये न होनेके समान 
चैतन्यका भी मूततों में अंतभोव न होगा। एवं च मूतोंसे अतिरिक्त चैतन्य मिन्न तत्तत सिद्ध होता है। 

यदि आप दूसरा पक्ष छेगे अर्थात् एकका दूसरेंमे गभ कर छोगे तो चैतन्य भर्के ही मूत्तमे 
अन्तःप्रविष्ट हो जाय किंतु साथमें प्रथ्री आदिक चारों तत्तत भी एक तत्त्व हो जावेंगे सभी एथ्वी 
आदिक चारोंका एकंम दी प्रवेश हो जावेगा । 

यदि आप दूसरेके अपशक्रुन करनेके लिये “ स्वनासिकाछेद ”” न्यायसे चैतन्य मिन्न 
तत्त सिद्ध न हो जवि, इस छिये प्रथित्री, जड़, आदिकोंकों भी एक ही तत्त्त स्वीकार कर छोगे 
तो वह भी मानना युक्तियोंसे शूत्य है । क्योंकि ऐसा माननेसे क्रियाकारकमाव नष्ट हो जाता है। 
ब्रक्षद्वैतवादियोंकी तरह सब पदार्थोंकी एक अद्यतत्तमें अंतर्भाव करनेसे क्रिया, कत्ती, कम नहीं हो 
सकते है | क्या वही एक आप ही अपनेसे स्तर बन जाता है! नहीं, इस प्रकार एक तत्त्वके 

माननेसे चावोकको अपसिद्धांत भी होगा। परिशेषतें आत्माको ही चैतन्यका उपादानकारण मान- 
नेपर चैन मिल सकता है । 

तस्मादृद्रव्यान्तरापोढ्खभावान्वाये कथ्यताम। 
उपादानं विकायस्य तत्त्वभेदोउन्यथा कुतः ॥ १२० ॥ 

तिस कारण उपादानकारण माननेका यह नियम करना चाहिये कि जो स्वपर्याबवाछे 
प्रकृत द्रव्यंस अतिरिक्त दूसरे द्व्योंसे व्यावृत्त स्रमाववाला है और यह वही द्रव्य है। इस प्रकार 
अन्वयज्ञानका जो विषय है वही विकारको प्राप्त हुये उस कार्यका उपादानंकारण है। बदि ऐसा 

न मानकर अन्यप्रकारसे मानोंगे तो प्रथिवी, जल आदि तत्तोंका मी भेद कैसे होगा! बताओ तो 
सद्दी । बगले क्यों झांकते हैं । प्रिद्धांत बद है कि जैसे क्षुद्र॒ गंगानदीकी-घारा गंगोत्तरी पर्बतले 
लेकर कडकत्ता परत बह रही है। हरिद्वार, कानएर, बनारस, पटना आदिम मिन्नदेशवाढी 
पर्वापोंकीं घारण करनेतर्षो वही एक गंगा है। इसी प्रकार अवादि काछतत अनंत काछ 
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तक परयोगोंको धारण करता हुआ अखण्ड एक द्रव्य पूर्व उत्तरवर्ती पर्यायोंके द्वारा उपादान उपा- 
देबस्वरूप होल है। दूसरा सजातीय या द्वव्य उसकी पर्यायोंका उपादान कारण नहीं है । 

तस्वप्ुपादानत्व॑ विकार्य॑त्व॑ च ठह्लंदो द्रव्यान्तरव्याइचेन खभावेनान्वयित्वे सत्यु- 
पादानोपादेययोयुक्तो तान्यथातिग्रसंगादित्युपसंहरतव्यम् । 

यहां उपादानव्यवस्थासंबंधी नियमके प्रकरणका बक्ष्यमाण इस तरह संक्षेपर्मे संकोच करना 
चाहिए कि उपादान कारण और उसके विकारको प्राप्त हुए उपादेय कार्य दोनों एकद्दी तत्त्व हैं। 
उन उपादान और उपादेयका केवक कार्यकारणरूपसे भेद है। निराले मिन्न तत्त्वोंकी अपैक्षासे भेद 
नहीं है क्योंकि वे दोनों द्वी दूसरे द्वब्योंके लमावोंसे प्रथम्मूत स्लरकीय स्वमार्वोकरके धाराप्रवाद 
रूपसे एक दूसरेंमें 'ह्डुडआाबढ़ अन्वित हो रहे हैं।सभी उपादान उपादेयमाव उचित पढ़ता है 
जो प्योय भव्वण्ड. त्रिकालगोचर द्रब्यमें अन्वित नहीं हैं उनमे उपादान उपादेयपना भी नहीं 
है। यदि ऐसा नियम न माना जावेगा तो अन्य प्रकार होनेपर अतिपसँग हो जावेगा | अभीत् 
कोई भी चेतनद्वव्य जढका और आपके मतानुसार प्रथ्वीतत्व जहूका भी उपादान बन बैठेगा, 
हम तो अनंतानंत पर्यायोंको टांकीसे उकेरे गये न््यायसे द्वब्यंमे शक्तिरूपसे विधमान मानते 
हैं। अतः न कोई बार बराबर घटता है ओर न रत्ती भर बढ़ता है सब अपने अपने स्वमादवों में 
रमे रहते हैं। । 

यदि द्रव्यप्रत्यासत्ति न रखनेवाले किसी भी तत्त्वसे चादे कोई भी उपादेय बन जावेगा तो 
मोहम्मद-मतानुयायियोंके खुदाके यथावश्यक विचारानुसार अनेक रुड्ढों ( आत्माओं ) की उत्पत्ति 
कर देनेके समान असंख्य नवीन पदार्थ उत्न्न हो जावेंगे। अएवके मस्तकमें भी सींग निकक 
भांवेंगे, चनासे गेहूंका अंकुर भी उपज जायगा जो कि किसीको इृष्ट नहीं है ॥ 

तथा च सध्ष्मस्य भूतविशेषस्थाचेतनद्रव्यव्याइत्तसभावेन चैतन्यमनुगच्छतस्तदुपा- 
दानतल्वामिति वर्णादिरद्दितः खसंवेदो5नुमेयो भा स एवात्मा पंचमतसवमनात्मझस परलो- 
कप्रतिषेघासम्भवव्यवस्थापनपरतया प्रसिद्धथत्येवेति निगध्ते । 

वैसा दोनेपर इस कारणसे बह बात प्रसिद्ध दो दी जाती है कि अचेतन जड द्रब्बोंके 
स्वमावोंसे प्रथग्मूत स्वमात्रों करके सर्वदा चेतनपनेका अनुगमन करनेवारा जाला ही सूक्ष्ममृत 
विशेष है ओर वही ज्ञानका उपादान कारण है जोकि प्रथ्वी आदिकके स्वमावोंसे सवैया रहित है। 
इस प्रकार रूप, रस, आदिकसे रहित हो रहा और अपनेने स्वयं स्वसंवेदनप्रत्यक्षका विषय तथा 
दूसरेमें वचन चेष्टा, आदि द्वारा अनुमान करने योग्य वह दृद्ममूत द्वी हमारा भला है। आत्माको 
नहीं ज.नरेताढे चाजकक्नो पांचता चेतन तत्त अगला स्वीकार करना पढ़ेगा। चावौकने अनाथ- 
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नन््त आत्माको स्वीकार न करते हुए स्वर्ग, नरक, भेत्यमाव, परछोककी व्यवस्था नहीं मानी है 
किंतु जब स्वसंवेदनके योग्य सृक्ष्ममूतको मानछिया है तो परछोकके निषेघषका सम्मद न होनेकी 
व्यवत्या करनेंते चावोक स्वयं तत्त्रर होरहा है। इस कारण उक्त निर्णय भ्रमाणोंसे सिद्ध दोजाता 
ही है। इसी बातको आचार्य मद्ाराज वार्तिकों द्वारा पुनः स्पष्ट कर कहते हैं--- 

सूक्ष्मो मूतविशेषश्व वर्णादिपरिवार्जितः । 
स्वसंवेदनवेयो:यमनुमेयो5थवा यदि॥ १२१ ॥ 
सर्वथा पंचम भूतमनात्मज्ञस्य सिद्धयति । 
स एवं परलोकीति परलोकक्षतिः कथम् ॥ ११२॥ 

चैतन्यशक्तिको धारण करनेवारू। विढक्षण प्रकारका तृक्ष्ममृत है जो कि रूप, रस, गैष, 
स्पशॉसे रह्तित है । यह स्वयं अपनेंगे स्वसंवेदन-पत्यक्षोऐे जाना जाता है अथवा दूसरेंमें अपने द्वारा 
ओर अपनेमे दूसरोंके द्वारा उसका अनुमान भी किया जाता है। यदि चावीक यों मानेंगे तो भात्म- 
तत्त्वको नहीं माननेवाले चावोककों सभी म्रकारंसे चार मूर्तोंके अतिरिक्त पांचवा मूतस्वरूप आत्मा 
तत्त्व सिद्ध होजाता है । बह आत्मा ही परलोकको घारण करनेवाझा है। ऐसी दक्षामें एक एक 
भात्माके पूर्व, पीछे हुये भनादि, अनंत, परलोकोंकी क्षति कहां हुई ! अर्थात् चावोकजन परको- 
कका निषेध कैसे कर सकते हैं ! बतराइये अर्थात् नहीं। 

नेरशो भृतविशेषश्वेतन्यस्पोपादानं॑ किन्तु शरीरादय एवं तेषां सहकारित्वेन 
कांरकृत्वपक्षानाअ्रयादिति चेतू। 

चार्वाक कहते हैं कि पूवोक्त रीतिसे स्वसंवेध और वर्णादिकोंसे रहित ऐसे सूक्ष्ममूत विशेष 
को हम चैतन्यका उपादान कारण नहीं मानते हैं किन्तु शरीर, इन्द्रिय और विषयोंको ही वैतन्य 
का उपादान कारण इृष्ट करते हैं । हमने जो यद्ट पक्ष छिया था कि चैतन्यके सृक्ष्ममूत उपादान 
कारण हैं वे शरीर, इन्द्रिय तथा विषय तो सहकारी कारण द्वोकर कारक हैं सो अब इस पक्षका 
हम भाश्रय नहीं केते हैं। मावार्थ---शरीर आदिकको निमित्त कारण न मानकर हम उनको ही 
जैवन्यका उपादान कारण मानते हैं । बदि चार्वाक ऐसा कहेंगे तब तो आचारये कहते हैं कि- 

' शरीरादय एवास्य यद्यपादानहेतवः । 
तदा तह्लावभावित्वं विज्ञानस्य प्रसज्यते ॥ १२३ ॥ 
व्यतीते(पीनिद्रियेईर्थ च विकल्पज्ञानसम्भवात् । 
न तद्धेतुत्वमेतस्य तस्मिन्सत्यप्यसम्भवात् ॥ १२४ ॥ 
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शरीर आदिक चैतन्यके निम्चितकार॒ण न होकर बदि उपादानकारण माने जांवेंगे तब 
तो उन शरीर, इन्द्रिय तथा विषयोंक होनेपर ज्ञानका दोना और शरीर आदिकके न इनेपर 
ज्ञानका न होना यों विज्ञानकों इस अन्वयव्यतिरिकमभाव द्वोनेका प्रसंग आवबेगा किन्तु बहां 
अखबव्यमिचार ओर व्यतिरिकव्यमिचार देखा जाता है। घुनिये, इन्द्रियोंके उ्यापार और अर्वके 
बिना भी विचारस्वरूप अन्तरंगमे संकल्प विकश्परूप अनेक ज्ञान होते रहते हैं। इस कारण 
व्यतिरिकन्भमिषार हो जानेसे इस चैतन्यके वे शरीर आदिक उपादान कारण नहीं रो सकते हैं 
ओर बद्ठां अन्वयव्यमिचार भी है। अन्यमनस्क मूच्छित, या मेरे हुए जीवके उन शरीर और इन्द्रि- 
यओोंके होनेपर भी ज्ञान उत्तन्न नहीं होता है। तथा उपादेय अवस्थांम कार्यस्वरूपसे डपादानका 
रहना भावश्यक है किन्तु चैतन्यके होनेपर भी ध्यान या विचार की, अवस्थामे उपादान माने गये 
शरीर और इन्द्रियोंका उपादेय परिणामस्वरूप द्वोकर विश्रमान रहना देखा नहीं जाता है। घट 
अवखामे मिट्टी और कपढेकी दश्शामें तूत तो देखे जाते हैं--- 

कायश्रेत्कारणं यस्य परिणामविशेषतः । 
सद्यो झततनुः कस्मात्तथा नास्थीयतेमुना ॥ १२५ ॥ 
वायुविश्छेषतस्तस्य वेकल्याश्वेन्चिबन्धनम् । 
चैतन्यमिति संप्रा तस्य सद्भावभावतः ॥ १२६ ॥ 

जिस चार्वाकके मतने विशिष्ट मिश्रणरूप परिणतिसे युक्त शरीरको चेतन्यका उपादान 
कारण हृष्ट किया है यों तो हम पूंछते हैं कि मरनेके कुछ का पहिले जो शरीर चैतन्यका कारण 
हो रहा था वह शरीरका विशेष परिणमन मरते समय मी विद्यमान है। अतः झ्रीत्र मरा हुआ 
शरीर भी वैध्षा पूरवंकी प्रकार इस चैतन्यस्वरूप व्यवस्थितरूपसे परिणति क्यों नहीं करता है ! 
अर्थात् मुर्दाको जीवित हो जाना चाहिये भर जीवित होकर उसे बहुत दिनोंतक ठद्टरना भाहिये। 

यदि आप यों कहेंगे कि मरनेपर प्राणवायु निकछ जाती है अतः उस आवश्यक वायुसे 
रहित होरे केवछ पार्मिउ, जलीय, तैजस विशिष्ट परिणाम न रह सकनेके कारण उस चैतन्यका 
कारण नहीं होता है । ऐसा कहनेपर तो यों चैतन्यकी वायुको ही उपादानकारणता भले प्रकार 
फ्राप्त हुयी क्मोंकि उप्त वायुका सद्भाव दोनेपर चैतन्थका अखित्व ओर वायुके न रहनेपर चैतन्यका 
अभाव आपने अमी माना है। 

सामग्री जनिका नेक कारणं किंचिदीक्ष्यते। 

- बिज्ञाने पिष्ततोयादिमदशक्तानिवेति चेत् ॥ १२७ ॥ 
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संयुक्ते सति किन्न स्याद्षमादिभूतचतुष्टये 
चेतन्यस्य समुदुभूतिः सामग्या अपि भावतः ॥१२८ ॥ 

बृहस्पति प्तवाके कद्दते हैं कि जैसे मदशक्तिके उत्पन्न करनेमे पिटीका पानी, सुढ महुआ 
आदि कारणोंकी पूर्णणरूप सामझी कारण है। अकेकी पिठीसे मदशक्तिवाक्ा मद्य प्रेदा नहीं 
होता है। उसी प्रकार प्रथ्वी, जरू, तेज, वायु तथा इनके विशेष विशेष परिमाणमें होनेवाढ्े परिणाम 
रूप कारणकूटंस विज्ञान उत्पन्न होता है। एक एक करके कोई भी वायु या ध्थ्वी उपादानकारण 
नहीं देखा जाता है, कारणोंकी समग्रता कार्यको करती है। अकेला कारण नहीं। अभकार कहते हैं 
कि यदि चार्वाक यह कहेंगे तब तो कर्सेंडी या मगोनामे दाल, भात पकाते समय प्रथ्वी, अपू, 
सेज और वायु इन बारों मूतोंके मिश्रण दोजाने पर चूहद्दके ऊपर कर्संढीमें चैतन्यकी बढ़िया 
उत्पत्ति क्यों नहीं हो जाती है ! बताओ; चावोकोंके मतानुसार कारणसमुदाबस्वरूप सामझी भी वहां 
विद्यमान है। न््यायशासत्रका कार्यकारणमाव पक्का होता है। कारणोंके मिल जानेपर काबे अवश्य दो 
जाना ही चाहिये। 

तद्िशिष्टविवर्त्तस्यापायाच्चेत्स क हृष्यते । 
भूतव्यक्त्यन्तरासंगः पिठिरादावपीक्ष्यते ॥ १२९ ॥ 
कालपर्युषितत्त॑ चेत्पिष्टादिवदुपेयते । 
तत्कि तन्न न सम्भाव्य येन नातिप्रसज्यते ॥ १३० ॥ 

यदि आप चावीक यह करेंगे कि कर्सैंडीमें उने पृथ्वी आदिकका अतिशयथारी विशिष्ट 
प्रकारका परिणाम नहीं है। अतः चैतन्य नहीं बनता है । ऐसा कहदनेपर तो हम जैन आपसे पूंछते 
हैं कि वह अतिशयधघारी परिणाम आपके यहां कौनसा माना गया है ! 

बताओ, यदि आप दूसरे दूसेरे मृतव्यक्तियोंके आकर मिलजानेको विश्वष्ट पर्याय स्वीकार 
करेंगे तो यह विशिष्ट परिणाम तो कसंडी मगोना आदि पाकभाण्डों में भी देखा जाता है। अतः 
वहां चैतन्य उत्पल होजाना चाहिये | ह 

तथा यदि पिठी, महुआ आदिकके समान कुछ समय तक सढना, गछनारूप विशिष्ट 
परिणाम मानोगे ऐसा ल्वीकार करनेवर तो दम आहत पूछते हैं कि क्या यह परिणाम डन क्सेंडी 
जआादिंगें सम्मावित नहीं है !, जकेबोके छिये घोके हुए चूनके समान केंडी में मी देर तक प्रथ्ती 
जल जादिक भी वासे किये जाते हैं जिस्ते कि फिर क्यों नहीं वहां बेतन्यकी उत्पतिका अतिम- 
संग होगा ! । अगोत् चाहें कहीं भी मूर्तोंके दो, तीन दिनतक पढे: र्नेते बसे हो, आनेपर भादे 
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लहां चैतन्य उतन्न हो जावेगा | चून आदिंके सढाये जानेपर सन्मूष्ठन द्वीन्द्रिय, त्रींद्रिय या निगो 
रराकि जीव उत्पल द्ोजाते हैं किंतु मनुष्य घोड़े, गाय, भैंस ये जीव उपजने चाहिये 
जैसे कि मांताके पेटमे सत्त उपजते हैं । यह आपादन है वस्तुतः चूनसे जीवोंका देह ही 
बनता है चैतन्य नहीं। 

भूतानि कति चित्किज्चित्कर्तुं शक्तानि केन चित । 
पारिणामविशेषेण दृष्टानीति सर्त यदि ॥ १३१ ॥ 
तदा देहेन्द्रियादीनि चिद्िशिष्टानि कानि चित् । 
चिटदिवर्तसमुद्भूतो सनन््तु शक्तानि सर्वदा ॥ १३२ ॥ 

लजावांक बोलते हैं कि “जैसे वषो ऋतुके जल और मिट्टीसे तथा द्रव्यपरिवतेनस्वरूप व्यव- 
दारकाछूसे असेख्य मैंढक, गिंढेरे, गिंजाई, पतज्ना, इंद्रगोप जादि जंतु उत्ज्ञ हो जाते हैं, सब 
स््थानोंमे और सब ऋतुओमें नहीं दोते हैं। इसी प्रकार कितने ही और कोई कोई विशेष मूत- 
चठष्टय ही किसी विशेषपरिणामसे किन्हीं विशेष जीवोंको उस करनेने समभ देखे गये हैं , 
गर्भमे या अन्य योनियोंमें मिले हुए मूतचपुष्टय चेतस्यको उत्तर कर देंते हैं थाली, कर्सेंडीम नहीं-?। 
आजार्म कहते हैं. कि यदि तुम्हारा ऐसा सन्तब्य है तब शो आपने प्र!/णिक प्रतीतिके अनुसार 
कार्मकारण-ब्यवस्था स्वीकार की इससे हमे प्रसन्नता हुईं। इस तरद तो चेतन आत्मासे संयुक्त दो 
रहे कोई विलक्षण शरीर, इंद्रिय आदिक ही उस गर्म आदिकके समय चैतन्यपर्योयको बढ़िया 
उत्पन्ष करनेमें सवैदा समय हो जावो । यह स्वीकार कर लेना चाहिए । अथौत् छिपे हुए चेतन्य- 
स्वरूप उपादानकारणसे भौर शरीर, इंद्वियां, क्षयोपशम, उत्साह भादि निमित्तकारणोंसे चेतन्यकी 
उत्पत्ति होती है। जढसे जढ शरीर ही बनता है चेतन नहीं । दाक, अमरूद जादिके सडनेपर जो 
कीट आदि उत्पन्न हो जाते हैं उनका शरीर ही दा आदिसे बनता है अनादि आत्मा नहीं। 
आत्मा तो इधर उषरसे वहां जन्म ७ छेता है, असंख्य आत्माये प्रतिक्षण जन्मते, मरते, हैं । 

तथा सति न दृष्टस्य हानिनादृष्टकल्पना । 
मध्यावस्थावदादोी च चिदेहादेश्विदुक्नवात् ॥ १३३ ॥ 
ततश्व चिदुपादानाच्चेतनेति विनिश्चयात् । 
न शरीरादयस्तस्याः सन्त्युपादानहेतवः ॥ १३४ ॥ 

उस प्रकार ऐसा कार्य, कारण, माननेपर प्रत्यक्ष और अनुमानसे देखे जाने हुए पदार्थक्षी 
हानि नहीं हुयी अोत् मध्य अवस्थांते अभिसे अप्रि या दीपकस दीपकलिकाकी उत्पत्ति होनेकेः 
87 
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समान आध्य अवस्थांमे मी चेतनमय पिंडसे दी चेतन उत्पन्न हुआ माननेपर उपादेय उपादानके 
कार्य-कारणभावका भंग नहीं होता है। बांस या पत्थरके रगढनेसे पशथ्चिककी पदिढी आगकी 
उत्पत्तिके समान बिना उपादानकारणके पदार्थेंके उत्पन्न होनेकी अदृष्टकह्पनाका भी प्रसंग नहीं 
है। क्योंकि मध्यको अवस्थाके समान आदिम भी चतन जात्तद्गरव्यसे या खुख, चारित्र, सम्यकत्व 
आदि ज्ञानशरीरी जीवित पिण्डते ही वैसा चैतन्य उत्तन्न होता है। बिना उपादानके चैतन्य पैदां 
नहीं होता है उस कारणसे अब तक चेतन उपादानसे ही ऐसी चेतनाकी उस्रतिका निश्चय हो 
जानेसे चेतनाके शरीर, इन्द्रिय और विषय या अन्य सूक्ष्मूत आदि उपादान कारण नहीं हैं 
यह प्षिद्ध हुआ। बांस तो पुद्ठरुद्गवव्य है वही रगड खाजानेपर अप्रिपर्यायको घारण कर छेता 

है । बांसधके जलनेपर मध्यमें भी तो वांस ही अप्निस्वरूप परिणत हुआ है। वांसमें भीतर कोई अप्ि 
घुसी हुई नहीं है। दाह होनेपर सम्पूर्ण बांस आभमय होजाता है। 

: तदेव न शरीरादिश्यो5मिव्यक्तिवदुत्पत्तिश्रैतन्मस्थ घटते सर्वथा तेषां व्यज्जकृत्वव- 
त्कारकत्वानुपपत्ते! । 

हस कारण इस प्रकार पूवोक्त युक्तियोंसे यह घटित कर दिया है कि शरीर, इंद्विय आदिकोंसे 
चैतन्यके प्रगट होनेके समान उनसे चैतन्यक्री उत्पत्ति भी नहीं घटित होती है। क्योंकि उन 
शरीर, इंद्रिय और विषयोंको चेतन्यके अमिव्यञ्जकपनेके सदश सभी प्रकारोंसे कारकपना भी सिद्ध 
नहीं द्ोता है। अर्थात् शरीर आदिक या सूक्ष्ममूत ये चैतन्यके व्यम्जक अथवा कारक हेतु 
नहीं हो सकते हैं। 

एतेन देहचेतन्यभेद्साधनमिष्टकत् । 
कार्यकारणभावेनेत्येतदृध्वस्तं निबुद्यताम ॥१३५॥ 

आचार्य महाराजने मिन्नलक्षणपना ढेतुसे चेतन्य और देहका भेद सिद्ध किया था। उस 
समय चावौकने परिणामिपरिणाम-मावसे अथवा कार्यकारण-भावसे चेतन्य और देहका भेद हम भी 
मानते हैं. इस प्रकार अचार्योंके ऊपर सिद्धसाघन दोष उठाया था किंतु इस उक्त प्रकरणके द्वारा 
यह कार्यकारण भावसे देह और चैतन्यका इष्ट किया गया चार्वाकोंका भेद सिद्ध करना भी खण्डित 
कर दिया गया समझ छेना चाहिये। 

निरस्ते हि देहचेतन्ययो! कार्यकारणभावे व्यंग्यव्यज्जकभावे च तेन तयोर्भेद्साधने 
सिद्धसाधनमित्येतश्षिरस्तं भवति तस्वान्तरत्वेन तद्धभेदस्य साध्यत्वात्। न च यदस्य काये 
तत्ततस्तच्वान्तरमतिप्रसज्ात् । 



तस््तावेयिन्तामणिः २४३ 

देह और चैतन्यके कार्यकारणमाव तथा व्यंग्यव्यज्जक भावके पक्की तौरसे प्रतिविधान 
( खेंडन ) हो जाने पर इससे ही उन दोनोंके भेद सिद्ध करनेमे उठाया गया यद सिद्धसाथनदोष 
भी खण्डित होगया है क्योंकि मिन्नः तत्तरूपसे उन देह और चैतम्यके भेदको हमने साध्य किया 
है। न्याय यह है कि जो जिसका कार्य होता है, वह उससे वास्तविकर्म भिन्न तत्त नहीं द्ोता है। 
ऐसा न मानकर यदि किसीके कायेको भी उससे विजातीय मिन्न तत्त्व मान लोगे तो असंख्य तत्त्व 
बन बैठेंगे । यह तत्तोंकी संख्याके अतिक्रमणका प्रध॑ंग होगा । अर्थात् मिट्टी, दण्ड, घट, और 
तुरी, तंतु, पट, इस प्रकार न््यारे न््यारे असंख्याते तत्त्व हो जावैगे | कोई नियत निर्णीत तत्तत- 
ध्यवस्था नहीं बन सकेगी। 

नापि खात्मभूत व्यंग्य॑ तत एवं, व्यज्जकाद्धिन्न॑ तत्तचान्तंरभिति चेन्न, अवदृभ्यो 
रसनख तड्भावप्रसड्राव, रसन॑ हि व्यंग्यमदुम्यो भिन्ने. च ताभ्यो न च तचान्तर 
तस्याप्तत्वेडन्तभोवात् । 

तथा इस ही कारणसे जो खय॑ निज ब्यंजककी आत्मा खरूप हो रहा है, वह व्यंग्य भी 
तज्वान्तर नहीं होता है | अन्यथा यहां भी अतंख्य व्यंग्य तत्त भिन्न मिन्न माननेका अतिप्रकज्ञ हो 
जावेगा । अर्थोत् व्यज्ञक प्रदीपके व्येग्य द्वो रहे घट पट आदि सर्व हाँ पदार्थ न्यारे न््यारे तत्त 
बन जांवेगे जो कि तुमको मी अनिष्ट हैं। हम मिन्न तत्त्वपनेंस देह जोर चेतन्यका भेद सिद्ध 
कर रहे हैं। अतः चात्रीक अभिन्न तत्तोमें केवक व्यद्ग्यव्यंजकपनेसे भेद मानकर हमोरे ऊपर 
सिद्धसाघन दोष नहीं उठा सकते हैं. क्योंकि चैत्तन्य और देहका तत्त्वान्तर होकर भेद सिद्ध किया 
जा रहा है इसके समझकर दोष उठाना चाहिए | बारुकपन अच्छा नहीं । 

यदि चार्वौक थों करेंगे कि वह प्रगट करने योग्य चेतन्य तो अपने व्यश्वक माने गये प्रथिवी 
आदिकसे भिन्न हैं इस कारण दूसरा तत्त्व है, सो यह कहना तो समुचित्त नहीं है क्योंकि ऐसा 
माननेपर तो जछसे रसना इंद्वियके व्यंग्य हो जानेके कारण तत्त्वान्तर होनेका प्रसंग आता है । देखिये 
जछतत्त्ससे बनी हुयी रसना इंद्रिय निश्चय करके जहसे व्यंग्य है और जछोंसे मिन्न भी है झितु 
उसको आपने भिन्न तत्त्त नहीं माना है कारण कि रसना इंद्रियकों जलतत्ते गर्भित किया है। 
नैयायिकोंके समान चावौक भी नासिका हंद्वियको प्रथ्वीस्रूप और रसनाकों जरसे बनी हुयी तथा 
चक्लुः इंद्रियका तेजस् तत्त्वसे उत्प् होना एवं स्पशैन इंद्रियको वायत्रीय स््रीकार करते हैं ॥ 

कार्यकारणयो! स्ेथा भेदातदिशेषयोव्यग्यव्यअ्जकपोरपि भेद एवति चेल्न, 
कयो शिदभेदोपलब्धे!, कृथमन्यथा चेतन्यस्थ देहोपाइनत्वेडपि तल्वान्तरता न स्थात्, 
देहामिव्यंग्यत्वे वा, येन कायेकारणभावेन देहचेतन्ययोमेंदे साध्ये सिद्धसाधनमुद्धाव्यते । 

यदि तुम चार्वाक यद्द कद्दोगे कि हम नैयायिकके समान कायये और कारणको सर्त प्रकारसे 
मिन्न मानते हैं। अतः कार्यक्राएणमावके व्याप्यकृप होरहे द्यंग्य-व्यज्जकोंका भी भेद ही है | 
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शो सामान्यमे घम रहता है. वह उसके विशेषोर्मे अवश्य पाया जाता है। अन्थकार कदते हैं कि 
यद चार्वोकका करन ठीक नहीं है क्योंकि किन्हीं किन्हीं काये और कारणोंमे तन््तु, पटके संमान 
या मिट्टी घटके समान अभेद भी देखा जाता है तथा प्रदीप और बटके समान कैई ब्यंग्य व्यण्जकों- 
में भी पौद्धलिकपनेसे अभेद देखा जाता है यदि आप ऐसा न स्व्रीकार कर अन्य प्रकार मानेंगे तो 
शरीररूपकारणको चैतन्य स्वरूपकायेका उपादानपना होते हुए भी कारकपक्षम मिन्नतत्तपना 
क्यों नहीं होगा ! अथवा चैतन्यकी देहसे प्रगटता माननेपर मी व्यज्जकपक्षम तत्त्वान्तररूपसे भेद 
क्यों न द्वोगा ! बताओ ! जिसेस कि कार्यकारणरूप करके देह और चैतन्यका भेद स्वीकार 
करनेपर आप चार्वाक इमोरे तत्तान्तररूपसे मेदकों साध्य करनेमें सिद्धसताथन नामका दोष उठा 
सकें। अर्थात् आपके मतानुसार कार्यक्ररणरूपसे भेर मानने पर तक्तान्तररूपसे भेद सिद्ध 
करना आपको पहिले इष्ट नहीं था ओर अब नैयाबिकोंका अनुकरण करनेपर तत्त्वान्तररूपसे 
भेद मानना आपको आवश्यक हुआ | अतः आप हमारे ऊपर सिद्धसाषन दोष नहीं उठा सकते 
हैं प्रत्युत आपके ऊपर अपतिद्धान्त दोष दे । 

देहस्य च गरुणत्वेन बुद्धेर्या सिद्धसाध्यता । 
भेदे साध्ये तयोः सापि न साध्वी तदसिद्धितः ॥ १३६ ॥ 

चैतन्यको शरीरका गुण माननेपर भेद साध्य करनेमें गुणयुणी भावसे भेद हृष्ट होनेका 
जो चार्वाकोंके द्वारा सिद्धसाध्यतारूप दोष उठाया जाता है वह भी अच्छा नहीं है क्योंकि 
देह और चैतन्यका गुणगुणिमावक्षे भेद द्वोना सिद्ध नहीं होता है अर्थात् शरीरका गुण चैतन्य 
सिद्ध नहीं हो सकता है अतः चेतन्यको देहका ग्रणपन साथनेमें देतुकी असिद्धि है। 

कथ देहगुणत्वेन बुद्धरसिद्धियंतों बुद्धिदेहयोगरुणयुणिभावेन भेदसाथने सिद्ध- 
साधनमसाधीयः स्यादिति ब्ूभदे । 

चात्रोक कहते हैं कि चैतन्यको देहका गुणपना कैसे असिद्ध है! बताओ जिससे कि 
बुद्धि और देहका गुणगुणिरूपसे भेद स्वीकार करनेपर द्मारी तरफसे दिया गया सिद्धसाधन दोष 
अधिक चोखा न होते । इस चार्वकके कटाक्षपर अब दम जैन इस प्रकार आरोपसहित बोछते 
हैँ ॥ सुनियेः--- 

न विग्रहगुणो बोधस्तन्नानध्यवसायतः । 
स्पशांदिवत्स्वयं तद॒दन्यस्थापि तथा गते; ॥ १३७॥ 
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शरीरका गुण चैतन्य नहीं हे ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि उन शरीरंम जस विना किसी खटकाके 
हमको अपने आप स्पश, रूप, गंध आदिका निणेय दोरहा है ( दृष्टांत ) वैसा शरीरमे चैतन्यके 
रहनेका निर्णय नहीं है ( हेतु ) यदि किसीके गुणको दूसरेका मान छेगे तो उसी तरह अन्य घट, 
पट आदिकका गुण भी चैतन्य उस प्रकार सिद्ध द्वो जावेगा | तथा ग्रंधयुण जरूका और वायुका 
रूपगुण भी बोछा जावेगा जो कि आप चावाकिको या नैयायिककों अभीष्ट नहीं है। 

न हि ययेह देंदे स्पक्षोद्य हृति खस्य परस्य वाध्यवसायो5स्ति तथैव देंहे बुद्धिरिति 
गेनासों देश्गुणः स्थात् । 

जैसे कि इस देह सी, रूप, रस और गंध गुण विद्यमान हैं इस प्रकार हमको और 
दूसरोंको निश्चय हो रहा है। उसी तरह “ देहभे चैतन्य है ” ऐसा निणेय हमको ओर दूसरोंको 
नहीं होता है जिससे कि वह चैतन्य देहका गुण माना जावे । प्रतीतियोंसे बाधित दोरदे पदार्थको 
कोई नहीं मानता है। 

प्राणादिमति काये चेतनेत्यस्त्येवाष्यवयसायः कायादन्यत्र तदमावादिति चेत् न 

तस्य बाधकसद्भावात्सत्यतानुपपत्ते! | कथम्-- 

यदि चार्वोक यों कहें कि “ प्राणस्वरूप श्वास उच्छास छेना, बोलना, चेष्टा करना, पढना, 

पढाना आदिसे सहित होरदे शरीरंगें चतना विधमान है इस प्रकारका निर्णय सबको द्वो रहा है। 
ओर प्राण आदिसे युक्त देखे गये शरीरसे अतिरिक्त घट, पट आदिकम उस चेतनाका अभाव 
प्रतीत हो रहा है।इस कारण शरीरमे ही चेतना मानना चाहिये ”। प्रेथकार कहते हैं कि यह चावों- 
कोंका मंतब्य ठीक नहीं है क्योंकि शरीरमें चेतना है ऐसे श्रांत ज्ञानका बाधक प्रमाण विद्यमान 

है. अतः उस ज्ञानको प्रामाणिकपना सिद्ध नहीं हैं | वह कैसे ! सो सुनिये । 

तहुणत्वे हि षोधस्य सृतदेहेएपि वेदनम् । 

भवेत्तगादिवद्वाह्मकरणज्ञानतो न किम् ॥ १३८ ॥ 

यदि चैतन्यको उस मौतिकदेडका: ही गुण मानोगे तो मृतशरीरंमे मी चेतन्यका ज्ञान 
होना चाहिये। जैसे मुर्दा शरीरंभे स्पर्शन आदिक इंद्रियोंसे स्पश, रूप आदिकका ज्ञान हो रहा है 
उसी प्रकार बरिरंग इंद्रियोंसे अन्य हुये ज्ञानके द्वारा हम तुमको मृतशरीरमे चैतन्यका ज्ञान भी 
क्यों नहीं होता है ! बत;ओ, क्योंकि आपके मतमें चैतन्य भी रूपरसके समान शरीरका गुण है 
और वे बढ़िरिंग इंद्रियोंसे आह्य हैं । 

बाह्ेन्द्रियज्ञानग्राप्षो बोधोस्तु देहयुणत्वात् स्पशांदिवद्धिपर्ययो वा । 
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उक्त अनुमानकी व्याख्या करते हैं कि चैतन्य भी , पक्ष ) बहिरज्ञ इंद्रियोंसे अन्य श्ानके 
द्वारा भराह्म हो जाओ ( साध्य , क्योंकि आप चावोकोंके मतानुसार वह शरीरका गुण है (हेठ ) 
जैसे कि शरीरके गुण स्पशे, रूप, रस ये बहिरंग इंद्रियोंसे जाने जाते हैं ( अन्वयदृष्टांत ) दूसरी 
बात यह है कि अथवा विपरीत ( उल्टा ) हो जावे अर्थात् देहका गुण चैतन्य जैंस बहिरञ्ञ इंद्ि- 
योसे नहीं जाना जाता है | उसी प्रकार देशके गुण माने गये स्पशे, रूप आदिक भी बहिरज्ञ इंदि- 
योसे नहीं जाने जावें किंतु ऐसा नहीं देखा जाता है। अतः चावौकके हेतु में अन्यथानुपपाति गुण 
नहीं है जो कि हेतुका प्राण है । 

न च बोधस्य बाह्यकर णन्नानवेद्यल्व दृष्टमितीष्ट वा सैशयानुत्पत्तिप्रसंगामापि स्पशांदे- 
रबाह्मकरणज्ञानवेधत्वमित्यतिप्रसडु विपयेयो देहगुणत्व॑ बुद्धेबाधेते 

बैतन्यका बाह्य इंद्रियजन्य ज्ञानते जाना गयापन आज तक न तो देखा गया है और 
न अनुमान आदि प्रमाणोंसे हृष्ठ किया है। यदि ऐसा सिद्ध हो गया होता तो चैतन्यको देहका 
धुण होनेमे किसीको संशय ही उत्पन्न नहीं हो जनिका प्रसंग आता, अर्थात् समी बारू गोपाल झट 
चैतन्यको देहका गुण निर्णय कर छेत। अतः चैतन्यको बदिरिंग इंद्रियोंसे जाननेका अतिप्संग दोना 
मति मानो, और यह विपयेय मी नहीं मानो कि स्पशे आदिक गुण भी चैतन्यके समान बहििरंग 
इंग्रियजन्य ज्ञानोंते जानने योग्य नहीं हैं । इस प्रकार पूर्वोक्त दोनों अतिप्रसंग और विपर्यय दोष 
होना बुद्धिको देहके गुणपनेका बाधन कर रहे हैं | अतः “ देहमे बुद्धि है ”” इस ज्ञानको बाधक 
प्रमाण उत्पन्त द्वोनेसे सत्यता सिद्ध नहीं होती है तथा च शरीरका ग्रुण चैतन्य नहीं है । यह 
हमारा प्रतिज्ञावाक्य सिद्ध हुआ । 

सूक्ष्मत्वान्न काचिद्वाह्मकरणज्ञानगोचरः । 
परमाणुवदेवायं बोध इत्यप्यसंगतम् ॥ १३९ ॥ 
जीवत्काये5पि तत्सिद्वेरव्यवस्थानुषक्नतः । 
खसंवेदनतस्तावद्वोधसिद्धो न तदूगुणः ॥ १४० ॥ 

जैनोंने कद्दा था कि यदि चैतन्य शरीरका गुण है तो स्पशे, रूप आर्दिक समान बदिगृत 
इंद्रियोंके द्वारा आह्य होना चादिये | इस पर दम चार्ताक्रोंका कहना है कि अत्यन्त सूक्ष्म दोनेसे 
परमाणु ओर उसके रूप, रस आदि गुणोंके समान यह चैतन्य कहीं भी बहिरंग इन्द्रियोंसे जन्य 
हुये शानद्वारा ग्रृहीत नहीं होता है। आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार चार्वाकरोंका कहना भी 
स्वकीयमतके निवोद करनेकी संगतिसे रहित हैं क्योंकि यदि चेतस्यको परमाणुके समान अल्यंत 
छोटा भानोंगे तो जीवित द्वो रहे शरीरंते मी चैतन्यको सिद्ध करनेकी व्यवस्थ| नहीं वन सकते का 
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प्रसंग देगा और जब कि स््सवेदनप्रत्यक्षत्रे तो चैतन्यकी सिद्धि दो रही है, ऐसी दश 
वह चैतन्य शरीरका गुण सिद्ध नहीं हो पाता है कारण कि मौतिकशरीरके एक भी गुणका स्वस॑- 
वेदन प्रत्यक्ष नहीं होता है । 

-न कचिद्वोधो बाह्यकरणज्ञानविषयः प्रसज्यतां देहयमुणलात् तस्य देहा(म्भकपरमा- 
णुरूपादिभिव्येमिचारात्तेषां बहिःकरणत्वा विषयत्वेडपि देहगुणत्वस्य भावात् । न च देहा- 
बयवगुणा न मवन्ति सर्वेधावयवावयविनोर्भदा मावादित्यसडूगतस् । 

उक्त वातिकोंका भाष्य करते हैं कि देहका गुण होनेसे कहीं भी चैतन्यको बदिरज्ञ 
इम्द्रियजम्य ज्ञानोंके द्वारा आहापनेका प्रसज्ञ नहीं होगा क्योंकि जो जो देह के गुण हैं, वे वे 
बहिरज्ञ इन्द्रियोंसे ग्राह्म हैं। इस व्यातिते युक्त दोरहे उस हेतुका शरीरको बनानेवाके पर- 
माणुओंके रूप, रस आदि गुणोंसे व्यभिचार द्वो जाता है । देखिये, उन परमाणुओंके रूप आदि 
गुणों में बदिरज्ञ इंद्रियोंसे आ्राह्मपना न होते हुए भी शरीरका गुणपना हेतु विधमान है। देहके 
अवयब माने गये परमाणुओंके जो मरुण हैं वे शरीरके ग्रुण नहीं होते हैं. यद नहीं कहना चाहिये 
क्योंकि अवयव और अवयवीमे सर्व प्रकारोंसे भेद नहीं स्वीकार किया गया है इस प्रकार चावो- 
कका कहना पूर्वापरसज्ञतिसे रह्वित है । 

जीवदेंहेडपि तत्सिद्वेव्येवस्थाभावानुषंगात् । तत्र तब्वख्था दि इंद्रियजन्ञानात्खसवे- 
दनाद्वा ? न तावदाद्यः पक्षी, बोधस्याबाक्षकरणब्वानगोचरत्ववचनात् द्वितीयपक्षे तु न 
बोधो देहगुणः खसंवेदनवेधत्वादन्यथा स्पशोदीनामपि खत्तंविद्तिलप्रसज्ात् | 

परमाणुसम्बन्धी रूपके समान यदि चैतन्यकों धूक्षम अवयवोंका गुण मानोगे तो जीवित 
शरीरमें भी ज्ञान सिद्ध करनेकी व्यवस्था नहीं हो सकनेका प्रसक्ष आजावेगा । परमाणु चाहे स्वगैमें 
हो या सिद्धलोकम हो उसके गुण बहिरक्ञ इंद्रियोंत्ते नहीं जाने जाते हैं । उस जीवित शरीरमें उस 
चैतन्यकी व्यवस्था क्या आप चार्वाक इंद्रियजन्य ज्ञातसे मानोंगे अथवा स्वसंवेदन प्रत्यक्षत्र करोगे ! 
बताओ | उनमें पढिला पक्षग्द्वण करना तो ठीक नहीं है क्योंकि चतन्यको बाह्य इंद्रियजस्य ज्ञान 
का विषय आपने भी नहीं कद्दा है और दूसरे पक्ष तो देहका गुण चैतन्य सिद्ध नही द्ोता है । 
कारण कि वह स्वसंवेदनप्रत्यक्षते जानने योग्य है । अन्यप्रकारसे यानी यदि देहके गुणोंकों स्वसं- 
चेदन प्रत्यक्षे वेध मानोगे तो स्पश, रूप आदि गुणोंका भी स्वसंवेदनप्रत्यक्ष द्वोजानिका प्रसंग 
आवेगा । रूप, रस आविकका स्वसंवेदनप्र्यक्ष आज तक किसीको हुआ नहीं है । 

यत्पुनर्जीवत्कायगुण एवं बोधो न सृतकायगुणों येन तत्र बरश्षेन्द्रियाविषयत्वे 
जीवस्कायेडपि बोधस्प तद्िषयत्वमापथेतेति मतम्, तदप्यसत्, पूर्वोदितदोषानुषक्वातू । 



३४८ तस्वाबचिन्तामनिः 

जैनोंके दूसरे दोष देंनेंगे चावोकका जो फिर यह मन्तव्य है कि हम चैतन्यको जीवित 
शरीरका ही गुण मानते हैं, मरे हुए शरीरका गुण नहीं, जिससे कि वहां चैतन्यमें बाहन्द्रियोंके 
द्वारा अम्माह्मयता द्वोते हुए जीवित शरीरमे भी श्ञानको उन बहिरिक्ष इंद्रियोंका विषयपना आपादन 
किया आय । मावार्थ--चैतन्यको न हम प्वृतशरीरका गुण मानते हैं और बहिरज्ञ इंद्रियोंसे आह 
भी नहीं मानते हैं फिर हमारे ऊपर व्यथे ही कटाक्ष क्यों किया जाता है ! ग्रंथकार कहते हैं कि 
चावौकोंका जो मंतव्य है वह भी प्रशंसनीय नहीं है क्योंकि यहां मी पहिके कहे हुए 
दोषोंका ही प्रसंग आ जाता है अर्थात् चैतन्यकी ज्ञप्ति कैसे मी नहीं, हो सकेगी । आप स्वसंवेदन- 
प्रत्मक्षको मानते नहीं हैं और बहिरंग इंद्रियोंसे चैतन्य जाना नहीं जाता है। फिर चैतन्यके जान- 
नेका आपके पास क्या उपाय है ! बताओ ! 

अभ्युपगम्योच्यते । 

चाबीकके मत्को कुछ देरके छिये स्वीकार कर आवार्य कहते हैं कि-- 

जीवत्कायग्रुणो5प्येष यद्यसाधारणो मतः । 
प्राणादियोगवन्न स्यात्तदानिन्द्रियगोचरः ॥ १४१ ॥ 

चारवकिसे हम पूछते हैं कि यह चैतन्य क्या जीवित शरीरका असाधारणगुण है, था 
साधारण गुण है ! बताओ । यद्द चैतन्य यदि प्राणवायु, इन्द्रिय, वचन और आयुष्य कर्मके 
सयोगके समान जीवितशरीरका द्वी अन्यंभे न मिक सके ऐसा असाधारण गुण माना है तब तो 
वह चैतन्य अन्तरंग मन इंद्रियस आहय नहीं होना चाहिये क्योंकि मौतिकशरीरके असाधारण 
क॒ट्टे गये प्राणवायु, उद्राभि, कार, शुक आादिके संयोगरूप गुण अभ्यन्तर मनके द्वारा मृद्दीत 
नहीं ढ्ोते हैं । 

जीवत्काये सत्युपलम्भादन्यत्रानुपलम्भाश्नायमजीवत्कायगुणो 5नुमानविरोधात् कि 
तहि यथा प्राणादिसयोगो जीवर्कायस्पैव गुणस्तथा बोधो5पीति चेत्, तद्गदेवेन्द्रियगो चरः 
स्यात् । न हि प्राणादिसंयोगः स्पशेनेन्द्रियागोचरः प्रतीतिविरोधात् । 

शरीरके जीवित रहनेपर चैतन्य देखा जाता है और इसके अतिरिक्त छोष्ठ या शवमें 
चैतन्य नहीं देखा जाता है| इस छेठुते यद॒ चैतन्य म्रृतकायका गुण नहीं हैं. अन्यथा उक्त 
अनुमानसे विरोध जावेगा, तो क्या है! इस पर हम चार्वांक कहते हैं कि जैसे प्राण, वचन, 
हस्त, पित्तामि आदिके संयोग जीवित शरीरकेही गुण हैं उसी प्रकार चैतन्य भी जीवित शरीरका[ 
एक असाधारण गुण है। यदि इस प्रकार चावोक कहेंगे तो हम जैन कहते हैं कि प्राणवायु, 
वचन, आदिंके संयोगके समान द्वी चैतन्य भी बाह्य इन्द्रियोंका विषय हो जविगा मनका विषयं 
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न हो सकेगा । देखो ! शरीरके असाधारण गुण जो प्राण आदिकके संयोग माने हैं. कया वे 
स्पर्शन इंद्रियके विषय नहीं है ! किये अवइय हैं । 

यदि आप प्राणको स्पशेन इन्द्रियका और बचनको कर्ण इन्द्रियका विषय न मानोगे तो 
बाछ, गोपार सबसे जानी गयी प्रतीतिस विरोध होगा । अर्थात् सब कोई शरीरके गुणोंको 
स्पर्शन आदिक इंद्रियोंसे जान रहे हैं ! नाडी चछना, फेफडाकी गति ये कियायें भी चल्लु, 
और स्प्शनसे जानी जाती हैं । 

कथिदाह नाये जीवच्छरीरसेव गुणस्ततः प्रगपि पृथिव्यादिषु भावादन्यथात्यल्ता- 
सतस्तत्रोपादानायोगाद्रगनाम्भो जवत्, साधारणस्तु स्पात्तद्दोषाभावादिति तदसत् । 

यहां कोई कहता है कि यह चैतन्य जीवितशरीरका ही असाधारण गुण नहीं है क्योंकि 
शरीर बनानेके पूर्व भी घट, पट आदिकोंको बनानेवाले पृथ्वी, जल, तेज और बायु तत्तोंमे चैतन्य 
विद्यमान था अन्यथा-यानी यदि ऐसा न माना जावे तो आकाशके कृपलूके समान अल्यंत्तरूपस 
असत् हो रहे चैतन्यका उन प्रथ्वी आदिक तक्तोंमें उपादानकारणपना न हो सकेगा उपादान कार- 
णोंमें कार्य शक्तिरूपसे विद्यमान रहते हैं ।- हां! जीवितशरौरका चैतन्य अन्यख्थानोंमें भी 
पाया जावे ऐसा साधारण गुण दोय तो इसमें कोई दोष नहीं है। बाह्य इंद्रियोंसे ज्ञात हो जानेका वह 
प्रसज्ञ तो परमाणुगुणोंक शात न होनेसे निवारित हो जाता है अतः साधारण गुण माननेपर वह 
दोष नहीं आता है। आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार चावौकके एकदेशीयका वह कहना भी असत्य 
है, प्रशंसनीय नहीं है। कारण कि-- 

साधारणगुणत्वे तु तसय प्रद्लेकमुझ॒वः । 
प्थिव्यादिषु किन्न स्यात्स्पर्शसामान्यवत्सदा ॥ १४२ ॥ 

द्वितीय पक्षके अनुसार यदि चैत्तन्यको शरीरका साधारण गुण मानोंगे तब तो साधारण माने 
गये श्पशके समान अकेले अकेले पृथ्वी, जल, आदिम क्यों नहीं सवेदा चैतन्यकी उलति होती 
रहेगी ! बताओ अथीत् स्पर्शके समान घट, पट आदिकों में भी चैतन्य पैद। द्वो जाबेगा । नेयायिक 
और चावोकके मतानुसार स्पश गुण तो चारों भूतोंका सामान्य है शेष गुण ऐसे नहीं हैं । जलूमे 
गंध नहीं, तेजमें रस, गंघ नहीं, वायुमे रूप, रस, गंध तीनों भी नही माने हैं। 

जीवस्कायाकारेग परिणतेषु प्थिष्यादिषु बोधस्योद्धनस्तथा तेनापरिणतेष्वपि 
स्यादेवेति स्ेदानुकूवों न भवेत् स्पशेसामान्यस्येव साधारणगुणत्वोपगमात् । 

जीवित शरीरके आकार करके परिणामों प्राप्त हुए एथ्वी आदिकर्म जैसे जानकी उत्त्ति 

मानते हो, वैसे ही जीवित शरीरस्वरूपसे नहीं परिणमे हुए घट, पट आदि प्रुथिदीमें मी चैतन्य 
89 
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उत्पन्न हो जविगा। इस प्रकार सदा ही चैतन्यकी अनुत्पत्ति नहीं हो सकेगी। आपके मतभे सामान्य 
स्पर्शके समान चैतन्य भी प्रथ्वी आदिकोंका साधारणगुण माना गया है । अर्थात् अकेके अकेंके, 
जल, ज्योतिः, वायु, पट, घट, आदिम चैतन्य सर्वदा उत्पन्न होता रहेगा। सामान्य गुण तो सवैदा 
सम्पूण्ण अवस्थाओं में पाये जाते हैं । 

प्रदीपप्रभायामृष्णस्पशस्यानुद्भूतस्य दशेनात् साध्यशून्यं निदशनमिति न शझ्ननी यम, 
तस्यासाधारणगुणत्वात्साधारणस्य तु स्पशैमात्रस्य प्रत्येके एथिव्या दि मेंदेष्वशेपेपूद्धवप्रसिद्धे! । 

यदि चार्वौक यों कहें कि जेनोंके कह्दे गये जो जो प्ेथिवी आदिकोंका साधारण गुण है वह 
एक एकम भी प्रकट होजाता है जैसे कि स्पशे। इस अनुमान दिया गया स्परशीदृष्टांत तो साध्यसे 
रहित है क्योंकि दीपककी फैल रही प्रमांमें प्रगटरूप नहीं ऐसा उष्णर्पश्न॑ देखा जाता है। अतः 
प्रगट होकर रहना रूप साध्य दीपकडिकाकी प्रमाके उष्णस्पशमें नहीं रहा। अंथकार कहते हैं कि 
यह इंका नहीं करनी चाहिये क्योंकि दीपककी प्रभाका वह उष्ण स्पर्श असाधारण गुण है। शीत, 
उष्ण, रूला, चिकना, हलका, भारी, नरम, कठोर इन स्पर्शके भेदोंमें साधारणपनेसे व्यापक 
सर्शसामान्य तो सम्पूण प्रथिवी आदिकोंके प्रत्येक भेद उपभेदों में प्रगट होकर प्रसिद्ध दो रद्वा है । 
वह स्परीक्षामान्य दीपझी प्रमामे मी है। बद्मां दीपक तो उष्णस्पश प्रगट है दी किंतु उसकी 
तैजस कांतियें स्पर्श प्रकट नहीं अतः प्रभाके स्प्शसे दोष दिया है। उसका समाधान द्ोजुफा है । 

परिणामविशेषाभावात् न तत्र चेतन्यस्योद्भूतिरिति चेतू्, तहिं परिणामविशिष्ट - 
भूतगुणो बोध इत्यसाधारण एवामभिमतः, तत्र चोक्तो दोष, तत्परिजिदीपुणावश्यम- 
देहगुणो बोधो5स्यूपगन्तव्यः । 

यदि चावोक यहां यों कई कि अकेले पृथ्वी आदिकर्म चैतन्यकी उत्पत्तिका कारण माना 
गया विशेषपरिणाम नहीं हे । अतः वहां चैतन्यकी उत्पत्ति या मकटता नहीं होती है। तब ऐसा 
कहनेपर तो चार्वोकोने विलक्षण परिणामोंको घारण करनेवाले मृूतोंका ग्रुण चैतन्य मांगा । इस 
तरह चैतन्य असाधारण गुण द्वी हृष्ट किया गया और उसमे हम दोष पद्विके ही कई चुके हैं अनोत् 

- प्राण आदिके संबंध समान चैतन्य भी बदिरक्ञ इंद्रियोंका विषय होजाना चाहिये । उस दोषको दूर 
करनेकी यदि इच्छा रखंते दो तो चैतन्यको देहका ग्रण नहीं किंतु आध््माका गुण आपको अवश्य 
स्वीकार करना चाहिये । 

इति न देदचेतन्ययोगुणयुणिमावेन भेद! साध्यते येन सिद्धसाध्यता स्यात, 
ततो5नवधं तयोभिंद्साघनम् । 

इस प्रकार दम जैनोंने गुण और गुणी स्वरूपते देद ओर चैतन्यका भेद नहीं सिद्ध किया 
है। मिससे कि तुम चाबोक दमारे ऊपर सिद्धसाधन दोष उठा सको। उस कारण जब तक निददोंष 
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रूपसे यह सिद्ध दो गया कि उन देह और चैतन्यक्रा मिन्नतत्त्वपनेसे भेद है। कार्यकारणभाव 
या गरुणगुणिभाव तभा परिणामपरिणामिभावत्ते भेद नहीं प्रिद्ध किया जारदा है। यहांतक पूर्व 
प्रकरणका थोढा उपसंद्वार किया है । 

किल्च । 

और भी चैतन्य अथवा आत्माको प्रथेवी आदि पुद्ुलोंसे तथा शरीरसे मिन्न तत्त्पना 
पिद्ध करते हैं। सुनिये | 

अहं सुखीति संवित्तो सुखयोगो न विग्नहे । 
बाहिःकरणवेद्यल्वप्रसद्वन्नेन्द्रियेष्यपि ॥ १४३ ॥ 

४ मैं सुखी हूं !” इस तरहके समीचीनज्ञानंग सुखका सम्बंध शरीरमें नहीं प्रतीत द्वोरहा 
है । यदि सुखपर्यायका आधार शरीर होता तो बहिरंग इंद्रियोंसे जानेगयेपनका प्रसंग आता है 
किंतु स्पर्शन चक्षुरादिक इंद्रियोंसे सुख, दुःख आदिक नहीं जाने जाते हैं | तथा वह सुखका 
आधभिकरणपन। इंद्रियोमें मी नहीं देखा जाता है विशेष यदई कहना है। क्योंकि पुद्ठलक्की बनी 
हुयी इंद्रियां अतींद्रिय हैं । मुख्य प्रत्यक्ष बिना हम छोग उन इंद्वियोंका प्रत्यक्ष नहीं कर सकते 
हैं। जब इंद्रियां ही अतींद्रिय हैं तो उनके गुण मी अतींद्रिय ही होवेंगे किंतु सुख, दुःख आदि- 
कक्ना प्रत्यक्ष होरहा है अतः वे इन्द्रियोंके गुण नहीं है। घनाडुछुके संख्यातत्रें भाग या असे- 
ख्यातवें भाग आत्मके कण, चक्षुः भादि नियत खानोंपर इंद्रियपयोप्तिनामक पुरुषाथद्वारा 
आद्वारवर्गगासे बनायी गयी बाह्य निद्ृेत्ति ही इंद्रिय है। शेष बाह्य अतरंग उपकरण या अभ्यंतर 

निरवृत्ति अथवा भावंद्रियां तो यहां इंद्रिय नहीं मानी गयी हैं | अन्य दशनिकोंके यहां मी मिलती . 
जुरूती यही इंद्रिय कही गयी है । दूसरी बात यह दे कि इंद्रियोंके नष्ट हो जाने पर भी घुख 
और दुःखका स्मरण होता है। अतः हांद्रियोंका गुण चैतम्य नहीं दे । 

कर्तुस्थस्येव संवित्ते: सुखयोगस्य तत्त्ततः | 
पूरवात्तराविदां व्यापी चिद्विवर्तस्तदाश्नयः ॥ १४४ ॥ 

जबकि वास्तविकरूपसे सुखका सम्बंध अपने कर्त्ता (आत्मा ) में ही स्थित होकर समीचीन 
रूपसे ज्ञात दोरहा है और शरीर तथा इंद्वियोमें सखुखका सम्बंध द्ोना दूषित द्वोचुका है, हस 
कारण पूर्व और उत्तरकारूम होने वाछे ज्ञानोमे व्यापक रूपसे रहनेवाके चेतन्यद्वव्यका धाराप्रवाद- 
रूपसे परिणत द्वोरहा चैतन्यसमुदाय ही उस घुख़गुगका आधार है। अथत्रा चैतन्य पारिणाभोंसे 
परिणमन कानेवरा आत्मा ही “ में सुल्ली हूं ” इस ज/नका अवरूस्य ( विषय ) है । 
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: स्याहुणी चेत् स ण्वात्मा शरीरादिविलक्षणः । 
कतोनुभविता स्मर्तानुसन्धता च निश्चितः ॥ १४५ ॥# 

यदि घुखगुणका आधपारमूत कोई गुणी द्रव्य मानोगे तो वही आला द्रव्य सिद्ध है। जो 
कि शरीर, हंद्वरिय, विषय और प्रथ्री आदिसे सर्वथा विलक्षण है । वही सुख और ज्ञान आदि- 
पर्यायोंका कर्ता है, अनुभत्र करनेवाढा है, और स्मरण करनेवाला है, तथा वही आत्मा एकल, 
साइश्य आदि विषयोंका आलूम्बन लेकर स्वकीयपरिणामोंका प्रत्यमिज्ञान करनेवाला है यह सिद्धांत 
निर्णीत हो गया है। शरीर इंद्रियोंके रूप, रस आदि गुणोंमें उक्त बते नहीं पायी जाती हैं। न 
तो वे सय॑ किसीको स्व॒तंत्रतांस करते हैं तथा न अनुभवन करते हैं और स्मरण, प्रत्यभिज्ञान तो 
वे क्या करेंगे किंठु उक्त करेव्य होते हुए देखे जांते हैं कि में अध्ययन करता हूं, सामायिक 
करता हूं । तथा स्पशन इंद्रियस जाने हुएका चक्लुः इंद्रियसे प्रत्यमिज्ञान होता है। जिसको मैंने 
छुआ था, उसीको देख रहा हूं । चक्षु)के नष्ट हो जानेपर भी काछे नीले रूपका पीछे स्मरण होता 
है तथा किसी किसीकों पहिके जन्मके अनुभूत विषयका जन्मान्तरमें स्मरण हो जाता है । एबं उसी 
दिनके पैदा हुए बच्चेको स्तनसे निकला हुआ दूध मेरी इहृष्ट सिद्धिको करनेवाका है यह ज्ञान 
द्वोता हुआ देखा जाता है। अतः अनेक युक्तियोंसे अनादि अनंत रहनेवारा आत्मा द्रव्य चावौकोंको 
मान छेनो चाहिए । निरर्थक आग्रह करना अनुचित है ॥ 

सुखयोगात्सुख्यद्रभिति संवित्तिस्तावत्रसिद्धा, तत्र कस्य सुखयोगो न विषयस्येति 
प्रत्येय । ततः कठेरूपः कथित्तदाश्रयों वाच्यस्तदभावे सुख्यदमिति क्ेस्थपुलसंति 
स्यनुपपत्तेः । 

४ मैं खुली हूं ” इस प्रकार की प्रतीति तो छुखगुणके आधारपनेसे प्रसिद्ध हो रही है । 
वहां पहिले यह बात बिचारो या निर्णय करो कि वह सुखका योग किसको है ?, घट, पट, खाद्य, 
पेय, गहना, गृद्र आदि भोगोपभोगकी सामग्रीरूप विषयंतर तो सुखशुण नहीं रहता है अन्यभा 
बमचा, कर्सैंडी आदिको सबसे पढिले स्ादका ज्ञान हो जाना चाहिए । रुपयोंकी प्रभुताकी अधि- 

पति बैडी हो जावेगी, मधसे बोतक नाचती हुयी नही देखी गयी है। तथा शरीर, इंद्वियोंका मी 
गुण सुख नहीं है । इसको मी सिद्ध कर जुके हैं। इस कारण सुखका कत्ती ही कोई उस सुखका 
आधार कइना चाहिये । 

यदि उस कर्ताको आधार न माना जावेगा तो “ में सुखी हूं ”” इस प्रकार में स्वरूप 
कृत्तोमे रहनेवारे सुखके आगे लगा हुआ मततर्थीय “ हन् !! प्रत्मयक्रा वाच्य अधिक्राणलरूप 

«. ब् 2- ८-४ *-० ८० 3८-3नन न 3 जननी नमन 
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करतीं खित होकर सुखसंवित्तिकी सिद्धि नहीं दो सकेगी, थत' मैं सुखी हूं, मैं ज्ञानी हे, यहां 
मेंका वाच्य कतों चेतन आत्मा ही ज्ञान, सुखोंका आश्रय है। यह मान छेना चाहिये। 

स्थान्मत॑ पूर्वोत्तरसुखादिरूपचेतन्यविवतंव्यापी महाचिद्विवतेः कार्यस्पेव सुखादिगु- 
णानामाश्रयः कत्तों, निराश्रयाणां तेषामसम्भवात् । निरंशसुखसंवेद ने चाश्रयाअयिभावस्य 
विरोधात्तस्थ आरांतत्वायोगात् बाधकामावात्तथा खयमनिष्टेभेति ) तहिं स एवात्मा कर्ता 
शरीरेन्द्रियविषयविलक्षणलात्, तद्विलक्षणोसो सुखादेरतुभविद॒त्वात्, तत्सतांसो तदलुस- 
न्धातृत्वातू, तदजुसन्धातासौ य एवाह यत् सुखमनुभूतवान् स एवाई सम्भति हफेसनुभ- 
वामीति निश्रयस्पासंम्भपद्धाघकस्य सद्भावात् । 

किसीका यह मंतव्य भी हो कि “ पूर्व और उत्तर कालों में होनेवाढे खुख, दुःख, इच्छा, 
ज्ञामस्वरूप चेतनके परिणामोंम व्याप्त रहनेवाल्र सबसे बढा चैतन्यका परिणाम ही सुख आदि 
गुणोंका अधिकरण होकर कर्ता है जैसे कि वह अन्य जन्म मरण करना, अपने थोंग्य शरीर 
आदिको बनानारूप कार्योंका कर्ता है। विना आधारके वे सुख आदिक गुण ठहर नहीं सकते हैं | 
अकमेक घातुओंकी शयन, रज्जा, वृद्धि, भय, दीमति आदि क्रियाएं कत्तीमें ही रहती हैं । विना 
कर्ताके वे कहां रहें ! वैसे ही सुख भी कतो आलामे रहता है ? । 

« तथा यदि सुखके समीचीन ज्ञानको आधेयपन, क्रियापन और पर्यायपन आदि अंशोंसे 
रद्वित माना जावेगा तो इसमें आधार आधियभाव होनेका विरोध दै। इसी कारण सुख भादि 
गुणोंका आघार वह मह्दाचेतन्य भ्रांतरूप भी नहीं है। क्योंकि उसमे कोई बाधक प्रमाण उत्पन्न 
नहीं होता है ” | 

« दूसरी बात यह भी है कि उस महाचैतन्यक्ा अ्मरूप होना हम या अन्य कोई हृष्ट भी 
नहीं करते हैं !” आचाये कद्ते हैं कि यदि ऐसा कहोगे, तब तो वह महचितन्य ही ( पक्ष ) क्तो- 
स्वरूप आत्मा है ( साध्य ) क्योंकि यह शरीर, इंद्रिय, विषयोंसे सर्वथा मिन्न है ( हेतु ) इस 

देतुको सिद्ध करते है कि आत्मा उन शरीर आदिसे विलक्षण द्ै ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह सुख, 
दुःख और ज्ञानका अनुमवन करनेवारू दे ( हेतु ) इस देतुको भी फिर साध्य करते हैं कि आला 

( पक्ष ) सुखादिकका अनुभव करनेवाल है ( साध्य ) क्योंकि पीछे उनका त्तरण करता हुआ 

देखा जाता है। ( हेतु ) इस देतुकी पुष्टि सुनिये कि आत्मा ( पक्ष ) उन सुलादिकका सरण 
करनेवाछ है ( साध्य , क्योंकि पीछे उन सुख आदिकोंका भत्यभिज्ञान करता हुआ जाना जाता 
है। , देत ) इस देतुका मी पोषण इस प्रकार है कि यद्द आत्मा ( पक्ष ) उन झुख आदिकका 
प्रत्यमिशञान करता है ( साध्य ) क्योंकि जो ही में पहिे खुखका अनुभवन कर चुका हूं, वही में 
हस समय छुखजन्य प्रसल्ताका अनुमतन कर रहा द्वूं ( द्वेद , ऐसा बाधकोंत्े रहित निमश्चयज्ञान 
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विद्यमान है । अनेक सुखोंके समन्वाद्दार होनेपर पीछे जो प्रसलता होती है उसको हृषे कहते हैं 
बाधक प्रभाणोंका असम्भव होजानेंस पदार्भका निर्णय हो जाता है। सभी रुपया, गहना, सौंदर्यको 
कौन दिखाते फिरे ! । 

नन््वस्तु नाम कृत्वादिखभावश्नैतन्यसामान्यविवतेः कायादथोन््तरं सुखादिचैत- 
न्यविशेषा श्रयो गर्भादेमरणपयन्तः सकलजनप्रसिद्धलात्तक्वान्तरमू, चस्वार्येव तस्वानीत्य- 
वधारणस्पाप्यविरोधात्तस्याप्रसिद्धत्वप्रतिषेषपरत्वेन स्थितवातू, न पुनरनाथनन्तात्मा 
प्रमाणामावादिति वदन्त प्रति ब्महे। 

यहां चार्वाक अब सरण ओर प्रत्यभिज्ञान करनेबाले चिरथायी आलद्रब्यमें अनुज्ञा करते 
हुए अपना अंतिम सिद्धांत कद्द रहे हैं कि जैनोंका माना गया कतो, अनुभविता, स्तों और प्रत्य- 
मिज्ञाता आदि वह चैतश्य-सामान्यरूप-परिणामवाछा आत्मा शरीरसे मिन्न है, जौर सुख, ज्ञान, 
इच्छा आदि विक्षेष चैतन्योंका आश्रय है। ऐसे स्याद्वादियोंके माने हुये आत्माकों हम भी ह्ृष्ट 
कर छेंगे। किंतु वह जन्म-जन्मांतरों तक ठद्रनेवाक नहीं है। गर्भसे लेकर मरणपयत ही स्थिर रहता 
है। गर्मकी आदियमें सर्वधा असत् माने गये चैतन्यका विना उपादान कारणोंके केवछ सहकारी 
कारणोंसे दही शब्दके समान उत्पाद होजाता है और मरणपयत एक दीपकसे उत्तरवर्ती दूसरे 
दीपकोंके समान उपादान उपादेयमावसे अनेक चैतन्य उत्तन्न होते रहते हैं । अंतमे मरते समब 
उस चैतन्यका दीपकके बुझनेके समान आमूछचूल सत्का विनाश हो जाता है, यह बात संसारके 
सर्व ही बाढुगोपाछों में प्रसिद्ध है। अत्यत म्रेमी और लोमी जीव मी मरनेके बाद छोट कर अपने 
प्रिय पूत्र, ल्ली और धनको नहीं सम्दालते हैं। राजा, मद्दाराजा, सम्राद् मी मरनेके पीछे फिर 
छौटते हुए नहीं देखे गये हैं । इस कारण गर्भले मरणपबेत ही चेतन आत्मा है। वह प्रथिवी 
आदिकोंसे मिन्न तत्त्व है। उसको हम पांचवां स्वतंत्र तत्व इस लिये नहीं कह्ठते हैं कि प्थिवी 
भादि तत्त्वोंके समान वह अनादि अनंत नहीं है किंतु उस चेतन्यको दम प्रथिवी आदिक जड पदाामें 
भी गभित नहीं करते हैं। अतः एक प्रकारसे थोढी देर ठहनेवारछा वह चेतन्य मिन्न तत्त्व भी है। 
एतावता “' प्रथ्वी, जप्, तेज, वायु ये चार ही तत्त्व हैं ”” इस नियम करनेमे भी कोई विरोध नहीं 
है। वद चार तत्त्वोंका नियम करना तो सर्वथा प्रसिद्ध नहीं ऐसे आकाश, काल, मन, धर्मद्रव्य, 
अध॑मद्रन््य, सामान्य, शक्ति, प्रेत्मभाव आदि तत्त्वोंके निषेष करनेमें तत्पर होकर स्थित दोरहा है। 
किंठु फिर गर्मसे मरणपद्त ठहरे हुए सम्पूर्ण जीवों में प्रसिद्ध होरंदे इन चेतन आत्माका वद् नियम 
निषेध नहीं करता है। हां ! अनादिस अनंत-फालतक माना गया जैनोंका आत्मा कोई तत्त्व नहीं 
है। ऐसे आत्माको सिद्ध करनेवाछा तुम्दोरे पास कोई प्रमाण भी नहीं है। इस प्रकार कद्दते हुए 
चावोकके प्रति अब हम जैन गोरवान्वित होकर अपने इस पिद्धांततो प्रमाणसद्रिद अच्छी तरह 
सह कर कहते हैं । 
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स स्थानज्न व्यभिचारोःस्य हेतोनोशिन्यसम्भवातु ॥ १४६ ॥ 
कुम्भादयो हि पर्यन्ता अपि नेकान्तनखराः | 
शा श्वतद्रव्यतादात्म्यात्तथज्चिदिति नो मतम ॥ १४७ ॥ 

बह आत्मा ( पक्ष ) द्रव्यरूपकरके अनादि कालसे अनन्त काछतक ठद्टरनेवाढा है ( साध्य ) 
क्योंकि वह सत्यपदार्थ है (द्वेतु ) जैसे कि चार्वाकोंने प्रथ्वी आदि त्तोंको अनादि अनन्त माना 
है। ( असयदृष्टान्त ) एकान्तरूपसे नाश दोनेवाछे पदायेमें सत्तव देतुका विधमान रहना सम्भव 
नहीं है | अतः इस द्ेतुका कोई व्यमिचार दोष नहीं है अर्थात् एकांतंस सर्वथा नाशं दोनेवारू 
कोई पदार्थ संसारमे है दी नहीं, तब वहां सत्त्त देतु कैसे रदेगा?, जो घट, पट, पुस्तक, ग्रह 
आदि पदाथे नाशको प्राप्त हो रहे देखे जाते हैं वे भी एकांतरूपोंसे नह्ठ नहीं दो रहे हैं क्योंकि 
सवेधा खत रहनेवाहे पुद्ठलद्वव्यते उनका कथज्वित् तादात्म्यसम्बन्ध हो रहा है। हस प्रकार 
इम स्याद्वादियोंका माना गया सिद्धान्त है। अतः घट आदिक सत्त हेतु गया ओर पुद्रद्वन्यपनेसे 
अनादि अनंतपनरूप साध्य भी ठहर गया अतः व्यभिचार नहीं है । 

यथा चानादिपर्यन्ततद्विपययरूपता । 
घटादेरात्मनो5प्येवमिष्टा सेल्यविरुद्धता ॥ १४८ ॥ 

सर्वथेकान्तरूपेण सत्त्वस्य व्याप्त्यसिद्धितः । 
बहिरन्तरनेकान्त तद्ब्याप्ोति तथेक्षणात् ॥ १४९ ॥ 

तथा जैसे घट, पट आदिकोंको द्रव्याथिक नयसे अनादि अनंतपना है और पर्यायार्निक 
नयसे उससे विपरीत यानी सादि सान्तपना है । वैसे द्वी आत्माको मी वह अनादि अनंतपन और 
सादि सांतपन हम इृष्ट करते हैं । इस प्रकार हमारा देतु विरुद्ध द्ेज्वाभास भी नहीं है । सवे 
प्रकारसे एक ही नित्यपने या अनित्यपने घर्मके साथ सत्तरहेतुकी व्याप्ति सिद्ध नहीं है। घट, पट 
आदिक बहिरंग पुद्क पदार्थ और ज्ञान, इच्छा, सहित आत्मारूप अंतरंग पदार्थों विधमाण हो 
रद्दा वह सत्तदेतु नित्य अनित्मरूप अनेकांतपर्मोके साथ व्यात्ति रखता है। जैसा दी संपूर्ण 
जनोंको दीख रद्दा है । 

दृव्या्थिकनयादनाधन्तः पुरुष! सत्चात् एथिव्यादितत्ववदित्यत्र न इतोरनेक्वान्लि- 
कत्वं फ्रतिक्षणविनशअरे कचिदपि विफ्केषनवतारात् । 
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उक्त वार्तिकोंका विवरण करते हैं कि वस्तुके नित्य अंशको जाननेवाले द्रव्याथिक नयसे 
आत्मा अनाधनंत है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह प्रथिवी आदिक तत्त्वोंके समान ( दृष्टांत ) चिरका- 
ल्वर्ती होकर सद्ूप है, ( देतु ) यहां इस अनुमानंगे कहा गया द्वेतु व्यमिचारी नहीं है। क्योंकि 
बौद्धोंसे कल्पित किये गये किसी भी प्रतिक्षणमें नष्ट होनेकी टेववाले विपक्षम सत्त्व हेतु नहीं रहता। 
भावार्थ--एक क्षणंमे नष्ट होनेवाला बोद्धोंका माना गया कोई पदार्य है ही नहीं, भछा रवरविषाणम 
सच्त्व देतु कैसे रंदेगा ! । वहां हेतु नहीं उतरता है ॥ 

कुम्भादिभिः पर्यायरनेकान्त इति चेन््न, तेषां नश्वरैकान्तत्वामावात्। तेडपि हि 
नैकान्तनाशिनः, कथब्चिबित्यद्रव्यतादात्म्यादिति स्याह्मादिनां दशनम , “ नित्य तत्प- 
त्यमिन्वानान्नाकसात्तद्विच्छिदा, क्षणिकं कालभेदात्ते बृध्चसंचरदोषतः ” इति पचनात् | 

कुछ देरतक ठहटरकर नष्ट होनेवाले घट, बिजली, बुदबुद, इंद्रधनुष आदि पर्याथोंसे जैनोंका 
सत्त्व हेतु व्यभिचारी है। यह चावोकोंका कहना तो ठीक नहीं है क्योंकि उन घट, बिजली आदि 
का सर्वथा एक अनित्य धर्मके.आग्रहसे बौद्ध भतानुसार एक क्षण ही नाश नहीं द्वोजाता है। वे 
बिजक़ी आदि भी एकांत रूपसे नाशस्वभाववालले नहीं हैं क्योंकि वे किसी अपेक्षासे नित्य पुद्ठछ 
द्रव्यके साथ स्यात् एकमभ एक द्वोरदे हैं। भावार्थ--द्वत्यका पर्यागोंसे अभेद है। शक्तिरूपसे 
पयीये द्वष्यमें सदा विद्यमान हैं । यह स्याद्वादियोंका दाशैनिक सिद्धांत है । पूज्यचरण श्रीसमं- 
तमद्र स्वामीने देवागम स्तोश्नम यों प्रामाणिक वचन कह्दा है कि स्थयाद्वादन्यायके नायक तुम ल्टत 
भगवानके मतमे वे सम्पूण जीव आदिक तत्त्व ( पक्ष ) कथब्चित् नित्य ही हैं ( साध्य ) क्योंकि 
यह वही है इस प्रकार प्रत्यमिजश्ञानके विषय हैं । ( द्वेतु ) यह प्रत्यामिज्ञान यों ही पिना किसी 

कारणके नहीं दोजाता है । इस प्रत्यमिज्ञानका कारण वह कालांतरखायी द्रव्य ही मूछ भित्ति है। 
इस म्रत्यभिज्ञानका कोई बाधक नहीं है। अतः अन्वयका विच्छेद भी नहीं होठ है अथवा द्रव्य- 
रूपसे मध्यमें व्ययधान न होनेके कारण वद्द एकल्षप्रत्यमिज्ञान समीचौन है। 

यदि प्रत्यभिज्ञानका विषय विच्छेद्रद्दित नित्यद्रव्य पदार्थ नहीं माना जावेगा तो बुद्धिका 
संचार मी, न द्वोगा। भावाय--अन्वयसद्दित पूवेबुद्धिका नाश दो जानेसे दूसरी बुद्धियोंकी 
उत्त्पत्ति न हो सकेगी, बुद्धिके पूरवपरिणाम द्वी उत्तरपरिणामरूप न द्वो सकेंगे। तथा सम्पूणे 
पदार्थ एक क्षण ठदरकर द्वितीयक्षणमे नष्ट हो जाते हैं क्योंकि मित्र मिन्न पर्यायोंका काल न्यारा 
न्यारा है। जिन भावोंका काल भिन्न मिन्न है वे अवश्य पर्यायदृष्टिस क्षणिक हैं, यदि फालमेद न 
माना जावेगा तो भी बुद्धिक। दूसरी बुद्धिर्प संचार न होसकेगा, कूटत्थ एकरूप बनी रहंगी 
सुवर्णके फह्ेकों बिगाडकर बरा बनानेमें सुवर्णरूपसे नित्यपना जोर कंडे, बरा आविरूपसे 
अनित्यपना मासद्ध है। पर 
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नन््वेब॑ सर्वेस्पानादिपयेततासादिपेततास्यां व्याप्तत्वात् विरुद्धता स्यादिति चेन्न, 
आत्मनो<नेकांतानादिपयेततायाः साध्यत्ववचनात्, यथेव हि पटादेरनाथनंतेतररूपत्वे 
सत्ति सर्व तथात्मन्यपीष्टमिति क् पिरुद्वत्वम् । 

यहां चाबोक शंका करते हैं कि इस तरह सम्पूर्ण पदार्थोके सत्तहेतुकी अनादि अनंत 
और सादि सांतपनेसे व्याप्ति सिद्ध हुयी तो अकेके अनादि अनंत सिद्ध करनेगे दिया गया आप 
जैनोंका सत्त्व द्वेतु विरुद्धदेत्वाभास हो जायगा। आचार्य कहते हैं, कि बह तो चावाकोंकों नहीं 
कहना चाहिए क्योंकि आत्माकों एकांतरूपसे अनादिअनंतता साध्य नहीं कद्दी गयी है। सादि- 
सांतपना भी साथमें समझना चाहिए, कितु बह आपको पहिकेस इष्ट है ही, इस कारण हमने 
कण्ठोक्तरूपसे साध्यकोटिंगे नहीं डाछा है। जिस दि प्रकार कि, घट, पट आदिकोंको अनादि 
अनंत और सादिसांत दोनेपर द्वी सत्त रद्दता है वैसे दी आत्मामे मी अनादि अनंत और 
सादिसांत होनेपर सत्त्त इष्ट किया है। इस तरह विरुद्ध दोष कहां रद्द ! अर्थात् हमारा हेतु 
विरुद्ध नहीं है-- 

कथ॑ तह सत्तमनेकान्तैकांतेन व्याप्त येवात्मनो उनाइनन्तेतररूपतया साध्यत्वमिष्यत 
इति चेत सवेधेकांतरूपेण तस्य व्याप्त्यासिद्वेबेद्िरंतश्रानेकांततयोपलम्भात्, अनेकांतं वस्तु 
सच्तवस्य व्यापकमिति निवेदयिष्यते । 

प्रतिवादी कइता है कि तब तो बताओ कि जैनोंके मतमें सत्त्व हेतु अनेकांत रूप इकले 
एकांतके साथ व्यात्ति कैसे रखता है ? जिससे कि आत्माको अनादि अनंत और सादि सांतपनेसे 
साध्यपना आप जैन हृष्ट कर सकें। अंथकार कहते हैं कि यदि चार्वांक ऐसा कईेंगे तो हम उत्तर 
देंते हैं कि अनादि अनंत और सादि सांतमेसे सर्वथा एक अकेके घर्मके साथ उस सत्त्वहेतुकी 
व्याप्ति सिद्ध नहीं है । सम्पूर्ण पुद्ूछ और आत्मसंबंधी बढ़िरिंग अंतरंग पदार्थ अनेक घर्मोंस्ते विशिष्ट 

दोरदे दी देखे जाते हैं । अतः अनेक धर्मोसे सहित होरदा द्रव्यपयोयात्मक वस्तु दी सत्तदेतुका 
व्यापक है। इस बातको और भी अधिकरूपसे अग्निम अंभंगे आपसे निवेदन कर देंगे। अनेकांत 
भी अनेकांत रूप है अथीत् अर्पितनयसे एकांत भी हमको हृष्ट है। “ अनेकांतो<5प्वनेकांत: 
वर कक । अनेकांतः प्रमाणात्ते तदेकांतोडपितान्ञयात् ”” ऐसा “ बुहत्ल्वबम्मू खोत्र ?? मे 
लिला है । 

शहस्पतिमतास्थित्या व्यभिचारों घटादिमिः । 
न युक्तो5तस्तदुच्छित्तिप्रसिद्देः परमायतः ॥ १५० ॥ 
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हमारे कथश्चित् नित्यपनेको सिद्ध करनेवाला सत्त्व हेतुका बृदहस्वतिमतके अनुयाबी चार्वा- 
कोंकी परिस्थितिस घंट, पट, भादिकों करके व्यभिचार देना युक्त नहीं है क्योंकि वास्तविकरूपसे 
देखा जाय तो उक्त युक्तिति उन घट आदिकोंको कमम्चित् नित्य अनित्यपनास्वरूप उच्छेव् 
प्रसिद्ध द्वो रद्दा है। भावाथ-घट आदिम नाशके साथ स्थिति देक्षी जाती है, स्त्तिकाका अन्वय रहता 
है, 'रूपवत्त्व, रसवत्त्त बना रहता है। घटकों तोड, फोड, पीस और जछा दिया जाय फिर मी परमा- 
णुओंको कोई नष्ट नहीं कर सक्ता है। केवल देशसे देशांतर या-स्थानसे स्थानांतर होता रहता है। 
असंख्य पदार्थ नष्ट होते रहते हैं पैदा द्वोते हैं । किंतु जगत् का बोझ एक रत्तीभमर भी घटता 
बढता नहीं है। सुकाक दुष्कारक पड़नेपर भी संसारभरकों तोलनेवाले कांटोंकी सुई वाहूग्र 
भी दृसती नहीं है। 

यतथीव परमार्थतो घटादीनामपि नित्यानित्यात्मकत्व॑ सिद्ध ततो बृहस्पतिमताजु- 
छानेनापि न सखव॒स्य घटादिभिव्येमिचारो युक्तर्तेन तस्पानेकांतेनाबाधितत्वात् । 

जिससे कि इस प्रकार घट आदिकोंको भी वस्तुदृष्सि नित्य अनित्य स्वरूपपना सिद्ध दो 
चुका । तभी तो बुद्वस्पति ऋषिके मतके अनुसार आचरण करनेसे भी सत्त्व-देतुका घट आदिकोंसे 
व्यभिचार देना चार्वाकोंको युक्त नहीं है। उस सत्त्व देतुकी उन नित्य अनित्यरूप अनेक धर्मोके 
साथ व्याप्ति होनेमें कोई बाघा नहीं है । 

न च॒ भ्रमाणासिद्धेन परोपगममात्रात् केनचिद्वेतोग्येभिचारचोदने कशिद्वेतुरब्य- 
भिचारी स्थाठ्। वादिप्रतिवादिसिद्धेन तु व्यभिचारे न सत्त॑ कथश्िदनादिपयन्तरवे साध्ये 
व्यमिचारीति व्यथेमस्यादहेतुकत्वविशेषणं अद्देतुकश्वस्य हेतुकत्वे सत्तविशेषणवत् । 

केवल दूसरोंके मनमाने तत्त्वोंके स्वीकार कर ढछेनेसे प्रमाणों करके नहीं सिद्ध हुए चाहे 
किसी भी पदार्थके द्वारा सच्चे हेतुमे यदि व्यभिचार न|मक कुचो्य दिय। जावेगा तो ऐसी दक्चामें 
कोई भी हेतु अब्यमिचारी न द्वो सकेगा। बहिमान् धूमात् ” यह प्रसिद्ध देतु मी सरोवरमे निक- 
छती हुयी भाषकोी घुआं समझनेवाले आंतपुरुषके द्वारा व्यमिचारी बना दिया जा सकेगा | इस 
पोछूको दृटानेके छिये वादी और प्रतिवादियोंसे प्रसिद्ध स्थ् करके देतुको ब्यभिचार देना न्याय्य 
होगा, तथा च हमारा हृष्ट किया सत्त्तद्ेतु तो पदार्योकों कथज्चित् अनादि अनंत सिद्ध करनेमें 
ज्यभिचारी नहीं है। यों फिर नित्य सिद्ध करनेके लिये इस स्त्वेदेतुम अद्वेतुकपनारूप विशेषण 
देना व्यर्थ है। भावार्थ-नैयायिक, चार्वाक ओर मीमांसकोर्ने घट और प्रागमाव्मे अतिब्यासिको दूर 
करते हुए “ सदकारणवश्रित्यं ?” यह नित्य पदा्भका कक्षण किया है अर्थात् जो सत् विद्यमान 
दोकर अपने बनानेवाछे कारणोंसे रद्ित है, वह नित्य है। पट सत् है, अकारणवान् नहीं क्योंकि 
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ढक्षण अकारणवान् होकर सत्पना माना है। किंतु जब सर्व दी पदार्थ द्रव्य और पर्याय-स्वरूपसे 
नित्य अनित्य रूप हैं तो अद्देतुकल विशेषण व्यय पढ़ता है। जैसे कि अकेंडे अहेतुकपना यानो 
£ नहीं है बनानेवाछा कारण जिसका ” इस छक्षणसे ही जब नित्य पदार्थ छक्षित हो जावेगा 
अथवा जद्देतुकलको देतु मान ढेनेसे ही नित्यपना सिद्ध द्वो जावेगा तो उसमें सत्त्वविशेषण व्यर्थ 
है। मावा--दोनोमेंसे सत्त्व या जद्देतुकपना एक ही नित्यपनेका लक्षण माना जावे व्यथे दूसरा 
पुंछश्छा क्यों छूगाया जाता है ! । 

प्रागभावेन व्यभिचारः सत्त्वाविशेषणेन व्यवच्छिद्यत इति न तथ्र्थमिति चेत् , न, 
सर्वेस्य तुच्छस्य प्रागमावस्याअसिद्धत्वात् , भावान्तरस्य भावस्य नित्यात्मकृत्वादिपक्षता- 
नुपपचेस्तेन व्यभिचारासम्भवात् , ततो युक्ते सक्तस्याविशेषणस्य देतुत्वमंद्देतुकत्वदिति, 
ततो भवस्येव साध्यसिद्धिः | 

यहां नैयाबिक और चार्वोकोंका कइदना है कि नित्यके अकछे अद्वेतुकल्न लक्षण करनेसे प्राग- 
भाव करके व्यभिचार द्वो जवेगा, देखो प्रागमाव विना किसी कारणसे उत्पन्न हुआ अनादि काल्से 
चढा आरहा है किंतु वह प्रागभाव सांत है कार्यके उल्न्न द्वोजानिपर नष्ट हो जाता है। अतः 
वह त्रिकालवर्ती नित्य नहीं है और जब हमने नित्यके लक्षण या देतुमें सत्तरूप विशेषण दे दिया, 
तब अभावरूप प्रागभावमें अतिव्याप्ति नहीं हुयी। अतः सत्त्वविशेषण देना व्यर्थ नहीं है। आचार्य 
कहते हैं कि नैयायिकोंका यद कद्दना तो ठीक नहीं है क्योंकि बोद्ध, जैन, मीमांसक आदि सबके 
मतमें धम घर्मी, कार्यकारण आदि स्वभावोंसे रह्ित होरहा ऐसा तुम्दारा माना हुआ उपारव्या- 
रद्दित तुच्छ प्रागभाव प्रमाणोंसे सिद्ध नहीं हैं वह अज्वविषाणके समान अत्तत् है। हां पूर्वपर्योय- 
स्रूप दूसरे भावोके स्वमाववाका अन्यमावरूप प्रागभाव हम सबने इष्ट किया है । वह प्रागमाव 
नित्य अनित्यालक भी है। देतु रह गया तो साथ ही साध्य भी ठहर गया अतः बह प्रागभाव तो 

सपक्ष है इसको विपक्षपना सिद्ध नहीं है। विपक्षम देतु रहता तो व्यमिचारकी सम्मावना थी, 
सपक्ष होरदे उस प्रागभाव॑में द्वेतुके रहनेंस व्यमिचार नहीं है प्रत्युत द्वेतु पुष्ट होगया इस कारणसे 
मदेतुकलविशेषणसे रादित केवछ सत्तको ही अनादि अनंत सिद्ध करनेमे देतु बनाना हमारा बहुत 
ठीक समुचित प्रयत्न है। घटादिक भी द्रव्यरूपसे नित्य हैं । जैसे कि सत्तविशेषणस्रे रहित केवल 

महेतुकपना रूप देठुसे नित्मपना सिद्ध होजाता है। नहीं है देतु जिम्तका ऐसे बहुनीदि समासमे क 
प्रत्यय फरनेपर पर्युदासबृत्तिसे अद्देतुकका अरे द्रव्य नित्य द्वी होता है | समवरायी कारण या पूर् 
पयोब पिण्डस्वरूप प्रागभाव मी कथज्चित् नित्य है। इस प्रकार उस रिक्त सत्तदेतुसे प्रकरणमें 
पढे हुए अनादि अनंतरूप साध्यकी पिद़ि दो दी जाती है। 
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.._ साध्यसाधनबैकल्य दृष्टन्तेतपि न वीक्ष्यते। 
नित्यानिद्यात्मतासिद्धिः णंथेव्यादेरदोषतः ॥ १५१ ॥ 

सत्त्व हेतुवाले अनुमानमें दिये गये प्रभिव्यदि तत्त्वरूप दृष्टांतमें साध्य और साधनसे रहित- 
पना भी नहीं देखा जाता है क्योंकि एेथिवी, जर आदिको निर्दोषरूपसे नित्य अनित्यात्मकपना 
पिद्ध हो रहा है अथवा “ अशेषतः पाठ रकखा जाय” अथौत् सम्पूष्त एथ्री,घट आदिक पदार्थोको 
नित्य अनित्यपना प्रसिद्ध हो रद्द है । 

न झोकांतानायनन्तत्वमन्तस्तत्तस्य साध्ये येन पृथिज्यादिषु तदमावात् साध्यशन्य- 
मुदादरणम् , नापि तत्र सक्वमसिद्धं यत! साधनवैकल्यम्, तदसिद्धों मतान्तराशुसरण- 
प्रसदह्यात्! 

एक सी छाछीसवीं वार्िकम हम केवल अंतरज्ञ तत्त्व माने गये जात्माको ही एक अनादि- 
अनंतरूप धर्मसे सह्तितिपना साध्य नहीं करते हैं जिससे कि प्थिवी आदिकों में उस घमके न रह- 
नेसे उदादरण साध्यस रहित द्वोजाता। भावाथैे--अपि तु प्थिवी आदिमें मी आत्माके समान 
अनादि अनंतपना विद्यमान है यों मानते हैं | तथा उन पृथ्वी आदिक़ोंमें सत्त्व हेतु भी भपिद्ध 
नहीं है। जिससे कि हमारा दृष्टास्त साघनसे रहित हो जाता। दृष्टास्तमें ही जब उन साध्य- 
साधनकी सिद्धि नहीं हो सकेगी तो हमें दूसरे नेयायिक और चावोकोंक्े मतोंके अनुकूछ बढनेका 
प्रसक्ष जाता अर्थात्--दमको भी आत्माको कूट्य नित्य और घट आदिकको सर्वथा अनित्य 
माननेको बाध्य होना पडता, किन्तु जब दमारा सत्तदेतु तथा साध्य दोनों दृष्टान्त और पक्ष 
विधमान हैं. ऐसी दक्शामें नेयायिक और चा्वोकोंको हमारा सिद्धांत माननेके छिये अगत्या बाध्य 
होना पढ़ता है । 

ततो5नवद्यगनाइनन्तत्वसाधनमात्मनस्त्वान्तरत्वसाघनवत् । 
उस कारणंस अब तक आत्माको भिन्नतत्तपना सिद्ध करनेके समान अनादि णनंतपना 

सिद्ध करना भी निर्देषहपसे सम्पन्न हो चुका है। यहां तक चावोकका खण्डन करनेंके ढिये 
प्रारम्भ किये गये प्रकरणका उपसंहार कर दिया गया है। श्रीविद्यानन्द स्वामी _सके आगे बौद्ध- 
मतका विचार चलाते हैं । 

:«..... सत्यमनाधनन्त चैतन्यं सन्तानापेक्षया न पुनरेकान्वविद्रव्यापेक्षणा क्षणिकचित्ता- 
नामन्वथालुपपत्ते रित्यपर! सो5प्पनात्मज्स्तदनन्वयत्वस्पानुमानशधितलातू | तथा हि 

यहां नैयायिकोंसे मिन्न दूसरा बोद्धमतानुयायी कइता है कि वह चैतन्य अपने पूवोपर 
कॉाकमे दोनेदाढ़े परिणामोंक्री घारापताइरूस संत्ञानकी अपेक्षासेद्री अवादि काछेस्त अनैत काछृतक 
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अनुयागी है यह सच दे । किन्तु फिर जाप जैनोंके मतानुसार भुवरूपसे अन्वय रखनेवाके एक- 
द्रब्यकी अपेक्षासे चैतग्य अनादि अनंत कारतक ठह्रने वाल्य नहीं है क्योंकि एक क्षणमें उत्पन्न 
होकर द्वितीय क्षणमे नष्ट दोनेवारे विज्ञानरूप आत्माओंका उसी स्वरूपसे अन्वय चलकना सत्य 
सिद्ध नहीं है। जैसे कि गंगाका पानी जलबिन्दुओंका समुदाय है। वहका वही एक वंदु तो 
कानपुर, प्रयाग, बनारस, कलकत्ता, आदि देशेोमें अन्वित नहीं है। हां ! धारारूपसे उपचार 
छूप ध्रुव मर्छे ही कह्टछो । अन्यकार कहते हैं कि यों कददनेवाढ वह बौद्ध मी आत्मतत्त्वके मर्मको 
नहीं जाननेवारा है, कारण कि भात्मद्रव्यका पूर्वापर-पर्यायोर्में अन्यय न रहनापनकी इस भविष्य 
अनुवानसे बाधा आती है । इसी बातको प्रसिद्ध कर कहते हैं | चित्त कृगाकर सुनिये। 

एकसन्तानगाश्रित्तपर्यायास्तत्ततो5न्विताः । 
प्रद्यभिज्ञायमानत्वात् सृत्पर्याया यथेद्रशाः ॥ १५२ ॥ 

जापके माने गये एक संतानमे प्राप्त हुए चित्त ( जत्माफे ) सम्पूर्ण परिणाम ( पक्ष ) पर- 
मार्यरूपसे एक दूसरेंमे अश्वित होरदे हैं ( साध्य ) क्योंकि यह वही है इस प्रकार वे प्रत्यभिज्ञान 
के विषय हैं। ( देतु ) जैसे कि शिवक, स्थास, कोष, कुशूछ और घट पर्यायों में यह वही मृत्तिका 
है इस तरह प्रत्याभिज्ञानका विषयपना है। ( अन्वय दृष्टांत ) भावार्थ-- घूमते हुए चाकपर रखे 
हुए मिट्टीके छोंदेको शिवक कद्दते हैं और वहां कुछालके दाथसे फैलाई हुयी उस 'िट्टीको स्वास 
कद्दते हैं । अंगुलियोंत्ते मिद्ीको किनोरेकी ओरसे ऊपरकी तरफ उठानेको कोष कहते हैं और 
ओखलीके समान किनारोंका ऊपर उठना कुशूछ कइलाता है | पीछे औवा, पेटके बन जाने पर 
वही मिट्टी घढा बन जाती है। इन संपूर्ण पयौयों में मिट्टीपना स्थिर है। इसी प्रकार बालक, 
कुमार, युवा, अर्वृद्ध और वृद्ध अवस्थाओं में वही एक देवदत्त है। यहांतक कि देव, मनुष्य, 
नारक, तियेन्ब आदि अनेक जन्मांतरोमे भी वही देवदत्त की एक आत्मा ओतप्रोत द्वोकर 
अनुष्ठान कर रही है। 

मृत्क्षणास्तत्वतो 5न्विताः परखासिद्धा इति न मेतव्यं तत्रान्वयापष्ठवे प्रतीतिविरोधात, 
सकललोकसाक्षिका हि सृद्धेदेषु तथान्वयप्रतीतिः सैवेयं पूर्व दृष्ट सृदिति प्रत्यभिन्नानखा- 
विसंवादिनः सद्भावात् । 

मिट्टीके पूरे, अपर, काछंसे होनेवाले सम्पूण स्थान आदि परिणाम परस्पर ( आपस ) में 
वास्तविक रूपसे अन्वित होरदे हैं । यद्द बात दूसरे विद्वान् यानी बौद्धोंको असिद्ध है यह नहीं 
मानना चाहिये क्योंकि मिट्टीके उन पूर्व अपर विकारों मे स्थूछ पर्यायरूप सत्तिकापनसे अन्वय 
दोवेक्नो यदि चुराओगे तो संध्षारते प्रसिद्ध द्वोददी प्रतोतिओंधे विरोध दोगा । मिट्टीकी भिन्न भिन्न. 
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डन अज, अज्अलजज सजी जग जम रअर, 

पर्यायों मे गवाह्दीरूपते सम्पूण जनोंके सन््युख् उस प्रकार अन्ययकी प्रतीति हो रही है कि यह 
वही मिट्टी है, जो हमने पहिके देखी थी। इस प्रकार सफक प्रवृत्तेकों करनेवारा भविसंवादी 
बाधारदित प्रत्यभिज्ञाप्माण यहां विद्यमान है। नहीं तो मद्ीका बनाया हुआ घढा चांदीका बन 
बैठता और चांदीसोंनेका कछश तो मद्ठीका मढका तैयार हो जाता । गेह्ंके आाटेकी रोटी चनेकी 
नहीं बन जाती है यों पह्िकी पिछली अवस्थाओं में अनवय बना रहना अवश्य मानना चाहिये। 

साहश्यातु प्र्मभिज्ञानं नानासन्तानभाषिनाम् । . 
भेदानामिव तत्नापीत्यटष्टपरिकल्पनम् ॥ १५३ ॥ 

यहां बौद्ध कहते हैं कि जैसे कमी कमी देवदत्त, जिनदत्त, वीरदत्त आदि मिल्न मिल संता- 
नों में सदक्षताके दोनेसे यह वही है, पेसा उपचारसे एकल्वको जाननेवाह प्रत्यमिज्ञान दो जाता है 
अथवा नाना मिट्टीके ढेढोंमेंसे बदककर बने हुए घडोंमें भी यह उसी मिट्टीका घढा है। ऐसा 
एकपनेको विषय करनेवाला प्रत्यमिज्ञान साइश्यको कारण मानकर द्वो जाता है। वैद्यजी यह वही 
चूणे है जो कि कछ आपने दिया था, उसी प्रकार एक संतानंम रहनेवाडी उन भिन्न पर्यौयोग' भी 
अधिक सदृश्ताके बढ्से द्रव्यरूपसे अन्वय न माननेपर भी एकल प्रत्यमिज्ञान हो जाता है। अ्रंथ- 
कार कहते हैं कि उक्त प्रकारसे बोद्धोंका मानना नहीं देखे हुए पदायकी बद्ां वहांस गढकर केवल 
कश्पना करना है। 

यथा नानासंतानवर्तिनां मृद्धेदानां साइश्यात् प्रत्यभिन्नायमानत्वं तथेकसन्तानव- 
दिनामपीति हझुवतामदृष्टपरिकस्पनामात्र॑ प्रतिक्षणं भूयात्तथा तेषामदष्टस्वात् । 

जिस प्रकार विज्ञानस्वकृप अनेक देवदत्त, जिनदृत्तरूप संतानों मे वर्तनेवाढे या खास 
आदिमे ओतप्रोत रहनेवाली मिट्टीके विशेषोंकी सदशतासे एकत्व प्रत्यभिज्ञानकी विषयता है। उसी 
प्रकार एक संतानमे रहनेवाढ्ली भिन्न मिल्न ज्ञानपयोयों मे भी सहशताके कारण उपचारसे एकत्व 
प्रत्यभिज्ञान हो गया है ऐसे कहनेवांके बौद्धोंको प्रत्येक समयंभे नवीन नवीन बदलते हुए तथा 
नहीं देखे हुए पदाभकी केवक कश्पना करनेका प्रसंग होगा । क्योंकि जैसे बोद्ध मान रहे हैं उस 
प्रकार पदार्शोंका क्षणक्षणमें सवैथा नाश होकर दूसरे सदश अन्य पदार्थोका नवीन रीतिसे उत्पाद 
होना देखा नहीं बाता है। 

तदेकत्वमपि न रृश्टमेवेति चेल्लेतत्सत्यम् । 
यदि बोढ्ध यों कहें कि पूर्व उत्तरवर्ती पर्याबों में एकपना भी तो नहीं देखा गया है इस 

प्रकार यद् उनका कइटना तो सच्चा नहीं है क्योंकि---बह परामानुमान झुनिये। 
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तदेवेदमिति ज्ञानादेकत्वस्य प्रसिद्धितः 

सर्वस्याप्यस्खलद्गपात भत्यक्षारद्सिद्धिवत् ॥ १५४ ॥ 
संपूर्ण प्राणियोंको समीचीन प्रमाणरूप प्रत्यमिज्ञानसे पूर्व अपर पर्यायोर्में एकपना प्रसिद्ध हो 

रहा है क्योंकि यद्द वही है इस प्रकार अविचलित स्वरूप प्रत्यमिज्ञान ठीक है। जैसे कि संशय, 
विपयेयसे रद्दित दो रहे प्रत्यक्षके द्वारा घट, पट आदिकों में सबको भेद की हिद्धि द्वोना बोद् 
मानते हैं। भावार्थ --प्रत्यक्षे समान प्रत्यभिज्ञान भी प्रमुण है अतः प्रत्यमिशानका विषय 
एकपना यथार्थ है। 

यथैव हि स्वेस्य प्रतिपत्तुरर्थस्प चास्खलितासपत्यकादूभेद्सिद्धिसथा प्रत्यभिन्नाना- 
देकल्वसिद्धिरपीति दृष्टमेव तदेकत्वसू । 

जैसे कि प्रमिति करनेवाके सम्पूर्ण जीवॉको संशय, विपय॑य्से रद्दित हो रहे प्रमाणस्वरूप 
प्रचक्ष, अनुमान भोर आगम आदिसे मेदकी निश्चयाल्मक सिद्धि हो रद्दी है। वैसे ही प्रत्यमिशान 
जोर अनुमान आदिसे पूर्व, उत्तर कालमें होनेवाली पर्यागों मे कथब्चित् एकपना भी सिद्ध हो रहा 
है । इस कारण वह एकत्व प्रमाणोंके द्वारा निर्णीत दी है। कल्पना किया हुआ नहीं है। 

प्रत्यभिन्नानमप्रमाणं संवादनाभावादिति चेत्, प्रत्यक्षमपि प्रमाणं माभूत् तत एब, 
न हि प्रत्यभिश्वानेन प्रतीते विषये प्रत्यक्षस्पावतंमानात्तस्प संवादनामावों न पुनः प्रत्यक्ष- 
प्रतीते प्रत्यमिश्व।नस्याप्रवृत्तेः प्रत्यक्षस्पेत्या चक्षाणः परीक्षकों नाम । 

यदि बौद्ध यों कड़े कि प्रत्यभिज्ञानके विषयमें दूसरे प्रत्यक्ष प्रमाणोंकी प्रवृत्तिरूप संवाद 
' नहीं होनेके कारण द्वेतु प्रत्यमिज्ञान ( पक्ष ) ममाण नहीं है ( साध्य ) यों तो बौद्धोंके मतमे 

प्रत्यक्ष भी प्रमाण न हो सकेगा, क्योंकि उस द्वी कारणसे, यानी क्षाणिकपदार्थको आननेवाढे 
निर्विकश्पकप्त्यक्षके विषय दूसरे प्रमाणोंका प्रवृत्त होना रूप संवादन नहीं पाया जाता है। आपने 
माना भी नहीं है ठमी तो आपने प्रमेयके भेदसे प्रमाणका भेद माना है। प्रत्याभैज्ञानके द्वारा 
जाने हुए एकलवमें प्रत्यक्षकी प्रवृत्ति न होनेसे प्रत्यमिज्ञानको तो संवादकपनेका अमाव मान लिया 
जावे, किंतु फिर प्रत्यक्ष बढ़ियां जाने हुए स्वकक्षण या क्षागिकलमे प्रत्यमिज्ञानकी प्रवृति न 
होनेसे प्रत्यक्षकों संवादकपनेका जमाव न माना जावे, ऐसा कद रहा बौद्ध परीक्षक कैसे मी नहीं 
कद्दा जासकता है । बंद स्वमंतन्यका कोरा पक्षपाती है । 

न ॒प्रत्यक्षस्थ खार्थे प्रमाणांतरवृत्तिः संवादनर, कि तह १ अधाधिता 
संनित्तिरेति भेत् । 
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बोद्ध कहते हैं कि प्रत्यक्षका अपने विषय दूसरे प्रमाणोंकी प्रवृत्ति होना रूपः संवादन नहीं 
माना है तब तो कया माना है ! सो सुनिये | बाघाओंसे रहित समीचीनज्ञत्ति दोजाना ही म्रत्यक्षका 
संवादन है आचाये कहते हैं कि यदि ऐसा कहोंगे तो--- 

यथा भेदस्य संवित्तिः संवादनमबाधिता। 
तथेकत्वस्य निर्णीतिः परूर्वोत्तरविवर्तयोंः ॥ १५५ ॥ 

जैसे घट, पट, देवदतत, जिनदत आदि विशेषोंकों जाननेवाह्े प्रत्यक्ष प्रमाणमें बाधक 
प्रमाणोंसे रहित प्रमिति होना स्वरूप दी संवादन माना जाता है वैसे ही शिवक, स्थास आदि या 
बाल, कुमार, युवा आदि पादिके, पीछे होने वाढी अनेक अवस्थाओमे भी द्रव्यरूपसे एकपनेका 
निर्णय हो रह्य है। 

क॒थ पूर्वोत्तरविवर्तयोरेकल्वस्थ संवित्तिवाधिता या संवादनामिति चेत्, मेदस्य 
कथमिति सम! परयनुयोगः । 

यदि बौद्ध यों कहें कि पूर्व उत्तरवर्ती मिक्न पर्याओों में वर्तनेवाके एकपनेका निर्णय मछा 
बाघारहित द्ोकर कैसे उत्पन्न होगा ! जो कि संवादन कद्दा जावे ऐसा कद्दनेपर हम जैन भी 
बोद्ोंसे पूंछते हैं. कि अन्वितरूपसे रहनेवाक्के पूर्व अपर परिणामोंमें सर्वथा मेदका निर्णय भी बाघा- 
रद्तित कैसे होगा ! बताओ, इस प्रकार हमारा भी प्रश्नरूप कटाक्ष आपके ऊपर समानरूपसे छागरू 
होता है । जैसा कद्दोगे वैसा सुनोगे । 

तस्य प्रमाणांतरत्वादतद्विषयेण बाधनाप्म्मवादबाधिता संवित्तिरिति चेत 
वर्शेक्वस्थ प्रत्यभिन्नानविषयत्वस्याध्यक्षादेरगो चरत्वातेन. बाधनासम्भवादबाधिता 
संवित्तिः किन्न भवेत् ! 

यदि बोद्ध इस कटाक्षका उत्तर यों देंगे कि वस्तुमूत विशेषत्वरूप भेदोंको जाननेवाल वह 
प्रत्यक्ष प्रमाण सतंत्र न्यारा है। भेदके जाननेमें प्रत्यक्षकी ही प्रवृत्ति है। दूसरे प्रभण जब मभेदको 
विषय नहीं करते हैं तो भेदको जाननेंमे प्रत्यक्षे बाथक क्या हो सकेंगे ! उसको विषय नहीं 
करनेवाले श्ञान करके बाधा देना असम्भव है। इस कारण दूसरे प्रमाणोंसे बाधारद्तित होकर 
भेदकी मछी ज्ञप्ति दो जाती दे और प्रत्यक्षमम्ाण संवादी बन जाता है यदि वे ऐसा कहेंगे तब 
तो हम जैन भी कहते हैं कि नित्यपनेको जाननेवाले प्रत्यमिज्ञानके एकल्वस्तरूप विषयर्में भी जब 
प्रत्यक्ष या स्मरण आदिकी प्रवृत्ति ही नहीं है तो वे एकपनेमे बाघा नहीं दे सकते हैं असम्मव 
है। उया न एकल्का शान भी बाघारदित क्यों न माना जावे? अर्बात प्रत्यमिज्ञान भी 
संबादयुक्त है। 
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कथे प्रत्यमिज्ञानविषयः प्रत्यक्षणापरिच्छेधः ( प्रत्यमिश्वानेन प्रत्यक्षतिषषः कथ- 
मिति समानम्। 

बोद प्रश्न करते हैं कि जैनोंने कैसे जाना कि प्रत्यमिज्ञानका विषय प्रत्यक्षके द्वारा नहीं 
आनेने योग्य है यौनी नहीं जाना जाता है तो हम जैन भी कहते हैं कि बौद्धोने कैसे जाना कि 
प्रत्यक्षका विषय तो प्रत्यमिज्ञानप्रमाणत नहीं जाना जाता है ! यों यह प्रश्न और उसका उत्तर 
मी इमारा और तुन्दारा बराबर है। 

तथा योग्यताप्रतिनियमादिति चेत्तहिं--- 

बीद् कहते हैं कि उस प्रकार भेदके जाननेमे प्रत्यक्षकी ही योग्यता प्रतीति अनुसार नियत 
हो रही है अतः प्रत्यक्षके विषयंमे प्रत्यभिज्ञान नहीं चढता है और प्रत्या्ज्ञानके विषयको प्रत्यक्ष 
नहीं जान सकता है । ऐसा कहोंगे तब तो ठीक दे घुनिये। 

वर्तमानार्थविज्ञानं न प्रवोपरगोचरम । 
योग्यतानियमाल्सिद्ध प्रत्यक्ष व्यावहारिकम् ॥ १५६ ॥ 
यथा तथेव संज्ञानमेकत्वविषयं मतम् । 
न वर्तमानपर्यायमात्रगोचरमीक्ष्यते ॥ १५७ ॥ 

जैसे वक्तेमान काछके अथेकों विशेषरूपसे जाननेत्राछय सांब्यवद्वारिक प्रत्यक्ष उन पूर्व उत्तर- 
वर्ती पर्यावोंको या उनमे रहनेवाढ़े एकलको विषय नहीं करता है क्योंकि इंद्रियजन्य प्रत्यक्ष ज्ञानकी 
योग्यता वर्तमान अर्थके जाननेंगे ही नियमित है। उस ही प्रकार प्रत्यभिज्ञान प्रमाण भी एकलको 
विषय करनेंगे नियमित माना है। वह केवल वर्तमान पयोयको विषय करनेवारा नहीं देखा जाता 
है । अर्थात् जैसे प्रत्मक्षके विषयेमें प्रत्यमिशान बाघा नहीं देता है. पैसेही प्रत्यमिह्ठानके विषर्यमे 
प्रत्यक्ष भी बाघा नहीं दे सकता दै क्योंकि वह उसका विषय नहीं दै। जो जिसका विषय ही 
नहीं है वह उसका साधक या बाघक भी नहीं दो सकता है । 

यद्यद्धिवयता प्रतीयंत तत्तद्धिषयमिति ज्यवस्थायां वतेमानाथोकारविषयतया समी- 
इपमाणं कप तदिषयमस्, पूवोपरविवतेवर्त्यकद्रव्यविषयतया तु प्रतीयमान प्रत्यमिन्ान 
तद्विषयमिति को नेच्छेद ! ॥ 

ओ ज्ञान जिसको विषय करनेवारा परीक्षकजनोंको प्रतीत होवे, वह ्ञान उस पदार्थेको 

विषय करनेत्राछ माना जावे, हस प्रकार व्यवस्था माननेपर तो जैसे यह ब्रात आपको इृ्ट हे कि 
बतेमानकाह्के अथोको उल्लेख करके विषय करता हुआ प्रत्यश्ष प्रभाण बाहक, पशु, पक्षियों- 
6] 
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तक देखा जा रद्दा है। अतः वह प्रत्यक्ष प्रमाण वर्तमान अर्थकोदी विषय करता है वैसे ही पूर्व 
कार और उत्तरकालके पर्यायोमें होनेवाऊे द्रब्यरूपसे एकपनेको विषय करता हुये स्वरूप करके सो 
प्रत्यमिज्ञान प्रमाण प्रतीत दो रद्द है इस कारण प्रत्यमिज्ञानका गोचर एकत्त्व है इस बातको 
कौन नहीं इष्ट करेगा ! से दी वादी प्रतिवादी न्याय्य बातको मान लेंगे । यहाँ यह बात विशेष 
समझ छेना कि ज्ञानकों साकार और दर्शनको निराकार जैन सिद्धांतमें माना है। आकारका अथे तो 
समझ लेना और दूसरोंको समझा देनेकी योग्यता है | या स्वयं विशेषरूपस प्रतिभासन हो जाना 
है। ज्ञान दी एक ऐसा गुण है जिसका निरूपण हो सकता है। सुख, दुःख, इच्छा, सम्यक्त, 
चारित्र, दशन, रूप, रस आदिका प्ररृपण या आख्यान नहीं होता है । यदि रूप आदिकको कोई 
कद्टेगा तो वह रूपज्ञानकों हौ कट्ट रद्दा है। रूपको तो बादमे हम स्वयं श्रुतज्ञानसे जान छेते हैं। 
यदि रूप या सुखको ज्ञानद्वारा नहीं किंतु सीधा कह दिया जाता तो सुननेवाढे सब श्रोताओंको 
अवश्य रूपज्ञान होजाना चाहिये कोई अवधि न रह सकेगा और सुख्व के कहनेसे सब सुखी बन 
जावेंगे किंतु ऐसा नहीं है। वक्ताके शब्दोंसे क्षयोपशमके अनुसार श्रोता ज्ञान पैदा कर लेते हैं। वह ज्ञान 
उसी समय क्षेयोंके जानने अ.भेमुख हो जाता है अतः समझ लो कि वक्ता अपने ज्ञानका निरू- 
पण करता है तमी तो शिष्यकों ज्ञान ही पैदा होता है। ज्ञान और शेयका धनिष्ठ सम्बंध होनेसे वह 
निरूपण शेयका बोला जाता है। ज्ञान और शेयंमे तथा ज्ञान और उसके निरूपणमें बादरायण संबंध 
है। एक पथिक, किसी महाजनके घर गया। सेठानीने उसे सेठका मित्र समझकर'विशेष सत्कार किया 
और सेठने भी सेठानीके गांवका सम्बंधी समझ आदर किया। बात स्पष्ट होनेपर दोनोंने भी पथिकसे 
ही पूछा कि हमारे साथ आपके देलमेर करनेका क्या कारण है ! पशथ्िकने उत्तर दिया कि मेरे, 
घरके सामने वेरियाका पेढ है और आपकी दृवेढीके पास मी वद्रीवृक्ष है यही हमारा और 
आपका बादराएण सम्बंध है। '“बदरी तरुश्व युष्माकमस्मा्क वद्री गृदे । वादरायणसम्बंधो यूय॑ यूय॑ 
बे वये ”! इस तरद् अन्वग्रीपरम्परा सम्बंध द्वोते हैं जेसे कि वाच्यवांचक भाव, अ्रतिबिम्बप्रतिबि- 

स्थक भाव आंदि-कहाँ तो सिद्ध भगवान् परम विशुद्ध चेतन पदार्थ हैं और कहां उनका वाचक 
कण्ठताल आदितया पुद्दछ वर्गणाओंसे बनाया गया अशुद्ध जड सिद्ध शब्द है।.एवं कहां तो कांच 
और पारेसे बनाया गया प्रतिच्छाया लेनेवाला दर्पण या कागज स्याही का तसवीर हैं और कह्ां 
सदाचारी शरीरघारी देवद्त्त चेतनद्रव्य प्रतिबिम्ज्य है। ये सब आकाश पाताल के कुलाठोंको 
मिलानेके समान योजनायेंहैं किंतु कार्यकारी हैं अतः सम्बंध माने गये हैं। साक्षात् सम्बंध,तो संयोग 
घंघन, और तादात्म्यही हैं अतः साक्षात् रूपसे ज्ञानकों और परम्परासे ज्यक्रो समझना तथा समझा 
सकना दी ज्ञानक्ी साकारता है और अन्य सब गुण उस अपेक्षासे निराकार माने गये हैं। 

यदि आकारका अथे रूम्बाई, चोढाई, मोटाई मानी जावे तो द्रव्यका जो आकार है। 
डतना दी उसके गुणोंका भी आकार है। एवं च दर्शन, सुख, चारित्रयुण भी साकार दो जावेंगे, 
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बोद्ध छोय ही झञानको दर्पणके समान साकार मानते हैं । जैन छोम उन बौद्धोंका रूण्डन कर देंते 
हैं। साकार ज्ञान मानने पर कोई सर्वज्ञ न होगा क्योंकि इस समय मूत भविष्यत् पदार्थ ही जब 
नहीं हैं तो उनका प्रतिबिम्वरूप आकार क्या पड़ेगा ? तथा स्मरणज्ञान भी न द्वो सकेगा, प्रति- 
बिम्य तो वर्तमान पदार्थोका पड़ता है, अविश्यमानोंका नहीं। इत्यादि अभ्यत्र विस्तारसे प्रतिपादन हैं। 

» नन््वनुभूतानुभूयमानपरिणामधष्त्तेरेकवस्थ प्रत्यभिनज्नानविषयत्वेइतीतानुभूताखिलप- 
रिणामवर्तिनो 5नागतपरिणामवार्तिनश्व तद्धिषयत्वप्रसाक्तः, मिन्नकालपरिण!मवातिंतवाविशे- 
वात्, अन्यथानुभूतानुभूयमानपरिणामवर्तिनो 5पि तदविषयत्वापचेरिति चेत् , तहिं साम्प्र- 
तिकपयोयस्य प्रत्यक्षविषयत्तरे कस्यचित्सकलदेशवर्दिनो 5प्यध्यक्षाविषयता स्यादन्यथेष्टस्यापि 
त॒द भावः, साम्प्रातिकत्वाविशेषात् , तदविश्वेषे5पि योग्थताविशेषात् साम्भ्रतिकाकारस्थ कस्प- 

चिदेवाध्यक्षविषयत्व॑ न सर्वस्येति चेत्तहिं-- ह 

बौद्ध शंका करते हैं कि मृतकालमें अनुभव किये जा चुके ओर वतैमानमे अनुभव किये जा 
रहे परिणामोर्म! ठद्रनेवाढे एकपनेकों यदि भ्रत्यमिज्ञानका विषय द्वोना मानोगे तो पूर्वकारुसंबधी 
अनुमव किये गयेश्मम्पूर्ण परिणामों में रहनेवाढे ओर समी भविष्य परिणामों में र॒इनेवाले अनेक 
पएकल्वोंकी भी उस प्रत्यमिज्ञानकी विषयताका प्रसंग आता है, क्योंकि समीपमूत और वर्तमानमें 
रहनेवाढा एकल जैसे मित्रकालके परिणामोंने वर्तनेवाछा है उसीके समान चि(मूत और हूम्बा 
भविष्यत् परिणामों में रहनेवाटढा एकत्व भी है। मिन्नकालके परिणामों में रहनेकी अपेक्षासे इनमे 
कोई अंतर नहीं है। अन्यथा यानी यदि भिन्नकालमे रहनेवारे एकलको प्रत्यभिज्ञानका विषय 
नहीं मानोगे ठो जैनोंके मठंगे अनुभव किये जा चुके और अनुभवंगे आ रहे कतिपय परिणामों में 
रहनेवाल वह एकल भी प्रत्यमिज्ञानका विषय न दो सकेगा यह आपत्ति होगी। अब अथकार कद्ट ते 

हैं कि यदि बोढ़ मों कहेंगे हव तो उनके प्रत्यक्षपर भी यह कटाक्ष हो सकता है कि आप बोंढ 
वर्तमान काढकी पर्यायकों अरपश्ञके प्रत्यक्षका विषय मानोगे ठो सम्पूर्ण देशोंमें रहनेवाली वर्तमान 

काढकी पयोयें भी किसी मी साधारण मनुष्यके प्रत्यक्षका विषय हो नावेंगी। अन्यप्रकारसे यानी 

यदि वर्तमानकी पर्याथोंकों प्रत्यक्षका विषय न मानोंगे तो आपका इृष्ट किया गया प्रत्यक्ष भी उस 

बर्तमानकी पर्यायको नदी जान सकेगा, क्योंकि अनेक देशों में रहनेवाक्की विद्यमान पर्यायोंभे॑ और 
संपुख रहनेवाली उस पर्याय वर्तमान कालमे विधमान द्ोनेकी अपेक्षा कोई अंतर नहीं है उस कुछ 

अंतरके नहीं रहते हुए भी ज्ञानकी विशिष्ट क्षयोपशमसे होनेवाली परिमित शक्तिरूप विशेष योग्यतासे 
वर्तेमानमे सन््मुख पर्याय हो किसोंके प्रत्यक्षका विषय है। सम्पूर्ण देशवर्ती वत्मान कालकी पर्याय 
प्रस्यक्षका विषय नहीं हैं | इस प्रकार करोगे तब तो--द्म जैन भी यों कहते हैं उते दत्तचिप् 
होकर सुनिये । 



यथेव व्तमानार्थप्राहकल्वेपि संविदः । 
सर्वसाम्प्रतिकार्थानां वेदकत्वं न बुद्यते ॥ १५८ ॥ 
तथेवानागतातीतपर्यायेकत्ववेदिका । 
वित्तिनानादिपर्यन्तपर्यायेकत्वगोचरा ॥ १५९ ॥ 

जिस दी प्रकार कि वर्तमानकालके अथॉकी आहकता होते हुए भी प्रत्यक्ष ज्ञानको सम्पूर्ण 
देशों में रहनेवाके वर्तमान काढके अनेक अर्थोंकी प्राहकता नहीं समझी जाती है पैसे ही मृत 
भविष्यत्की कतिपय पयोयों में विद्यमान होरहे एकलको जाननेवारा प्रत्याभज्ञानरूप मतिश्ञान 
बिचारा अनादि अनंत कालकी पयौयों में ठदरनेवाले एकलको विषय नहीं कर सकता है। जितनी 
शक्ति होगी उतना कार्य किया जा सकेगा। 

यथा वतेमानाशैज्नान।वरणक्षयोपश्चमाद्त्तेमानाथेस्यैव परिच्छेदकमक्षज्ञानं. तथा 
कतिपयातीवानागवपर्यौयैकल्वज्ञानावरण क्षयो पश्चमा चावद तीताना गतपर्या यैकत्वस्पैव आह 
प्रत्यमिन्ञानमिति युक्तमुत्पश्यामः । 

जैसे थोडेसे वर्तमान अर्थोंके ज्ञानको रोकनेवाके क्ञनावरण कौके क्षयोपशनसे वर्तमान कलि 
पय अथोको दी जान॑नेवाल इंद्रियों करके जम्य प्रत्यक्ष ज्ञान उत्तन् द्ोता है उस ही प्रकार मृत, 
भविष्यत् कालकी कतिपय ( कुछ ) थोडीसी पयौयों में रहनेवाढे एकलके ज्ञानका प्रतिबंधक दहोरदे 
ज्ञानावरण कभके क्षयोपशमसे उत्पन्न हुआ प्रत्यभिज्ञान भी उतने ही मृत, मविष्थत् कालकी परि- 
मित स्तोक पर्यायोंमे रहनेवाले एकतल्का ही आह है। इस बातकों हम युक्तिबोंसे सहित देख रहे 
है, अनुभव कर दे हैं । युक्तियोसे सिद्ध होगयी चचौको मान लिया करो | 

तस्राव्वेकसंतानवरतिषघटकपाला दिम्त्पर्यायाणामन्वयित्वसिद्धे नोदाहरणस्य साध्य- 
साधनविकलत्य, येन चित्तक्षणसंतानव्याप्येक्रो 5न्वितः पुमाश्न सिद्धयेत् । 

उस कारण अब तक सिद्ध हुआ कि एक संतानंम रहनेवाले शिवक, खास, कोष, कपाड 
ओर घट आदि मिट्टीकी पर्यायों में मी म्ृत्तिकारूपससे ओतप्रोत्रूप अन्वय भरा हुआ है। णतः 
एकसो बावनवीं कारिकांम दिया गया ध्रृत्वमोयस्वरूब उदाहरण तो अन्वयसहितपनेरूप साध्यसे 
ओर प्रत्यमिज्ञानका विषयपनारूप हेतुसे रह्तित नहीं है। जिससे कि आत्माके ज्ञानप्यो्योकी 
संतानमे व्यापकरूपसे अन्वययुक्त रबनेवाछ्य एक भात्मा सिद्ध न द्वोवे । भातामै---' सम्पूर्ण ज्ञान 
घाराओं में मोतियोंकी मालामे घूतके समान यद वदी आत्म है ?” इस अन्यगवुद्विक् जनक एक 
आत्मा द्रव्य सिद्ध दोगया है ऐसे दी निजके छुख, चारित्र, अस्तित्व भादि गुणोंकी पहिली पीछे 
प्यौयों में आत्मा व्यापक है । 



शस््पार्थचिन्तामानि: २६६ 

कथमेकः पुरुष! क्मेणानन्तान् प्योयान् व्याप्रोति १ न ताबदेकेन खभावेन सर्वे- 
पामेकरूपतापते! नानाखरूपैव्योप्तानां जलानलादीनां नानाल्वप्रसिद्धेरन्यथालुपपते! । 

यहां पर बोद्ध छोग आत्माका नित्यपना उडानेके लिये कटाक्षसद्वित चौढा पूर्वपक्ष करे 
हैं कि एक ही आत्मा क्रसे होनेवाडी अनंत मिन्न मिन्न पयोगोंको कैसे व्याप्त कर छेता है ! 
क्ताओ। यदि जैन छोग एक स्वभावके द्वारा आत्माका अनेक पयोयों मे व्यापक होजाना मानेंगे वह 
वो ठीक नहीं है क्योंकि यों तो सम्पूर्ण पर्यायोंको एकपनेकी आपत्तिका प्रसंग होगा। जो एक 
ल्भावसे रहते हैं वे एक ही हैं | जैसे घट और कछश एकस्वमावस भूतढूमें रहते हैं । इस कारण 
दोनों घट और कछुश एक ही तो हैं। जरू, अभि आदिको अनेकपदार्भपना तभी प्रमाणोंसे 
प्रसिद्ध, है जब कि वे शीतस्परी, उप्णस्परी, गीछा करना, सुखाना, कम्पन कराना आदि अनेक 
स्रमावोंसे अपनी अपनी पर्योयोर्में व्याप्त दोकर ठद्रते हैं | यदि ऐसा नहीं मानकर अन्य प्रकारोंसे 
माना जावे अर्थात् एकस्वभावके द्वारा भी जरू, अभि, आदिको अपनी पर्यायोंमें ल्यापक मान 
लिया जावे तो जकू, अभि वायु, जादिको अनेकपना सिद्ध नहीं हो सकेगा। से एक 
दब्य हो जानेंगे । हि. 

सत्ताधेकस्वमावेन व्याप्तानामर्थानों नानात्वदर्शनात् पु अैकस्व मावेन व्याप्ताना- 
मप्यनन्तपयोयाणां नानात्वमविरुद्धमिति चायुक्तमू, नानार्थव्यापिनः सच्वादेरेकस्व- 
भावत्वानवस्थितेः कथमन्यवैकस्व मावव्याप्तं किंचिदेक॑ सिद्धयेत् । 

यदि यहांपर नैयायिक्र या जैन यों कर्दें कि जैसे सत्ता, द्वव्यत आदि एक स्वभावकरके 
व्याप्त होरंदे मी एथ्वी, जल, वायु आदि अर्थॉका अनेकपन देखा जाता है वैसे ही आलल या 
चेतनल नामक एकस्तमावसे ब्याप्त हुये भी अनंत ज्ञान, सुख आदि पर्यायोंकों अनेकपना होनेमे 
कोई विरोध नहीं है। बोद्ध कहते हैं कि यह भी कहना युक्तियोंसे रह्ित है क्योंकि अनेक अ्ॉमें 
व्यापकरूपसे रहनेवाले सत्त, द्रव्यत्व, पदार्थत्व आदिको जैनसिद्वान्तमें एकस्वभावपना व्यवस्था- 

पूर्वक सिद्ध नहीं है । वे सत्त्व आदिक अनेक स्वभाववाले होकर ही अनेक पदार्थों ठहर सकते 
हैं। यदि ऐसा न स्वीकार कर अन्यप्रकारोंस धाना जावेगा तो एकस्वभावंस व्याप्त द्वोरद्दा 
कोई एक पदाभ ही कैसे सिद्ध द्वो सकेगा ! बताओ । भावाथे---अबतक एकस्वमावपनेसेही एक 
पदार्थ होनेकी व्यवस्था है, यदी स्याद्वादियोंका भी मत है किन्तु अब आप नैयायिकके मन्तव्यके 
अनुसार एकस्वमावके द्वारा अनेकपनकी भी सिद्धि करने छंगे, सो ठीक नहीं है।यों तो 
पदार्थके एकत्वकी व्यवस्थाही उठ जावेगी। तथा नेयायिककी मानी गई नित्य, एक, और जनेकोंमें 
रहनेवाढी सत्ताजाति तो अनेक दोषोंसे दूषित दे । 

यदि पुननोनाखभावै! पुम्ताननन्तपर्यायान् व्याभुयात्तदा तदः खभावानाममेदे 
तल्ल नानालप्रु, तेवाओकलपयुवज्पेव, भेरे सम्मन्धातिद्वेष्येप रेशासुपपत्तिः,' संंबन््धक्रप- 



२७० द तस्वाषिन्तामनि: 

नायां किमेकेन खमाबेन पुमान् खखमभावेः संबध्यते नानाखभावैवों ! प्रथमकंल्पनायां 
सर्वेस्वभावानामेकतापात्तेः, द्वितीयकरपनायां ततः स्वभावानाममेदे चस एवं दोषः 
२४ ) पर्यनुयोगः, इत्यनवस्थानात्, कुतो5नन्तपयोय्द्बशिरात्मा व्यवति 

.. अमी तक बौढ़ कहते जा रहे हैं कि द्विवीयपक्ष अनुसार यदि आप जैनजन फिर अनेक 
सवमावोंसे अनंत पर्योयोंको आत्मा व्याप्त कर केगा, ऐसा मानेंगे तो हम बोद्ध पूंछते हैं कि ये अनेक 
स्वमाव आत्मासे अभिन्न हैं या मिन्न हैं ! 

यदि अनेक स्वभावोंका उस आत्मांके साथ अमेद मानोंगे तो स्वमाबोंके समान वह आत्मा 

"मी अनेक हो जावेगी, अथवा आत््मके समान उन स्वमावोंको भी एकपनेका प्रसंग द्वोगा 
अमेदग ऐसा ही होता है । 

यदि दूसरा पक्ष छोगे यानी उस आत्मासे उसके स्वमावोंको मिन्न मानोगे तो आत्माका 
और स्वभावोंका संबंधँक्रिंद न होगा । संबंध सिद्ध न दोनेसे “ आत्माके ये स्वभाव हैं। ” इस 
मकारके छोकव्यवह्वरकी व्यतस्था न होसक्रेमी क्योंकि सहाय और बिन्ध्यके समान स्वेथा भेद होनेपर 
संबंध नहीं बनता. है और सहाय पत्रतका यह बिन्ध्य पर्वत है इस प्रकार व्यवहार भी नहीं द्वोता 
है । अतः संबंधवाचक पष्ठी विभक्ति प्रयुक्त नहीं दो सकती है। 

यदि स्वमावोंके साथ आत्माके संबंधघकी कल्पना करोंगे तो हम पूंछते हैं कि आत्मा क्या 
अपने अनेक स्वभावोंके साथ एक स्वभावसे सम्बन्धित होगा अथवा अपने अनेक स्वमावोंके साथ 
अनेक स्वभावोंकरके सम्बद्ध हो ! बताओ यदि पहिले पक्षकी कल्पना करोगे तो आत्माके उन 
सम्पूर्ण स्वमावोंकों पूर्वके समान एकपनेका प्रसंग होता है ओर दूसप्तरे पक्षकी कह्पनामें नाना 
स्वभावोंके साथ संबंध करानेवाछे उन दूसरे अनेक स्वभावोंका उस आत्मासे अमेद मानोगे तो वही 
पहिछा दोष हो जावेगा अर्थात्र या तो वे सब स्वभाव एक द्वो जावेंगे या आत्मा अनेक द्वो 
जावेगी तथा उन स्वभावोंको आत्मासे मित्त पढ़ा हुआ मानोगे तो आत्ांका स्वभार्वोके साथ 
सैबंध सिद्ध न होगा। 

यदि पुनः संबंधकी कल्पना करोंगे तो फिर एक स्वभावसे या अनेक स्वभावोंसे संबंध मान-. 
नेके विकष्य उठाये जाके ओर वे ही पूर्वोक्त दोष आते जवेंगे। इस तरह कटाक्षरूप प्रश्न, उत्तर 
ओर विकल्प उठाना नहीं निवृत्त होगा । इस प्रकार सूकूपदायका क्षय करनेवाक्ा अनवस्था दोष 
द्ोगा तब जैनोंका अनंत पयोयों में अन्वयरूपसे व्यापक द्ोरहा भरा एक आत्मा कैसे व्यवस्थित 
होगा ! आप जैन उत्तर दीजिगे इस प्रकार कोई बौद्ध पण्डित कह रहे हैं । 



तस्वाबेकिन्तामांध: ३७ १ै 

तेडपषि दृषणाभासवादिनः कृथयू- 
अ्रव आयाये कहते हैं कि वे बोध भी सच्चा दोष नहीं दे रहे हैं किंतु उनको दृषणामास 

कहनेकी छत पड़ी हुयी है | सो कैसे ! उसको सुनिये 

क्रमतो&नन््तपयोयानेको व्याप्ोति ना सकृत् । 
यथा नानाविधाकारांश्रिन्नज्ञानमनंशकम् ॥ १६० ॥ 

बुद्धमतमे जेसे प्रकारता, विशेष्यता, अषियता, ग्राह्मता, भाइकता, आदि अंझोंसे रहित 
होरदा भी एक चित्रज्ञान नाना प्रकारके नीकाकार, पीताकार, हरिताकारोंको एकसमयंत्रे व्याप्त 
कर केता है। वैसे दी एक आत्मा भी ऋमसे होनेवाली अनंत पर्याथोंको एक द्वी बारभे व्याप्त कर 
हे है। अर्थात् आत्मा अनंत मूत, भविष्य, कारूकी पयोयों में अन्विककुपसे विद्यमान है । ऐसा 
जैन मानते हैं । वौद्धोंका दृष्टांत मिल गया । 

चित्रज्ञानमनंशमेक युगपतञ्नानाकारान् व्याप्ोतीति खयसुपयन् व्यामुवन्तमात्मानं 
प्रतिक्षिपतीति कर्य मध्यस्थः १ तत्र समाधानाक्षेपयो! समानत्वात् । 

घर्मधर्मीभावसे रहित द्वो रद्य एक निरंश चित्रज्ञान एक समय अनेक आकारोंकों व्याप्त 
कर ढेता है। इस बातको बोद्ध स्वयं स्वीकार कर रहा है किंतु ऋमसे होनेवराढी अनंत पर्याय 
ध्याप रहे आत्माका खण्डन करता है। ऐसा कहनेवाला बौद्ध पक्षपातरहित द्वोकर म्याय करने 
बार मध्यञ्ञ कैसे हो सकता है ! अर्थात् नहीं, जो विश्नज्ञानने समाधान करोगे वैसा ही जात्माकी 
व्यापकताका समाधान हो जावेगा ओर अपनी परय्यायोगें आत्माके अम्वित रहनेपर जो दोषारोपण 
करोगे, वही दोष समानरूंपसे वहां चित्रज्ञानमें भी छागू होगा, कारण कि यहां चित्रज्ञान- 
रूप दृष्टांत सम है। 

नन्वनेको 5पि चित्रन्नानाकारों5शक्यविवेचनत्वादेको युक्त इति चेत-- 

यहां ननुका अथे बह है जैसे कि कोई अनिर्णी। अपराधी जजके सम्मुख प्रश्नकर्ता बन- 
कर अपने दोषके निवारणार्थ उत्तरकारके फलका उद्देश्य रखकर समाषानरूप निर्दोषताका बरवा- 
न करता है वैसेही शह्वाकारका वेष घारण कर बौद्ध कद्दते हैं कि नील, पीत भादि नाना आकार 
अनेक ही हैं । फिर भी उन जआाकारोंका प्थम्माव नहीं किया जासकता है | अत: उन आकारोंसे 
मिलकर बनो हुआ एक चित्रज्ञान मानना युक्त है आचाये कहते हैं कि बदि ऐसा कहोंगे तो-- 

यद्यनेको5पि विज्ञानाकारो5शक्यविवेचनः । 
स्थादेकः पुरुषो5नन्तपर्यायोषषि तथा न किम ॥ १६१ ॥ 



ह १७२ तस््वाबजिन्तामानिः 

यथपि चित्रज्ञानके अनेक आकार हैं किंतु उनका प्रभकृकरण नहीं दो सकता है। जतः 
यदि उन अनेक आकारवाके ह्ञानोंको एक भाना जावेगा तो उसी प्रकार अनंत पयोगोमे रहनेकका 
आत्मा भी प्रृथक् न कर सकनेके कारण एक क्यों न माना जावे भ्याय समान दोना बाहिये। 

क्रमझ्ुवामात्मपर्याथाणामशक्यविवेचनस्वमासिद्धमिति मा निश्ेषी! यसात् “5 
बोद्धोंके प्रति आचार्य कह रहे हैं कि क्रम क्रमले होने वाढी आत्माकी पर्यायोंका प्रथकू न 

कर सकनापन असिद्ध है। इस प्रकार निश्चय न कर बैठना, जिस फारणसे कि--- 

यथेकवेदनाकारा ने शक््या वेदनान्तरम् । 
नेतु तथापि पर्याया जातुचित्पुरुषान्तरम् ॥ १६२ ॥ 

जिस प्रकार एक विज्ञानकों छढीके आकार दूसरे ज्ञानमें के जनेफ़ो अशक्य हैं तैसे दी 
देषदत्तकी आत्माके सुख, दुःख आदि पयोय मी दूसरे बज्नद्त्तकी आत्मामे कमी नहीं प्राप्त किये 
जा सकते हैं अतः अशक्यविवेचनत्व हेतु दोनों में रह गयां। ह 

नज्ञु चात्मपयायाणां भिन्नकालतया वित्तिरेव शक्यविवेचनत्वमिति चेर्त्ताह चित्रज्ञा- 
नाक्ाराणां भिश्नंदेशतया वित्तिविवेचनमस्तीत्यशक्यविवेचनत्व॑ माभृत् तथाहि-- 

बोद्ध अनुनय करते हैं कि एक आत्माकी नाना क्वान, झुख, भादि पर्यायोंकी मिन्न मिश्ष 
काढम बृत्ति होकर प्रतीति हो जाना द्वी उनका प्ृथम्भाव कर सकता है। यदि थौद्ध ऐसा कदेंगे 
तब तो चित्रज्ञानके आकारोंक भी भिन्न भिन्न देशमें हुये रूपसे वेदन द्वोना ही प्रथक्ू कर सकना 
है। इस तर चित्रज्ञानके आकारोंमें भी प्रथकू न फर सकनापन ने होगा, सो ही स्पष्ट कर 
अगिली वात्तिकर्मे कहते हैं-- 

मिन्नकालतया वित्तियदि तेषां विवेचनम । 
मिन्नदेशतया वित्तिज्ञानाकारेषु किन्न तत् ॥ १६३ ॥ 

यदि भिन्न मिन्न फालमे वते रद्दे रूपसे ज्ञत्ति द्ोना दी आत्माकी पयोगोंका ध्रथग्माव करना 
है तो मिन्न देशोंमें रहना, रूपसे जानना ही क्यों नहीं चित्रज्ञानके आकारोंका श्रयक् कर सकना 
माना जाता है! बताओ । भिन्ना मिन्ना देशा येष्रां ठे मिल्ंदेशास्तेषां भावों भिन्ददेशता, तया 
मिन्नदेशतया, यों निदुक्ति करना । 

न हि चित्रपटीनिरीक्षे' पीताद्याकाराशिश्रवेदनस्प मिन्नंदेशा न भवन्ति ततो 
बहिलेषां मिश्नदेशताप्रतिष्ठानविरोधात् । 



किसी उद्यान या महरूके प्रतिबिम्बित या चित्रित अनेक रंगवाछे चित्रपटको देखनेपर उस 
चित्रज्ञानके पीत, नीक आदिक आकार मिन्न भिक्देशमें बृत्ति रखनेवाडे नहीं हैं यह नहीं 
कहना । अन्यथा उस चित्रपट ( तसबी( ) से बाहिर रखे हुए वास्तविक प्रतिबिम्भक बगीचे या 
महछफके उन नीछ, पीत आदिक आकारोंका भिन्नदेशवृत्तिरूपमे प्रतिष्ठित रहनेका विरोध हो 
जावेगा | अर्थात् वे एक ही ज्ञानमें मिन्न भिन्नदेशों में रहते हुए दीख रहे हैं क्योंकि बगीनेमे 
अनेक आकार या रंगवाके फल, फूल, वृक्ष, बेल आदि भिन्न मिन्न देशोंमें विद्यमान हैं । तभी हो 
उनका प्रतिबिन्ब चित्रंम पैसा पढ गया है। 

न हमिशन्नदेशपी ताधाकारानुकारिण थित्रवेदना द्धि दे शपीताद्याकारो बह्रियेश्षित्रः 
प्रत्येतु शक्यो5पीवाकारादपि ब्ञानात्पीतप्नतीतिप्रसंगात् । 

एक ही देशमे पीत, नीक आदिक आकारका निरूपण करनेवाले चित्रज्ञानसे भिन्न देश 
वर्ती पीत आदिक आकारवाढे बढिरिग इन्द्रधनुप, चितकबरी गाय, ततैया, तितली आदि “थे चित्र 
विचित्र नहीं समझे जा सकते हैं, अन्यथा पीतका आकार न हेनेवाले ज्ञन से मी पीतकी समी- 
चीन ज्ञप्ति दोजानेका अतिप्रसग आजावेगा। भावाथे--ज्ञानके आकारोंम मिन्नदेशता है 
तभी तो बहिरंग विषयोंम मिन्नेदशपना निर्णय किग्रा जाता है। इस कारण शानके 
आकारोंमें मिन्न भिन्न देशोंमें रहनापन सिद्ध हुआ | एसी दशामे आत्माके समान ज्ञानके आकारोंमे 
भी प्रथक् न कर सकनापन नहीं है। अब आप बौद्ध एक चित्रजश्ञानका क्या उपाय रचेंगे ! बताओ। 

पीताकारादिसंवित्तिः प्रत्येक चित्रवेदना । 
न चेदनेकसन्तानपीतादिज्ञानवन्मतम् ॥ १६४ ॥ 

देवदृत्त, जिनद्व आदिकी अनेक भिन्न सन्तानोंमें द्वोनेवाले और नीरू, पीत, दरित आदिक- 
को जाननेवाढ़े एक एक ज्ञानव्यक्ति जैसे विश्ज्ञान नहीं है उसी प्रकार एक ज्ञानमे द्वोनेवाके 
नीछ, पीत आदि आकार मी अकेछ्े अकेढे चित्रज्ञान नहीं है किन्तु एक शेनके समुद्ति आका- 
रोंका चित्र बन जाता है यदि बोद्धोंका बद्द मंतव्य है तब तो-- 

चित्रपटीदर्शने प्रत्येक पीताकारादिवेदन न चित्रह्ानं क्रमाद्धिम्रदेशविषयत्वात्ताह० 
शाने+संतानपीतादिज्ञानवद्ति मं यदि । 

उक्त कथनको बौद्ध अनुमान बना कर कहते हैं कि अनेक रंगवाछे चित्रको देखनेपर पीत, 

हरित, नीरू आदिक आकारको जाननेवारे अनेक आकारके झ्ञानमेसे एक आकारवारू प्रत्येक प्रत्येक 

ज्ञानांश बित्रज्ञान नहीं है क्योंकि ने ज्ञान क्रमसे मिन्न मिन्नदेशोंमें विधमान रहनेवाढे नीक 

पीत जादिकको विषय करते हैं | जैंसे कि देवदट्त, जिनद्त आदिक मिन्नसंतानोंके उस प्रकारके 
85 



२७४ तस्वार्थीचिन््तामणिः । 

नीछ, पीत आदिक आकारवाक़े ज्ञान अकेले अकेले विश्नज्ञान नहीं हैं उन मिन्र मिल्षसंतानके 
ज्ञानोंका समुदाय नहीं होपाता है किंतु एकज्ञान समुद्ति आकारोंसे मिश्रित होगा तब तक चित्र 
कट्दा जावेगा । इस प्रकार यदि आप बोद्धोंका मत है तो सुनिये। 

सह नीलादिविज्ञानं क्थ चित्रमुपेयते । 

युगपक्चाविरूपादिज्ञानपंचकवत्तया ॥ १६५ ॥ 
यदि एक आत्माके क्रमसे होने वाले ज्ञान, सुख आदि पर्यायोगे एक द्रन्यपनेसे सांकयेरूप 

चित्रता नहीं मानते हो तो एक समयमे साथ होते हुए नील, पीत आदिक आकाराछे विज्ञानको 
चित्रज्ञान कैसे स्वीकार कर सकोगे ! जैसे कि पापड स्ाते समय एक समयमें रूप, रस, गंध, स्पर्श 
ओर शब्दके पांचों इंद्रियोंसे अन्य पांच शान साथ होते हैं । उन पांचोंका मिश्रणात्मक एक चित्र- 
ज्ञान तुमने नहीं थाना है वैसे दी नी, पीत आदि आकारोंका मिश्रणरूप एक चिन्नज्ञान 
तुमको नहीं मानना चाहिये। 

शक्य हि वक्तं शष्कुलीमक्षणादों सहभाविरूपादिज्ञानपस्चकामेव नीलादिक्षान 
सहृदषि न चित्रमिति, सहमावित्वानिशेषात् । 

हम यों अवदय कष्ट सकते हैं कि कुरकुरी कचोडी लाते समय या रायतेको सपोट कर पीने 
पर आदि प्रकरणोंमे एक साथ होनेवाले रूप, रस आदिकके पांच झञान जैसे परस्परमें मिलकर एक 
चित्रज्ञानरूप नहीं बन जाते हैं । उसी प्रकार एक समयमे होनेवाके नीरू, पीत आदिक आकार- 
बाढे ज्ञान भी मिलकर चित्रात्मक घक नहीं दो सकते हैं । मुरभुरी कचोडी खानेभे बा अनेक रंग- 
बाड़े चित्रपटके देखनेभें अनेक आकारवाढे शानोंका साथ होनापन समान है। कोई भी 
अन्तर नहीं है | 

तद॒विशेषेपि पीतादिश्वानं विश्रममिम्नंदेशत्वाश्रित्रपतज्भादो न पुण्ता रूपादिश्ञान- 
पब्च्क कचिदिति न युक्त वक्तुं तस्थाप्यभिश्रदेशत्वात् न हि देक्षभेदेन रूपादिश्ञानपण्चक 
सकृत् स्वस्िन् वेधते, युगपज्ञानोत्पत्तिवादिनस्तथानभ्युपगमात् । - 

उस यीछ, पीत आदि ज्ञान और रूप, रस जादिक श्ञानको एक कालमे होनेकी अपेक्षासे 
कुछ जंतर न होते हुए भी जनेक रंगवाके पतज्ले, तितही, ततैया आदि बा चित्रपटके नीरू, पीत 
जाकारवारे ज्ञानको अभिन्न देझमे दोनेके कारण आप- चित्रज्ञान कद किन्तु फिर कहीं कहीं 
कचोडी, पापढ, ताम्बूलके भक्षण करनेपर साथमे होनेकरके रूप आदिकके पांच ज्ञानोंको विश्रूप न 
माने, इस प्रकार आपका पक्षपातसे कहना युक्तियोंश्रे सहित नहीं है क्योंकि रूप, रस आदिकके- 
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वे ज्ञान भी उस कचोढीस्रूप अमिशिदेशंते उत्पल्त हुए हैं | कचौढी खाते समय 
रूप आदिके पांचों ज्ञान एक समय होते हुए आत्मांगे जाने जा हो हैं। 
उनमे कोई देशका भेद नहीं है। मावार्थ--हूपका ज्ञान किसी पदार्थ में हो और रसका 
ज्ञान जन्ये हो, एवं गन्धका ज्ञान तीसरेगे हो, ऐसा नहीं है। जो एफ्समयंते 
अनेक ज्ञानोंकी उस्तत्ति होना कद्दते दें उन्होंने उस प्रकार पांच शञानोंका मिन्न देशमें उत्पन्न 
होना स्वीकार नहीं किया है किन्तु एकद्टी वस्तुने एक समयंगे अनेक ज्ञान उत्पन्न हो जाते हैं 
उनकी यों कहनेकी टेव है। इस विषयमें जैनोंका सिद्धाम्तमन्तब्य दूसरादी है, जो कि अग्रिम 
प्रकरण॑मे प्रतीत हो जावेगा । दूसरेंके मन््तब्यका खण्डन करते समय पद् पद् पर अपने धरकी बात 
कह देना दैककापन है। संक्षेपों। सिद्धांत यई है कि अनेक पदार्थोक्रों भिन्न भिन्न रूपसे जानने 
वाढे एक ज्ञानको समूहावरूम्बन शन कहते हैं | कचोडी खाते समय भी क्रम क्रमसे पांच ज्ञान 
होते हैं । एक समयमे दो उपयोग नहीं हो सकते हैं। दशेन, ज्ञान बा मतिज्ञान श्रुतज्ञान अथवा 
अवग्रद, ईंहा, जवाय, घारणा या रासनप्रत्यक्ष और चाह्लुपप्रत्यक्ष ये हम छोगोंके एक समयते दो 
नहीं होते हैं। कब्धिरूप चार ज्ञान भरे ही दो जावें। लब्षिरूप ज्ञान प्रमितिका साक्षात् 
जनक नहीं है । यों तो अंधे मनुष्यके भी छब्धिरूप चाक्षुष प्रत्यक्ष माना है। चित्रपटते अनेक 
रंगोंके ज्ञानको एक चित्रज्ञान दम हृष्ट करते हैं कितु थोद्धोके सदश क्षणिक परमाणुरूप विज्ञान 
अनेक नीर, पीत आकारोंका मिश्रण द्ोकर बने हुए विन्नज्ञानकों हम नहीं मानते हैं। एक पदा- 
थैके अनेक ज्ञान होना और अनेक पदार्थोंका एक ज्ञान होना भी हम मानते हैं, तमी तो अंश, 
उपांशोंको जाननेवाके ध्यान और सबैज्ञताकी आपत्ति होती है । 

ननु चादेशत्वाब्चित्रचेतसिकानामभिश्नदेशस्वचिता न श्रेयसीति चेत , कर्थ मिन्नदे- 
शल्वाखित्रपटीपीतादिश्वा नानां चित्रत्वाभावः साध्यते १ संव्यवहारात्तेषां तत्र मिश्नदेशत्वासिदे!. 
तत्साधने तत एवं शष्कुलीभमक्षणादों रूपादिल्ञानानाममिन्नदेशलसिद्धे!, सहभाविलसिदेश 
शद्दत् सकृदषि पीतादिल्वा् चित्रभेके माभूत् । 

बौद्ध अपने पक्षका अवधारण करते हैं कि विज्ञानस्ररूप भालाके चित्र विचित्र ज्ञानोंका 
जब देश ही कोई नहीं है क्योंकि वे क्षणिक विज्ञान किसी देशमे रहते हुए दर्मने नहीं माने हैं तो 
फिर मिन्नदेशभ रहनेका विचार करना कुछ अच्छा नहीं है। अंथकार कहते हैं कि यदि ऐसा कह्दोंगे 
तो हम जैन कहते हैं कि आप बौद्धोंने चित्रपटके नीछ, पत आदिक ज्ञानोंको मिन्न देशमें रहनेके 
कारण चित्रपनेका अभाव क्यों प्रिद्ध किया है! बताओ, आप तो मिन्नदेशपना मानते 
ही नहीं है। | 

यदि आंप बौद्ध छोकके सभीचीन व्यवद्ारत्ते उन ज्ञानों में मिन्नेशपना या अभिन्न देशपना 

नोगे जौर जद भिन्न देशपनेका व्यवहार सिद्ध नहीं है वहां उससे चित्रश/नपनेक| साधन 
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करोगे तो उस ही से भुरभुरी , खस्ता ) कचोड़ी स्तानेपर होनेवाले रूप आदिकके पांचों श्ानों में 
भी अभिन्नदेशपना सिद्ध है और इसी कारण साथंम होनापन सिद्ध है तो इस हेतुसे रूप आदिकके 
पांचों ज्ञानोंका मिलकर एक चित्रज्ञान क्यों न हो जवे। अथवा रूप आदिक पांच ज्ञान जिस 
प्रकार न्यरे न्यारे हैं, उसीके समान एक समय होनेवाढे, नील, पीत आदिकके ज्ञान भी स्यारे 
भ्यरे होंगे । एक चित्रस्वरूप न हो सकेंगे । , 

यदि पुनरेकज्ञानतादात्म्येन पीताद्यामासानामनु भवनाक्तद्वेदुन॑ चित्रमेकमिति मत, 
तदा रूपादिश्वानपत्चकस्मैकसन्तानात्मकत्वेन संवेदनादेक॑ चिजश्रश्ञानमस्तु । 

यदि बोद्ध मतोनुयायिओ, फिर तुम्हारा यह मंतवब्य होय कि नीक, पीत आदिक आकार- 
सूप प्रातिमासोंक एक ज्ञानमें तादात्म्य रूपसे अनुभव होरहा है इस कारण उस ज्ञानकों हम 
एक चित्रज्ञ|न मानते हैं, तब तो रूप, रस आदिकके पांच ज्ञानोंका भी एक संतानरूप तादात्म्यसे 
बेदन द्वोरद्ा है अतः वे पांचों ज्ञान भी एक चित्रज्ञानरूप द्वो जाओ, चित्रपना बनानेके लिये 
दोनों खबढ्ोमे तादात्म्य सम्बंध एकसा है । 

तस्पानेकसन्तानात्मकत्वे पू्वविज्ञानमेकमेवोपादानं न स्यात् । 
यदि रूप, रस आदिकके पांच ज्ञानोंको अनेक संतानल्रूप मानोंगे ऐसा द्वोते संतेतो 

पहिलेका एक विज्ञ|न ही उनका उपादान कारण न हो सकेगा, अर्थात् जैसे देवदत्त, जिनदत्तके 
अनेक ज्ञानोंका उपादान कारण उनके पूद्ंकालमें होनेवाके ज्ञान हैं ॥,विवक्षित आत्माके एक ज्ञान- 
रूप उपादान कारणसे नाना आत्माओंका ज्ञान उपादेय नहीं दो पाता है। वैसेही एक आत्मामे रूप 
ज्ञानकी संतान प्रथक् चल रदी है। रसज्ञानकी संतानघारा भिन्न रूपसे प्रचलित होरही है। गंघ- 
ज्ञानकी संतति न्यारी बद रही है। स्पर्शज्ञान स्वतंत्र होकर अपने उपादान उपादेयोंकी धाराओमे 
परिणत है। इसी तरद्द श्रोत्रजन्य छब्द प्रत्मक्षकी, अल्रयसंतति अछ्ग हो रही है। इस प्रकार 
आप बोढ़ोंके मानने पर रसज्ञानको गंधजश्ञानकी और रूपज्ञानको रसज्ञानकी उपादान कारणता जो 
प्र्षिद्ध दो रही है सो न बनेगी। बौद्धमतसे गंधज्ञानका पूर्वकारू सम्जंधी गंघशान ही उपादान 
कारण दोगा, तथा च जात्मामे अनेक उपादानकारण होने योग्य ज्ञानगुणोंके माननेका प्रसन्न 
जाता है । जो कि सिद्धांतसे- विरुद्ध है । 

पूर्वानिकविज्ञानोपादानमेकरूपादिश्वानप»्चकामिति चेत, तहिं भिन्नसन्तानत्वाच- 
स्थानुसन्धानविकस्पजनकृत्वा भाव! । 

यदि बौद्ध छोग आत्मामें एक सम्ुयंमे अनेकज्ञानकी धाराएं चलती हुबी स्वीकार करोगे 
भवोत् फचोडी खाते समय पांच रूप आदि ज्ञानोंके पूर्वर्ती पांच ज्ञानोंको उपादान कारण मानोंगे 
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तो पूर्ववर्ती रूपश्ञानसे उत्तरम रूपज्ञान होता है| इसी प्रकार दूसरे रसज्ञानले रस आदिका ज्ञान. 
होना समझ ढेना चाहिये तब तो देवदत्त, जिनदतकी संतानोंके समान मित्र संतान हो जानेसे उन 
ज्ञानोंके द्वारा परस्परमे प्रत्यमिज्ञान रूप विकक््पोंको उत्सल करना न बन सकेगा, जैसे जिनदत्तके 
देखे हुए को देवद्तत सरण नहीं कर सकता है और न प्रत्यमिज्ञान कर सकता है । वैसे ही स्पाशन 
प्रत्यक्ष जाने हुए का चाह्लुष प्रत्यक्ष प्रदभिशान न कर सकेगा ओर प्राणज प्रत्यक्षते जाने हुएका 
रासनप्रत्यक्ष अनुव्यवसाथ न कर सकेगा, कितु अनुसंधान ऐसा द्वोता है कि जो मैंने छुआ था, 

. उसीको देख रहा हूं, जिसको सूंघा था, उसीका स्वाद लेरद्दा हूं, इस प्रकार मिन्न इंद्रियोंसे जाने 
हुए विषयक दूसरी इंद्रियोंसे अनुसंधान हो रह्य देख। जाता है। अतः एक आत्मामे ज्ञामकी 
अनेक ध्षैतानें मत मानो | 

पूवोलुसन्धानविकुल्पवासना तज्जनिकेति चेत , इतो5हमेवास्य द्रष्टा स्प्रष्टा प्रावा 
खादयिता भ्रोतेत्यचुसन्धानवेद्नम् १ रूपादिलज्वानपञचकानन्तरमेवेति नियमः सम्भाव्यताम। 

बोद्ध कहते हैं कि हम छोग स्मरण ओर प्रत्यमिज्ञानकों प्रमाण नहीं मानते हैं। जैसे अनेक 
मिथ्याज्ञान आत्मामे पहिछेसे बैठी हुयीं झूठी अविधारूप वासनाओंसे उत्नन्न हो जाते हैं। उसी 
प्रकार वे स्मरण, प्रत्यमिज्ञान भी अपनी पूर्ववर्ती अविद्यास्तरूप मिथ्याविकश्पोंकी वासनासे स्वम् 
ज्ञानोंके सदश उत्न्न हो जाते हैं। और रूप, रस आदिक श्ञानोंका उपादान कारण भी पूर्व॑वर्ती 
ज्ञान नहीं है किंतु मिथ्या वासनाएं उनकी जनक हैं । अथकार कह्ठते हैं कि यदि बौद्ध ऐसा कढ़ेंगे 
तो रूप आदिकके पांच ज्ञानके अव्यवदित उत्तरकालमें ही नियमसे ऐसा द्ोना कैसे सम्मावित 
दोगा ! कि जो ही मैं. इस पदार्थको देखता हूं सो ही में छू रहा हू ओर वही में तूंघ रद्दा हूं । 
इसका स्वाद छेरहा हूं ओर उसको सुनता चला आरहा हूं बताओ किंतु इस प्रकार अनुसन्धान 
स्वरूप ज्ञान होते हैं अतः इनका कारण वस्तुमूत ज्ञान मानना चादिए । 

यदि झंठी वासनाओंसे अनुसन्धान श्ञान हुये माने जावेंगे तो एक ही आत्मामें उनके ठीक 
ठीक उलल द्वोंनेका नियम नहीं सम्भव द्ोगा। मावार्थ--मिथ्यासंस्कारोंसे प्रत्यमिज्ञान द्वोने 
छंगेगे तो अंटर्संट चादे जब हो जांवेंगे। देश, कारू ओर द्रब्यके नियतपनेसे नहीं होंगे। परंतु 
नियतरूपसे दोरदे देखे जाते हैं ॥ 

तस्य तद्ासनाप्रबोधकत्वादिति चेद, कुतस्तदेव तस्याः प्रबोधकम् १ तथा दृष्टध्वादिति 
चेश्न, अन्यथा दर्शनात, प्रागपि द्वि रूपादिज्ञानपण्चकोत्प्ेरहमस्य द्रष्टा भविष्यामीत्या- 
घनुसन्धानविकरपो दृष्टः । 

अनुसस्घानके नियम करनेका बोद्ध यदि यह उत्तर देंगे कि में जिसको देखता हूं, उसीको 
छूता हूं, दूंषता हूं, इस अनुसन्धानके नियम करानेवाछी भिध्य[संस्कार रूप वासना आत्मामे न्यारी 
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पढ़ी हुयी हैं। वे रूप आदिकके पांच ज्ञान उस वासनाकों प्रबुद्ध करा देते हैं | इस जगी हुगी 
वासना उस अनुसन्धानंको उत्पन्न कर देती है, ऐसा कट्टनेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि क्या कारण 
है जिससे कि वे पांच ज्ञान ही अनुसन्धान करानेवाकी उस वासनाका प्रभोष करते हैं। चादे कोई 
भी ज्ञान झूठी वासनाको क्यों नहीं जगा देता है! बताओ इसके उत्तरमें बौद्ध यों कहे कि उस 
प्रकार होता हुआ कार्य देखा गया है। सो कहना तो ठीक नहीं है क्योंकि दूसरे प्रकारोंते मी 
कार्य होना देखा गया है, जब कि रूप आदिक पांच ज्ञानोंकी उत्पत्तिके पहिक्े भी में इस पदार्थक्ा 
देखनेवाछा, चखनेवाढ्, होऊंगा, इत्यादि प्रकारके प्त्यमिज्ञानरूप वरिकहप होना देखा जा रहा है। 

सत्य रृष्ट', स तु भविष्यहरशनायनुसन्धानवासनाव एवं, तत्बोषकथ दक्शनाथ- 
मिप्नुसीमावों न तु रूपादिज्ञानपञ»्चकमिति तदुत्पत्ते! पूवमन््यारक्ालुसन्धानदशनाक्तासां 
नियमप्रतिनियतानुसन्धानानां प्रतिनियतवासनाभिजेन्यत्वाचासां च प्रतिनियतप्रबोधकप्र- 
त्ययायत्तप्रयोधत्वादिति चेत्, कथमेवमेकत्र पूरुप नानानुसन्धानसन्ताना न स्थु) ३ । 

बोद कहते हैं कि रूप आदिक पांच ज्ञानोंके पूव में अनुसंधान होना आपने देखा है सो 
ठीक है | हम भी कहते हैं कि आपने अवश्य देखा होगा, किंतु उस अनुसन्धानका कारण ज्ञान 
नहीं है। वह विफश्पज्ञान तो उपादान कारणके बिना ही भविष्यमे देखने, सूंघने, चाटनेके अनुस- 
म्थानफो उत्पन्न करनेवाछी दुष्काजनित दूसरी वासनाओंसे ही उत्पन्न हुआ है, भात्मामें बेटी हुयी 
उन वासनाओोंका जनानेवारा कारण तो देखने, दूघने, छुननेके लिए सम्मुख होनापन है किंतु रूप 
आदिके ज्ञान उन वासनाओंके प्रयोधक नहीं हैं। हसी प्रकार उनकी उत्पत्तिके पहिले भी दूसरे 
प्रकारके प्रत्यमिज्ञान द्वोते हुए देखे जाते हैं। उन अनुसन्धानोंकों नियम करके रूप रस आदिकम 
ही नियमित करना पूर्वकी नियत हुयी वासनाओंसे जन्य हैं ओर वे पूर्वकी वासनाएँ उनके जगाने- 
वाक्े नियमित ज्ञानोंके वशमे पढ़कर प्रबुद्ध हो जाती हैं । इस प्रकार मिथ्याज्ञान और वासना तथा 
उनके प्रबुद्ध द्वोनेकी नियत व्यवस्था है। आचार्य कहते दें कि यदि बौद्ध ऐसा कहेंगे तो इसी प्रकार 
एक जात्मामें अनुसंघानोंकी अनेक संताने कैसे न होंगी ? बठाओ । अथौत् अपने बासनाओं के- 
नियमित द्वोरदे अनेक श्ानोंसते ही उत्तरवर्ती अनेक ज्ञान द्वोते हुये माने हैं तथा चर देवदत्तके देखे 
हुए का जिनदत्तको जैसे स्मरण, प्रत्यमिज्ञान नहीं होता है वैसे दी चाक्षुप ज्ञानसे जाने हुए का 
स्पार्शन प्रत्यक्ष नहीं होना चाहिये | यह उक्त दोष तुम्हारे ऊपर अब भी छागू है । 

प्रतिनियतस्वे प्यनुसन्धानानामेकसन्तानत्व॑ विकस्पन्नानत्वाविश्लेषादि ति चेत्, किमेवे 
रूपादिल्ञानानामेतन्न स्थात्  करणश्लानत्वानिशेषात् । 

आप बौद्ध देखने, सूघनेके अनुसंघानोंके नियत दोनेपर भी एकर्सतानपना है क्योंकि वे 
पूधने, स्वाद ढेनेका अनुव्यक्साय करनेवाके प्रत्यमिज्ञान सभी एुकसे विकर्पज्ञान-हैं कोई अंतर « 
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नहीं है, यदि ऐसा कट्ठोगे तो इस प्रकार कचोढी क्षांते समय होने वाके रूप, रस आदिकके 
ज्ञानोंकी भी एक संतानपना क्यों न हो जावे क्योंकि ये भी सम्पूर्णज्ञान प्रमितिके उत्पादक करण- 
झानपना बदिरंग इंद्रियोंसे जम्य होनेके कारण अंतररद्ित समान हैं फिर इनकी न्यारी न्यारी 
संतान क्यों मानी जारदी है ! । 

संवानांतरकरणश्लानैथ्येमिचार इति चेतू, तवापि संतानांतरविकल्पन्नानेः छुतो न 
व्यभिचारः १ 

सोगत कहते हैं कि बद्िरिंग इंद्रियजन्य ज्ञान या प्रमाजनक प्रमाणश्ञान तो देवदतत, जिन- 
दत्त, और इंद्रदत्तकी इंद्वियोंसे होनेवाले ज्ञान भी हैं । एतावता क्या उन ज्ञानोंकी भी एक संतान 
हो जावेगी ! तुम्ददी कहो, आप जैनोंका इंद्रियजन्य ज्ञानपना या करणश्ञानपना हेतु तो संतानांतरोंके 
प्रमिविजनक प्रमाण ज्ञानों करके व्यमिचारी है। अंगकार कहंते हैं कि यदि ऐसा कद्दोगे हो 
तुग्दारा मी विकल्पशानपना द्वेतु क्यों नहीं व्यमिचारी दोगा ! क्योंकि देवदत्त, इंद्रदत आदि मिन्न 
पक हे सूघनेके अनेक कल्पनात्मकज्ञान होरदे हैं । इन करके बौढ़ोंका हेतु अनैकांतिक 
त्वामास है । 

एकसामग्यधीनस्वे सतीति विशेषणाच्चेत् समानमन्यत्र । 

यदि आप बौद्ध एक तनन््तानपनको सिद्ध फरनेके छिये बोले गये अपने विकल्प ज्ञानपन 
हेतुमे एक सामगीके वेश होते हुए यह विशेषण लगा दोगे तो व्यभिचार दोष दूर हो जावेगा । 
किन्तु उसीके समान एक सामओीके अधीन इस विशेषणसे अन्य स्वकृपर हमारे इन्द्रियजन्य ज्ञान- 
पने या प्रमाणज्ञानपन द्वेतु्में भी व्यमिचार निराकृत द्वो जावेगा, क्योंकि दूसरे सन्तानोंके देखने 
सूघनेके अनुसन्धान तो मिन्न सामग्रीसे उत्तन्न होते हैं, एक सामझ्ीके अधीन नहीं हैं, उसी 

प्रकार भिन्न आत्माओंके हन्द्रिय अन्य ज्ञान मी एक सामग्रीके अधीन नहीं हैं सबके क्षयोपशम 

इन्द्रिय, जात्माएं, मिन्न है । 

तथाक्षमनोब्ञानानामेकसन्तानस्वमेकसामग्यधीनत्त सति स्वसंविदिति इुतस्तपां 
मिझसन्तानत्वस् येन रूपादिज्ञानपञ्चकस्य युगपद्धाविनः पूर्वेकविल्लानोपादानत्व॑ न 
सिद्धेधत् । तत्सिद्वों च तस्पेकसन्तानात्मकल्वादिकलमिति दरक्त दृषणं नीलाधामासमेकं 
चित्रज्ञानमिच्छतां रूपादिज्ञानपञ्चकमप्पेक॑ चित्रज्ञानं प्रसज्येतेति ! 

तथा एक बात यह मी है कि एक सामग्रीसे उत्पन्न होनेवाके विकश्पज्ञानोंकी जैसे आप 
बोद एक्तान मानते हैं उसी प्रकार पांच बहिरिन्द्रियोंसे जन्य और मनसे जन्य ज्ञानोंकी भी 
एकज्ञान सन्तान मान हो, इंडियजन्य इन और मानस झ्ञानोंकी मित्र संतान आप मान भी कैसे - 
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सकते हैं ! क्योंकि वे ज्ञान एक सामभ्रीके अघीग द्वोते हुए स्वसंवेदन प्रत्यक्षके विषय हैं । जिस 
कारणसे कि उनको उसका उपादान कारणपना नहीं सिद्ध द्वो पाता अथौत् इंद्रियपत्यक्ष और 
मानसप्रत्यक्षको एक संतानपना सिद्ध होगया तो रसना इंद्रिय, चक्षु इंद्रिक्से एक ही समय 
दोनेवाके रूप आदिकके पांचों ज्ञानोंको भी एक संतानपना सिद्ध हो ही जाता है ! इस प्रकार 
पूर्समयवर्ती कोई मी एक रासनपत्यक्ष या चाक्षुष प्रत्यक्ष उत्तर काल्मे होनेवाके स्पाशन प्रत्यक्ष 
या प्राणज प्रत्यक्षका उपादान कारण क्यों न सिद्ध होगा ?! बताओ और जब पू्व उत्तरवर्ती चाहे 
किन्हीं भी ज्ञानों मे वद उपादान उपादेय भाव सिद्ध हो गया तब तक संतानलरूप हो जानेसे 
उन रूप रस आदिकके पांच ज्ञानों में कथब्चित् द्रव्यदृष्टिस एकपना भी सिद्ध हो जाता है। इस 
ढछिये हमने बहुत अच्छा दूषण कद्दा था कि बोद्ध छोग नीकू पीत आदिकके आमासोको मिलाकर 
यदि एक चित्रज्ञान बनाना चादते हैं तो उनको कचौढी खाते समय दोनेवाढ़े रूप आदिकके पांच 
ज्ञानोंका मी मिश्रण कर एक चित्रज्ञान बन जानेका प्रसेग आवेगा। इस प्रकार आपके ऊपर 
ढगांये गंये दोषको पुष्ट करनेवाछा प्रकरण समाप्त होता है । 

चित्राद्ेताश्षयाश्रित्न॑ तदप्यस्तिति चेन्न वे । 
चित्नमद्वेतमित्येतद्विरुद्धं विभाव्यते ॥ १६६ ॥ 

इष्टापत्ति करते हुए बोद्ध क्ते हैं कि दम घट, पट आदिक पदार्थ या देवदत्त, जिनदृत् 
तथा जड़, चेतन सब पदार्थोंकों चित्रज्ञानस्वरूप ही मानते हैं। संसारमे चित्रज्ञानरूप दी एक 
पदार्थ है और कुछ मी नहीं है। इस कारण चित्राद्गवैतक आश्रय कर छेनेसे रूप आदिकके पांच 
ज्ञानोंका भी मिककर वह एक चित्रज्ञान बन जाओ अच्छी बात है । इसमें हमारे ऊपर कुछ भी 
दोष नहीं है प्रत्युत गुण ही है। आचा4 कद्वते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंको चित्रज्ञानका ही एकांत 
रूप अवधारण करना उचित नहीं है पर्योकि विचार करनेपर चित्र और अद्वैत ये दोनों निश्चयंसे 
जविरुद्ध सिद्ध नहीं दोते हैं. किंतु विरुद्ध ही हैं। अद्वैवका अभे शुद्ध एक है और चित्र अनेकोंसे 
मिरुकर बनता हैं। चित्र और अद्वैत शब्दस समास होनेकी सामथ्य ही नहीं है । जैसे कि पण्डित 
और मूखे शब्दका समास नहीं द्वोता है । यों शब्दशक्तिका कुछ भी विचार नहीं कर चाहे जो 
अन॑गक कट बैठो, कोई रोकता नहीं है। परामझे करोगे तो पता चकू जायगा । 

चित्र धनेकाकारधुच्यते तत्कथमेक॑ नाम ? विरोधात् । 
* जब कि अनेक आकारोंसे युक्त दोरदे को चित्र कहते हैं हसकारण वह चित्र भर! जहैत 

यानी एक कैसे हो सकता है !' क्योंकि चित्रविचित्रपनेका एकपनेके साथ विरोध है। 

तस्य जास्यन्तरत्वेन विरोधाभावभाषणे । 
तथेवात्मा सपर्यायेरनन्तेरविरोधभाक् ॥ १६७ ॥ 
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पु ० चित मं को बंक है चित्र न लो एक है भोर न अनेक है किन्तु एक और अनेकसे न््यारी तीसरी दी जातिषाका 
अदार्य है। अतः एकरने और चित्रपनेभे कुछ भी विरोध नहीं है, जैसे कि स्वाद्वादियोंके मतमें 
कब म्थित् भेदका कअश्खित् अमेदसे विरोध नहीं है। बोद्धोंके इस प्रकार भाषण करनेपर तो हम 
जैन भी कट्टते हैं कि उसदी प्रकार एक आत्मा भी अपनी अनन्त पर्यायोंके साथ रहकर अविरोधको 
घारण करता है । भावार्थ-अपनेसे सनेधा विपरीतके साथ विरोध हो सकता है। जैसे घट जौर 
'घटाभाकका, सर्वक्ता और अज्जताका, रूपरहित और रूपसहितपनेका, एवं जीवों मे बद्ध और 
मुक्तका तथा केवलज्ञान ओर क्षायोपशमिक ज्ञानका विरोध द्ोना सम्भव है क्योंकि इन उक्त दोके 
'ओढडोंमेंसे एकका निषेध करनेपर दूसरेका विधान या दूसरेका निभेष करनेपर पहिक्ेका विषान 
जवश्य हो जाता है। अतः दोका तुश्यवल्त्राह्म विप्रतिवेध दोनेपर विरोध माना गया है किंतु 
जदां तीन चार कोटियां हो सकती हैं वहां विरोध होवे, बह एकांत नहीं हो सकता है। कथ- 
ड्चित् एकपनेका .कथश्चित् अनेकपना भाई है। हां! सर्वेथा अनेकपना विरोधी है। स्याद्वाद 
सिद्धांतम तीसरी अवस्था माननेपर पूर्वेके प्रकृत दोमें विरोध नहीं सिद्ध दो सकता है। जैसे बाजी- 
गरके द्वारा सनी या पुरुषसंबंधी प्रश्न करनेपर चतुर बारूक अपनेको पुरुष होनेका उत्तर देता है 
ओर सूखे, पण्डितपनेका प्रश्न करनेपर पण्डित द्ोनेका उत्तर देता है, एवं मनुष्य और पशुमेंसे 
एकके पूंछनेपर स्वयंको मनुष्य मानता है । किंतु नारकी या स्री तथा बोढा या द्वाथी इन दोनोंमसे 
तुम फौन द्वो ! ऐसा पूंछनेपर कुशड बालक दोनोंका निषेध कर देता है क्योंकि वह बाकृक उक्त 
दोनों अवस्थाओंसे मिन्त लौहरी जआातिवाकी अवस्थाकों घारण करता है। तुम मनुष्य है ! या जीव 
है, अथवा पश्चेन्द्रिय हे ! एवं श्रस है ! ऐसा प्रश्॒ करनेपर चारोंका विधिस्वरूप उत्तर दे देता “ 
है। जतः अनेक पयोगोंके साथ एक आत्माके रहनेका कोई विरोध नहीं है। 

नेक नाप्यनेकम्, कि वि ! चित्र चित्रमेव, तस्य जात्यन्तरत्वादेकत्वानेकत्वास्या- 
' मिस्यविरद्ध॑ चित्रादेतसंवेदनमाजं बहिरथंशून्यमित्युपगमे, पुंसि जात्यन्तरे को विरोध! ! 
सोडपि हि नेक एवं, नाप्यनेक एंव, कि तहिं १ स्थादेकः स्पादनेक शाते, ततो आत्यन्तर् 

- शया प्रतिमासनादन््यथा सदृदप्यसंवेदनात्, इति नात्मनो5ननन््तपर्यायात्मता बिरुद्धा 
सित्रह्ञानस्यं सित्रतावत | 

: सौगत बोढ रहे हैं कि नित्रशान न तो एक है और न अनेक दी है तो क्या है ! ऐसा 
पूंछने परं दम बौद्ध कहते हैं कि वह चित्रश्ञान चित्रस्वरूप ही है। एकपन और अनेकपनते मिश्र 
तीसरी ही चित्रत्वजातिवारा वह चित्रज्ञान है। इस प्रकार चित्र ओर मद्वैत शब्दका समास भी 
'हो जवेस और बहिरंग घट, पट आदि मेदोंसे सवेबा रहित द्वोरदे केवक झकेक्के चित्रशानका 
संगेदन भी बिना विरोधके हो जावेगा । अंधकार कहते हैं कि बदि बौद्ध ऐसा स्वीकार करेंगे हो 

: भाषामें मो तीतरी जातिका स्वभाव भानने पर क्या विरोध है! कहों तो सह्दी। वह आप्मा भी न 
86 का 
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ठो एक ही है और न निश्चयसे अनेक ही है तब तो क्या है ! सो उत्तर झुनिये, कबशल्चित् 
अव्यरूपसे आत्मा एक है. और पत्मोयरूपस आत्मा स्मात् अनेक है। उन स्वेशा एकांतोंसे मिल 
तीसरी एकानिकात्मकल्वजातिके स्वमभावसे दी आत्माका मतिमास होरदा है। अव्म दूसरे 
एकांतपकारोंसे एक बार मी आत्माका वेदन नहीं हुआ है । इस फारण एक आत्माकों अन॑तपर्षो- 
यरवकूपपना विरुद्ध नहीं है । जैसे कि बोढ़ोंके ।वैज्रज्ञानकों अनेक नीक, पीत आदिक आकारोंसे 
सेंद्वित होकर चित्र विनित्रपना विरुद्ध नहीं है। अब तक आत्माका अनंत पयोगोमे व्याप्त होना 
सिद्ध करनेके किये “ क्रमतोडनंतपरयोयात् ” इस एक सो साठमीं कारिकामे उदाहरणरूप दिंये 
गये चित्रशानको घटित करके अनंत सहमावी और करममावी पयोगेमि रहनेवारा एक अखण्ड 
आत् द्रन््य सिद्ध कर दिया है | 

आन्तेयं चित्रता ज्ञान निरंशेपनादिवासना- 
. सामर्थ्यादवर्भासत खप्तादिज्ञानवद्यदि ॥ १६८ ॥ 

तदा अरान्तेतराकारमेक ज्ञान प्रासिदधघति । 
' श्रान्ताकारस्य चा$सत्वे चित्त सदसदात्मकम् ॥ १६९ 0७ 
तच्च प्रबाधते:वर्य विरोध पुंसि पर्ययेः । 
अफमेः ऋरमवदर्धिश्व प्रतीतत्वाविशेषतः ॥ १४० ॥ 

बौद्ध कहते हैं कि वास्तव शान हमारे यहां कार्यता, कारणता, आह्यता, आहकता, आमास 
और आमभासीपन भादि अंशोंसे रहित माना गया है । स्वप्न देखेत समय या सश्िपात होनेपर तथा 

- अधिक मादेकवस््तुओं आदिका उपभोग करनेपर बिना कारण केवक अनादिकालके भिथ्यासंस्का- 
रोंकी झक्तिस्ते यों दी शंठे अनेक आकारवाके ज्ञान प्रतिभासित होते जाते हैं । उसी प्रकार आयते 
हुए भी जाश्मामे अनादिकारूसे बैठे हुए कुत्सित संस्कारोंके बलसे झ्ानेंगे चित्र विवित्र आकार 

' झत दो जाते हैं। वस्तुतः झानमें चित्रपन यह भ्रमरूप है। अब आचार्य कहते हैं कि यदि शुद्ध 
सेवेदनट्वैतवादी बौद्धोंका यह मत है तब तो एक ज्ञानमे स्वयं झेठे आकारोंके प्रतिभास करनेक्ी 

- अपेक्षासे आन्तपना आया और अपनेको ग्रहण करनेकी अपेक्षास अश्नांतपना आया । इस प्रकार 
एक झानमे मिथ्याइन' और प्रमाणपन थों दो विरुद्ध आकार प्रसिद्ध हुए। चढछो एक आश्माको 
सवेकपयोगेर् व्यापक होकर रहनेका यही दृष्ठांत सदी । 

यदि आंत आकारको बन्ध्यापुत्रके समान असत् मानोंगे तो भी ज्ञान॑में स्वकी कपेक्षा विद 
मानता भर आंत आकारोंकी अपेक्षासे अविद्यमानता रह गयी अतः एक ज्ञान सदात्मक और अंस- 

: दालक होगया । तथा यों हो वही दांत एक आलामें अनेक पर्यावोके साथ रहनेके विरोषफो 
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जपरशय काया दे रहा है। जैसे झानंमे सत् असत्पना आपको प्रतीत होरदा है पैसे ही आत्माका 
ऋमसे रहित होकर साथ ठद्दरनेवाके गुणस्वरूप-पयोगों तथा ऋमसे दोनेवाढे मतिश्ञान, सुख, 
आदि पर्याबोंके साथ रहना भी समानरूपसे प्रतीत होरहा है कोई अंतर नहीं है। पयौयका 
सिद्धांतह॒क्षण अखण्डद्रब्यके अंश्ोंकी कएपना करना है। आत्माके सुख, चारिभ, चेतना, 
मसित्व, वस्तुत्त आदिक तीनों काछृमे भ्ुव रहनेवाके सहभावी गुणरूप अंश है और श्रुतज्ञान, 
इच्छा, उत्साह, दुःख, मतिक्षणपरिणति, लम्बाई, चोढाई आदि क्रमसे होने वार्की अर्पयोये और 
ब्यंजनपयोये उत्पादविनाक्षवाके अंझ हैं। 

चित्राददमपि माथूद संवेदनमात्रस्य सकलविकल्पशुन्यस्योपगमादित्यपरः। तस्यापि 
किमध्यारोप्यमाणों धमें! कर्पना, मनोविकल्पमार्त वा, वस्तुन! खमावों वा ै  प्रथमद्वि- 
तीगपथ्षयो! सिद्धसाधनमित्युच्यते-- 

यहां बौद्धका फोई एक देशमतानुबायी भ्यारा विद्वान यों कद रहा है कि चित्रद्वैत भी 
मत हो, हम वैमाषिक तो सम्पूण संकल्प विकश्पोंके कश्पित हुये आकारोंसे रह्दित होरदे केवल शुद्ध 
ज्ञानको ही स्वीकार करते हैं । आचाये कहते हैं कि उस एकदेशीसे हम पूंछते हैं कि आप कह्प- 

. नाओंसे रहित शुद्ध ज्ञान मानते हैं। बहां भाप कह्पनाका कया अर्थ करते हैं ! बताओ वस्तुमें जो 
घर विद्यमान नहीं है उस घमका थोढी देरके लिये वस्तुमे आरोप करना कहपना माना है ! या 
दरिद्वोंके मनोरभसमान मनके केक संकल्पविकश्पोंको करपना इष्ट किया है! अथवा वस्तुकी 
स्वमावकश्पना है ?। पहिछे ओर दूसरे पक्षम सिद्धसाथन दोष है यानी पहिछी दो कश्पनाओंते 
रहित हो रहेको दम भी समीचीन ज्ञान मानते हैं । इसी कतको वापिकों द्वारा कहते हैं---सावधान 
होकर उनिये। . 

निरशेषकल्पनातीतं संचिन्मात्र मत॑ यदि । 
तथेवान्तर्बाहिरवस्तु समस्त तत्त्वतो<स्तु नः ॥ १७१ ॥ 

समस्ताः कल्पना हीमा मिथ्यादर्शननिर्मिताः । 
स्पष्ट जादयन्तरे वस्तुन्यप्रधाध॑ चकासति ॥ १७२ ॥ 

अनेकान्ते शापोद्धारबुद्धयो।नेकधर्मगाः । 
कुतश्रित्सम्पवतेन्ते बयोन्यापेक्षाः सुनीतयः ॥ १७३ ॥ 

बदि बौद्ध बढ मानेंगे कि आरोपित घ और मानसिक संकल्परूप सम्पूर्ण कह्पनाओंसे 
रहित हो रहा अकेल्म ज्ञान ही केवछ तत्त्व हे तो उसी प्रकार हम स्थाद्वादियोंके मत भी भंतरंग 



आत्माएं और बहिरंग घट, पट आदिक सम्पूर्ण वस्तुएं परमार्भरूपसे उन दो कश्पनाओोंसे रहिश 
सिद्ध हो जामो। दखो ये झूठ मूठ अनेक प्रकारकी सम्पूर्ण कर्पनाएं नियम करके अतस्वश्रद्धानके 
बशसे गढ छी जाती हैं। क्योंकि जब करपनाओंसे रद्तित और अवेक स्वभावजाक्के तथा अनेकांतपनेकी 
मिन्नजातिसे युक्त दोरदे वस्तुका ( में ) बाघारदित स्पष्टरूपसे प्रकाशन दो रहा है। ऐसा होते संते 
तो अपरमार्थमूत बमोकी कर्श्पना करना मिथ्यात्वपिशाचसे प्रसित हुये जीवका बहक जाना मात्र है। 
सम्पूर्ण पदान वास्तविक अनेक-घमस्वरूप हैं । उनमे मिथ्यादष्टिजनोंकी अनेक कश्पित ध्मोको 
आश्रय करनेवाली वस्तुसे प्रथम्मूत कर्पनाबुद्धिय किसी भी मिथ्वात्व कर्मके उदयसे हुयीं खूब प्रवतत 
रही हैं। अगतम भनक कुमत छा रहे हैं, कोई वादी कद्ठता है कि जात्मा अनित्य झ्ञानस्वरूप है । 
कोई आत्माको नित्य मानता है । कोई एक और कोई अनेक, एवं. अंशोसि रहित और सद्दित भादि 
घर्मोंकी गढंत दारू रहे हैं किंतु ये सब मिथ्याज्ञानजनित कुनय हैं। यदि में दी धर्म वस्तुकी मिति 
पर परस्परकी अपेक्षा रखते हुए माने जावें तो वे वचन या ज्ञान सुनय हो जाते हैं। क्योंकि अनेक 
धर्मवाली वस्तुमेसे थक प्थक् मानकर एक एक धर्मको विवक्षावश समीचीन कश्पनासे न्यारा न््यारा 
जाना है। एके दूसरेकों अलग कर अनेक घर्मोंको विषय करनेवाल्लीं छुनर्थे विवक्षावश जीवोंके 

_. अच्छी तरह वर्त रहीं हैं । 

यसान्मिध्यादशनविशेषवज्ञाश्षित्याधेकान्ताः कस्पनाः स्पष्ट जात्यन्तरे वस्तुनि 
निबोधमवभासमाने तक्ततों न सन््तीति खयमिश्टस्, यतश्वानेकान्त प्रमाणतः प्रतिपश्ने 
कुतथ्रित्ममातुविवक्षाभेदादपोद्धारकरपनानि क्षणिकत्वाद्यनेकधमेविषयाणि प्रवतेन्ते परस्प- 
रापेश्वाणि सुनयथ्यपदेश्भाजि भवन्ति । ः 

जिस कारणसे कि स्वैथा एकांतोंत्े रक्षित कथब्चित् अनेक एकांतस्वरूप अनेकांतातमकं - 
वस्तुका बाघारदित जब विशद्रूपसे .प्रतिभास हो रद्दा है ऐसा होते सन्ते तो एकांल, विपरीत 
मिथ्यादर्शनकी या ग्रहीतमिथ्यात्वविशेषकी पराधीनतासे उत्पन्न हुए नित्य अनित्य भादि ध्मोके 
आाग्रहरूप कश्पित किये जारहे एकांत वास्तविक रूपसे नहीं हैं। यह बात स्त्रयं इष्ट हो जाती है। 
ओर भी यद बात है कि जब कि प्रमाणोंसे अनेकांत सिद्ध हो रहा है प्रतीत भी कर रिया है तो 
प्रमिति करनेवाके किस्ती भी आत्माकी विवक्षाके भेदसे वस्तुवे न्यारे न््यारे एथक् कर माने गये 
क्षणिकत्व, नित्यत्व, एकत्व, अनेकल्र घर्मोंको विषय करनेवाक्के मी ज्ञान प्रवर्तित होते हैं। वे समी 
घर-परस्परमें अपेक्षा रखनेवाछे हैं। जब. उन घम्मोंकी समीचीन कल्पनाएं परस्मरमें अपक्षा रखती 
हैं तब तो वे सुनय हस नामसे व्यवहारकों धारनेवार्ढी कही जाती हैं । 

तस(दरशपरल्पनातिकरांतं तत्वमिति सिद्धू साध्यते नहि ऋष्णमाना धसोसरव 
तरकरपनमाा्न॑ वा, अतिप्रसंगात् वेनांतवेंहिण तर तद्धिनिप्व॑क्तमिति धुक्तमेव । 



:" उस कारण हमारे यहां सम्पूष्ठ मिथ्याफश्पनाओंसे अतिकांत होरहा सत्त्व सिद्ध है। आप 
बौद्ध पॉड्ेडी दो कश्पन्यओोंसे रहित ज्ञानतत्त्वको सिद्ध करते हो | इस प्रकार आप सिद्धका ही. 
सापन कर रहे हो। यह तुम्हारे उपर सिद्धसाधन दोष हुआ | कोरी कश्पनाओंसे जाने आरदे 
घर अथवा वे केवक कश्पनाएं वास्तविक तत्त्व नहीं हो सकते हैं वर्योकि अतिपसंग हो जावेगा। 
बानी भूछोंमें रूगी स्मेनीवांके पुरुषकी गढुंत या छोंकरोंके मनते राजा हो जानेिकी कशपना भी 
बस्तुको स्पर्श करनेवाढी हो जावेगी । उस कारण आला, ज्ञान, सुल आदि अंतरज्ञ तत्त्वया घट 
पट, पाषाण आदि सभ्पू्णे बहिरंग पदार्थ उन दो कशपना ऐोंसे सर्वाज्नरह्ित हैं। यह बात युक्ति 
योंसे सददित ही है। 

दृतीयपछे तु प्रतीतिविरोष: कबम्ू-- 

.बदि तीसरा पक्ष छोगे यानी वस्तुके स्वमावोंको कश्पना मानोंगे तब तो ऐसी कश्पनामोंसे 
रहित ज्ञानको इष्ट फरनेपर तुमको छोकप्रसिद्ध प्रतीतियोंसे विरोध होगा। यह कैसे १ सो सुनिये। 

परोपगतसंवित्तिरनंशा नावभासते । 

ब्रह्मवत्तेन तन्मान्न न प्रातिष्ठामियर्ति नः॥ १७४ ॥ 
जैसे अश्नाद्वैतवादियोंका माना हुआ आधियता, औँधारता, कार्यता, कारणता जौर प्राह्मता, 

आदइकता आदि अंश्ोंसे रहित एक परअश्म प्रतिमासित नहीं होता है। उसीके सह अन्य बोढ़ोंके. 
द्वारा स्वीकार किया गया संवेध संवेदक ओर इन स्वभावरूप अंशोंसे रद्दित दो रहा केवक 
शुद्ध ज्ञान भी नहीं प्रतिभासितं द्ोता है । इस कारण कोरा शुद्ध श्ञानाहैत सत्त्व भी हमारे सन्मुख. 
प्रतिष्ठाको प्राप्त नहीं कर सकता है । 

बस्तुन! खभ्ावा! करपनात्ताभिरक्षेषातिः सुनिश्चितासम्भवद्भाघामी रहिते॑ संवि- 
नमाज तस्वमिति तु न व्यवतिष्ठंते तस्यानंश्षस्य परोपवर्णितस्य अक्षवदप्रातिमासनात् | 

इस वार्तिककी टीका यों है कि, तीसरे पक्षके अनुसार यदि वस्तुके स्वभावोंकों कश्पना 
मांनोंगे तो सम्पूर्ण बाघक प्रमाणोंके नहीं सम्मव होनेका अच्छी तरहसे निश्चय कर रिया है जिनका 
ऐसी उन स्वमावरूप सम्पूण कहंपनाओंसे रह्षित केवक संवेदन ही शत्त्व . तो इस तरह व्यवस्ित 
नहीं हो पाता है। क्योंकि दौद्धोंके द्वारा माना गया स्वभाव जौर विशेषणरूप अंझ्ोंसे रहित उसः 
सेवेदनका अक्षद्वैवके समान प्रतिमास नहीं होता है और वस्तुमूत कश्पनांबे निबाध्य होकर 
पदाज्रमे दील् रही हैं । 

नाभकरणे्क श्रतिभासनमपि गिरोभादसदेवेति चेत्ू--« 



हल लडलजजज जल /ं+3४४४४जजजज जज ज जल ले ज जज जज चल ज जल 3+++जज+ज जज जज जज ज+जल+ज+जजजचे++++च जा +र+ञ 33 जज जज च जज >ललज ले जज 3 जज ज जज जज 55जडच जज 

यदि बोद्ध यों कं कि अनेक आकारवारा स्वयाद्मादियोंका एक प्रतिभासन भी तो नहीं 
दीखता है क्योंकि एक अनेकपनेका विरोध है। जतः नाना आकारवारू एक पदार्थ भी भोढ़ेके 
जा णसत् ही हैं। जैनोंफके ऊपर ऐेसा आक्षेप करनेपर तो--आचार्यमदाराज आदेश्ष . 
करते हैं कि--« 

नानाकारस्थ नेकरिमन्नध्यासो5स्ति विरोधतः । 
ततो न सत्तदिल्येतत्सुस्पष्ट राजचेष्टितम ॥ १७५ ॥ 

: संवेदनाविशेषेष्षपि दयोः सर्वत्र सर्वदा। 
कस्याचिद्धि' तिरस्कारे न प्रेक्षापूर्वकारिता ॥ १७६ ॥ 

विरोष दोष हो जानेके कारण एक पदार्थमे अनेक आकारोंकी प्रतिष्ठा नहीं हो सकती है | 
इस कारंण वह पदार्थ सत् रूप नहीं है। यों इस प्रकार बौद्धोंका कहना तो सर्वेया स्पश्टरूपसे 
उच्छूछक राजाओंकी सी चेष्टा करना है। जैसे मनचढ़े उद्प्ड राजा, “महाराथा छोग अपनी 

मनमानी आज्ञा चछाते हैं । कोई विचारश्षीक मन्त्री यदि तर्क, सुमन्त्रणा, युक्तिबोंसे श्रेष्ठ मार्ग 
घुशाता है तो वे उसके साथ विरोध दा 
जानने अनेक आकार और सब स्थान मोर सब काझंसे जब अतंररदित 
समानरूपसे संवेदन हो रहा है तो उन, दोनोंमेसे चाहे किसीका स्वीकार और दूसरे किसी एक 
का तिरस््कार करनेपर बोद्धोंका विचारपूर्वक कार्य करना नहीं कद जा सकता है। न्यायोवित 
प्रसज्लों में पक्षपात नहीं करना चाहिये | 

नानाकारस्यकत्र वस्तुनि नाध्यासों विरोधादिति ब्लुवाणों नानाकारं वा तिरस्कृ 
बीविकत्व वा ? नानाकारं चेस्सुव्यक्तमिदं राजचेष्टितम् , सेविन्मात्रवादिनः खरुण्या संवे 
दनमेफमनंशं स्वीकृत्य नानाकारस्य संवेधमानस्थापि सत्र सर्वेदा प्रतिक्षेपात्, तस्थ- 
प्रेश्वापूर्वकारित्वायोगात् । | 

४ एक पदानेमे अनेक आकारोंके स्वित रहनेका निश्चय नहीं है क्योंकि विरोध है !” इस प्रकार 
आाटोपसदित कहता ६ुआ बोद्ध उन दोनोंमेंसे नाना आकारोंका लण्ढन करता है ! अथवा क्या 
बस्तुमेंसे एकपन धमेकी निकारू कर फैंकना चाहता है ! धतावै । * 

पहिरा पक्ष द्वोनेपर यदि नाना आकारोंका खण्डन करेगा सब तो यह सबके सन्पुख खुश्कम 
खुश्का राजाओोंकीसी चेष्टा करना है क्योंकि झुद्ध संवेदनके अद्वैवको कहनेवाढे बोढ़ने अपनी 
इचिते मनमाने निंरक्ष एक संतेदनकों स्वीकार कर बाते जाने आ रहे भी भौर स्व देश तगा सब 
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'काझने हनिकके अनेक आकारोंका खण्डन किया है। ओ वादी सब देशकाकगे अनुभव किये गये 
अंज्ोंका खप्डन करता है उसको विचारपूर्वक कार्य करनेवारापन नहीं बनता. है। जौर दूसरे 
पक्के अनुसार एकपनेका खण्डन सो आप कर नहीं सकते हैं अन्यथा अपसिद्धान्त हो जावेगा । 

तस्मादबाधिता संवित्सुखदुःखादिपयंयेः | 
समाकरान्ते नरे नूनं तत्साधघनपटीयसी ॥ १७७ ॥ 

'उस कारण हषे, विवाद, ज्ञान, इच्छा आदि पर्यावोंसे पूर्णझपसे ठस्ताठस व्याप्त 
होरहे एक आत्मा बाघारहित प्रत्यमिज्ञान दो रहा है। अतः वह शान निश्वक्से पुर्कक उन अनेक 
आाफारोंको सिद्ध करनेके लिये बहुत अच्छा दक्ष है। अ्रष्ठ प्रभाणसे वस्तुतत्त्तकी सिद्धि हो जाती है। 

न हि भत्यभिज्ञानमतिः सुखदुःखादिपयोगात्मके पुंसि केनचिह्धाध्यते यतस्तत्सा- 
' शनपटीबसी न स्यात् । ततो  वाशेपस्वभावश्युल्यस्प संविन्मात्रस्य सिद्धिस्तद्धिपरीतात्म- 
प्रतीत्या बाषितत्वात् । । 

घुख, दुःख आदि अनेक पर्यायोंके साथ तादात्म्यसम्बन्ध रखनेवाक्े एक आत्मामें उत्पन् 
हुआ प्त्यमिज्ञानस्वरूप मतिह्ञान किसी भी प्रमाणसे बाधित नहीं होता .है। जिससे कि अनेक 
गुण, पयोय, घर्मोमें ये न्यापक हो रहे उस एक बस्तुके सिद्ध करनेमे बहुत बढ़िया कुशछ न दोता। 
उस कारण तृतीयपक्षके अनुसार बौद्ोंके द्वारा माना गया कश्पनाका अभे ठीक नहीं है। यों सम्पूर्ण 
स्वमावोंसे रहित द्वोरह्य शुद्ध संवेदन सिद्ध नहीं हो पाता है क्योंकि तुम्दारे माने गये सैवेदनके 
सर्वेभा विपरीत देस अनेक धर्मात्मक आत्माओंकी प्रमाणसिद्ध प्रतीति करके तुम्हारा भन्तव्य बाधित 
हो जाता है। 

नीलवासनया नीलविज्ञानं जन्यते यथा । 
तयेव प्रत्यभिशेय पूर्वतद्ासनोकृवा ॥ १७८ ॥ 
तदासना च तस्यूर्ववासनावलभाधिनी । 
सापि तदंदिति ज्ञानवादिनः सम्पचक्षते ॥ १७९ ॥ 

वेषामप्यात्मनो लोपे सन्तानान्तरवासना । 
समुझ्ूता छुतो न स्थात् संज्ञामेदाविशेषतः ॥ १८० ॥ 

बीद कदते हैं कि जैसे नीझका विकश्वज्ञान जात्मांते बैठे हुए कुत्सित संस्कारोंसे उपतल हो 
आता है वैसे ही जैनोंका बह प्रत्यमिज्ञान मी उप्तको बनानेवाके पूवेके सरकारोंसे उत्पज्ष हो बाता. 
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है और वे वासबाएं भी उनके पहिलेके संस्कारोंके बकसे उत्पन्न दो चुकी हैं और वे संस्कार भी 
पहिलके मिथ्याज्ञानजनित संस्कारोंसे उत्तत्त हुए थे, इस प्रकार उस अनादिभिथ्याहहिके समान 
वे बासनाएं भी धाराप्रवाइसे अनादिकारकी छग हीं हैं | इस प्रकार हानाहैतवादी बोद्ध यो ही 
जीव या स्वप्ज्ञानका दृष्टांत देकर शुद्धज्ञानका भछे प्रकार निरूपण करते हैं । अंगकार कहते हैं कि 
डन बौद्धोंके यहां भी एक अन्वित आत्माके छोप करनेपर बह दोष आता है कि मे प्रकार जगायीं 
गयीं देवदत्तरूप-संतानकी बासनाएं दूसरे वज्ञद्तको प्रत्यभिज्ञान, रण, आदि मिथ्याज्ञन उलपन्न 
करा देनेमे क्यों नहीं कारण दो जाती हैं ! बताओ, क्यों।कि आपके भतमे देवद्त्तकी वासनाएं जैसे 
अतिनिकट कितु नहीं मिले हुए क्षणिक विज्ञानोंकी पह्क्रूप देवदत्तते भिन्न हैं । वैसे ही क्षणिक 
विज्ञानघारास्वरूप यश्दत्तस भी भिन्न हैं। एक ही प्रकारको शास््राकार मुद्रित पुर्कोंके न्यारे 
न्योरे पत्र उसी प्रशरकी किसी भी दूसरी पुस्तकत पछटे जा सकते हैं । इसी प्रकार बौद्धोंके म्तमे 
देवदत, यज्ञदत्त, की आत्माएं अन्वित एक नहीं हैं किंतु न्यारी न््यारी बाढ़के कर्णोके समान न्यारे 
नयारे ज्ञानोंका समुदाय है। अतः वासनाओंका संकररूपसे कार्यकारणभाव होनेका दूषण छाग्रू होता 
है । दोनों संतानोंका मित्र प्रत्ममिज्ञान भी एकसा है कोई अंतर नहीं है। 

यथा नीलवासनया नीलबविज्ञानं जन्य॑ते तथा भ्रत्यभिश्वेयं तदवेद ताइशमेतदिति वा 
प्रतीयमाना प्रत्यभिन्नानवासनयोद्धाव्यते न है डक साइश्येन वा येन तबूग्रा- 
द्विणी स्थात्। तद्वासना छुत इति चेत्, पूपेतद्धासनातः, सापि पूपेखवासनाबलादित्यनादि- 
त्वाद्यासनासन्ततेरयुक्तः पर्यनुयोग! कथमन्यथा बहिरथथेंडपि न सम्भवेत १ तत्र कार्यकारण- 
भावस्यानादित्वात्पयेनुयोगे पूवोपरवासनानामपि तत एवापयनुयोगो5स्तु। कार्यकारण भा- 
वस्यानादित्व॑ हि यथा बहिस्तथान्तरमपीति न विशेषः केवल बहिरथे5नथेः परिहतो भंवेत् 
अशक्यप्रतिष्ठस्वाचस्पेति ध्वानवादिनः | 

संवेदनाद्वैतवादी बौद्ध कहते हैं कि जैसे नीलकी वासनासे नीलविज्ञान उत्न्न द्ोता है 
उसी प्रकार यह वही है बा यह उसके सहझ्य है इस प्रकार अनुभवद्वारा जने गये ये प्रत्यमिशान 
मी उन प्रत्यभिज्ञानकी वासनाओंसे उत्पन्न कराये जाते हैं । सोत्रान्तिकोंके म्तों। ही झ्ञानके विषय 
कटे गये बहिरंग एकत्व अथवा साहश्य पदाथे प्रत्यभिज्ञानोंके कारण माने गये हैं दम योगाचारोंके 
यद्ां ज्ञानका फारण विषय नहीं है। एकल या साहहय करके प्रत्यभिज्ञान नहीं उपजाता है जिससे 
कि प्रत्यमिज्ञान अपने उन कारणोंको विषय करनेवारा माना जावे । 

यदि कोई हम बोद्धोंसे पूँछे कि वे वासनाये कहति आयी ! तो हम कहेंगे कि उससे भी 
पहिंक्रे की चासनाओंसे प्रकृत वासनायें पैदा हुयीं हैं ओर वे भी पहिकि की वासवाये उससे मी 
'पहिकेकी अपनी वासनाओंके बल बूतेसे उसन्न हुमो हैं | इस प्रकार वासवाओोक्री सन््तति जनादि 
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से चछ रही है। अतः वासनाओंकी उत्पत्तिका प्रश्चहूप कटाक्ष करना हमारे ऊपर युक्त नहीं है 
अन्यथा यदि ऐसे द्वी कुत्सित कराक्ष करते रहोगे तो घट, पट आदिक बहिरंग अथौमें भी जैन- 
घर्मवालोंके ऊपर हमारा कटाक्ष क्यों नहीं सम्मद होगा # अथौत् घटका कारण माना गया कुछालू 
कहांसे आया ! यदि कुछालके बापसे कुछालकी उत्पत्ति मानोंगे तो बताओ ? कुछाकका बाप कह्टांते 
आया ! कुछालके बाबसे उसकी उत्तत्ति मानोगे तो अनवस्थादोष होगा । यदि वहां कार्यकारण- 
भावको अनादि मानकर प्रश्नोंके अवसरको टाल दोगे तो हम बौद्ध भी पहिले पीछे होनेवारीं वास- 
नाओंके ऊपर भी चढे हुए प्रश्नोंक्री भरमारकों हटा देवेंगे कोई कुचोथ नहीं होओ। जैसे बहिरंग 
घट, पट, म्रत्तिका, कप!स, आदिका कार्यकारणभाव अनादिकाल्वसे चला आ रहा है वैसे ही 
अंतरञ्ञके विज्ञान पदार्थ और वासनाओंमे भी अनादिकारुसे घाराप्रवाहरूप कार्यकारणमाव विशेष- 
ताओसे रहित द्वोकरर चला आ रहा है। अंतर केवल इतना ही दे कि बहिरंग घट, पट आदिक 
पदार्थ वास्तविक नहीं हैं, प्रयोजनसाधक भी नहीं हैं । अतः ज्ञानाद्वैववादी हम उनका परित्याग कर 
देते हैं क्योंकि उने बहिरंग पदार्थोंकी प्रमाणोंके द्वारा व्यवस्थिति द्वेनो शक्य नहीं है । यहां तक 

नद्वैतवादी कह रहे हैं । 

तेषामपि नेय॑ प्रत्यभिज्ञा पूवेस्ववासनाप्रभवा वक्तुं युक्तान्वयिनः पुरुपस्याभावात्, 
संतानांतवासनातो 5पि तत्म्रभवप्रसंगात्तन्नानात्वाविशेषात् ! 

अब अचार्य कहते हैं कि उनका भी यह कट्टना युक्त नहीं है कि यह प्रत्यमिज्ञा अपने 
पहिछेकी वासनाओंसे पैदा हुयी है, क्योंकि देखनेवाला और वही स्मरण, प्रत्यभिज्ञान करनेवाला 
इतने हम्बे कारक तक अन्त्रितरूपसे रहता हुआ एक आत्मा तुमने माना नहीं दे तो फिर यह देव- 
दत्तके प्रत्यभिज्ञानकी वासना है, यह यज्ञदत्तके ज्ञानकी है, ऐसा नियम केसे कर सकोंगे ! बताओ। 
यदि यों ही अंट्संट क!यकारणभाव माना जावेगा तो दूसरे देवदत्त, सुहदत आदि संतानोंकी वास- 
नाओंसे भी मकृत जिनदत्तको उस प्रत्यमिज्ञानके दो जानेका प्रतंग आविगा। जिस प्रकार चांदीका 
रुपया सराफ, सुनार, बजाज, जमीदार ओर राजा इन सबका द्वो जाता है, वैसे ही भिन्न मित्र 
संतानियोंसे न््यारी न््यारी पडी हुयीं वासनाये भी चाहे जिस संतानकी होजानेभे कोई अंतर नहीं 
रखती हैं । भेद सर्वत्र छा रहा है, ऐसी दाम चाहे जिसकी वासनाओंसे किसीको भी ज्ञान उसन्न हो 
जावेगा । उन वासनाओंका तो सब्र जीवोंके साथ समानरूपस भेद है फिर अनेक संतानोंमे अंतर- 
रहित भिन्न भिन्न पडी हुई वासनाओंके नियत करानेका उत्तर आपके पास कया है ? बताओ | 

सब्तानेकलवसंसिद्धिनियमात्स कुतों मतः । 
प्रद्यासत्तेन सन्तानभेदे5प्यस्याः समीक्षणात् ॥ १८१॥ 

यदि बोढ़ यों कई कि हमारे यहाँ एक संतानकी मले प्रकार सिद्धि है जैसे कि आप 
जैनोंके यहां एक अखण्ड आल्द्रव्यक्री नियत अनादि अनंत पोगोंमें पा बद रही है। अतः 
8 
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चादे जिस व्यक्तिकी वासनाएं अन्य दूसरे किसीके प्रत्यमिज्ञानका दवेतु नहीं दो सकेंगी, इस पर 
आचार्य पूंछते हैं कि आप बौद्धोंने एक संतानपनेको किस नियमसे माना है ! बताओ। एकदेशमे 
सम्बन्ध होनेसे या एक काकमे वृत्ति होनेस तो नियम बन नहीं सकता है क्योंकि मिलसंतानोंगे 
मी यह देश और कालकी भ्रत्यासत्ति बढ़िया देखी जाती दे । भावार्ब--जैसे देवदत्तरूप सब्तानके 
आगे पीछे दोनेवाले पयौयरूप सन््तानिएं जिस स्थान हैं उसी देश यज्ञदत, जिनदृत्तरूप 
सम्तानोंकी पर्यायें मी चछ रही हैं । एवं जिस.समयमें दवेदत्तकी ध्न्तानीरूप पयोये उत्पन्न हो 
रदी हैं, उसी समय जिनदत्त, इन्द्रद्तक्री भी पर्यायें उलन्न हो रही हैं। क्या एक ही समय- 
में जौंदरीकी दुकानमे आये हुए मोती चाहे जिन भिन्न मिन्नमाढाओम नहीं पिरोये जा सकते हैं ! 
अर्थात् कोई भी मोती किसी मी माछांमे पिरोया जा सकता है । वैसे ही समानदेश और एक 
कालमें होनेवाले यशदत्त, देवरत्तके मिन्न मित्न परिणाम चाहे जिस सन्तानमें हुरूकांय्रे जा सकते 
हैं तथा च विवक्षित एक सन््तानकी ठीक ठीक पिद्धि नहीं हुयी । व्यभिचार या अतिप्रसंग दोष 
आता है। जिन जीवों मे ज्ञान या सुख आदि समान देखे जाते हैं उनमें भावभ्रत्यासत्ति है. यह 
माननेपर भी व्यमिचार द्वोगा । यों क्षेत्रपत्यासत्ति, कालप्रत्यासत्ति और भावप्रत्यासत्ति तो सन्तानके 
एकपनका नियम नहीं करा सकती है। एक द्रव्यप्रत्यासत्ति ( सम्बन्धा ) ही शेष रह जाती है। वही 
एक सन्तानकी नियामिका हम जैनोंको इृष्ट है। क्षणिकशदी अनादि अनंत कालीन, द्रव्यको 
मानते नहीं है । 

व्यभिचारविनिर्मुक्तकार्यकारणभावतः । 
पूर्वोत्तरक्षणानां हि सन््ताननियमों मतः ॥ १८२ ॥ 
स च बुद्धेतरज्ञानक्षणानामपि विद्यते । 
नान्यथा सुगतस्य स्यात्सवेज्ञत॑ कथञ्चन ॥ १८३ ॥ 

आप बौद्ध यदि व्यभिचारदोषसे सर्वथा रहित हो रहे कार्येकारणमावसे ही पूर्व उत्तरवर्ती 
संतानियोंके संतान ( कड़ी ) हो जानेका नियम मानोंगे तब तो वह निर्दोष कार्यकारणरूप संबंध 
इन बुद्ध सपेज्ञ और देवदत्त, यशुदत्तके ज्ञानक्षणोंका भी विद्यमान है । बौद्धोंका मंतब्य है कि जो 
ज्ञानका कारण होता है वही ज्ञानसे जाना जाता है । बुद्धंदेव सबको जाननेवाले सर्वज्ञ हैं । बुद्धके 
ज्ञानमे देवद्त जिनदतके अनेक श्ञानसंतानिएं भी विषय हो रहे हैं। अतः बुद्धज्ञानके अनेक 
ज्ञानसंतानीरूप जिनदत्त बज्ञद्त्त मी कारण हुए, जैसे बुद्धंदेवके पूर्वकालमे होनेवाके अपने परिणाम 
कारण हैं वैसे ही जिनदत्त, यश्ञद्त्तके ज्ञान स्वकक्षण परिणाम भी बुद्धज्ञानमे कारण हैं । अम्यभा 
यानी यदि जिनदत्त यज्ञदत्तके विज्ञान बुद्धज्ञानके कारण न होते तो बुद्ध उन ज्ञानोंको नहीं जान 
सकते थे। एवं बुद्धओो किसी प्रकार भी सर्वज्ञता नहीं प्राप्त हो सकती भी, किंतु आपने बुद्धको 
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सर्वेज्ञ माना है तथा च व्यमिचारदोषसे रहित कार्बकारणसंबंध सुगतके ज्ञान और संसारी जीवोंके 
ज्ञानों भी विद्यमान है | यों तो फा्येकारणरूप दोनों संतानी श्ञानोंकी घारामे मिरू जानेसे सुगत 
भौर संसारी जीवोंकी भी एक संतान बन बैठेगी, जो कि तुमको भी हृष्ट नहीं ॥ 

संतानैक्यात्पूवंचासना प्रत्यभिज्ञाया देतुन संतानांतरवासनेति चेत्, छृतः संतानै- 
क्यम् ? प्रत्यासत्तेशेत, साप्यव्यभिचारी कार्यकारणभाव इृष्टस्ततो बुद्धेतरक्षणानामपि 
स्पातू, न च तेषां स व्यभिचरति बुद्धस्यासवेश्नत्वापत्तेः। सकलसन््वानां तदकारणत्वे द्वि न 
तद्विपयत्य॑ स्पाप्नाकारणं विषय इति बचनात् । 

उक्त कारिकाओंका विवरण करते हैं कि संतान एक है _स कारण देवदत्तकी पृर्ववासनाएं 
ही देवदत्तमे होनेवाल्े प्रत्यभिज्ञानका कारण बनेंगी | जिनदत्त, यज्ञदत आदि दूसरी मिलसंता- 
नोंकी वासनाएं देवदत्तके प्रत्यामिज्ञानका कारण नहीं दो पाती हैं। आचाये कहते हैं कि यदि तुम 
बोद्ध ऐसा कहोगे तो जैन हम पूछते हैं कि संतानका एकपन किससे सिद्ध करोगे! बताओ, 
अख्वितद्रन्यको नहीं माननेवालों पर यही कठिन प्रश्न है। यदि किसी विशेष एक सम्बंधसे संतान 
की एकता मानोगे तो देशिक सम्बंध, कालिक सम्बंध, और मावप्रत्यासति के अतिरिक्त आपने वह 
सम्बंध मी व्यमिचाररहित कार्यकारणभाव ही इृष्ट किया है किंतु उस सम्बंधसे तो बुद्ध और 
संसारीजीवोंके शञानसंतानियोंकी भी एक संतान बन जावेगी, क्योंके बुद्धज्ञानग और उसके शेय 
संसारी जीवोंके ज्ञानक्षणों भें कार्येकारणमाव सम्बंध विद्यमान है| उनका वह सम्बंध व्यभिचारदोष- 
युक्त भी नहीं हैं, यदि ऐसा होता यानी इतर जीवोंके ज्ञान बुद्धज्ञानके कारण न बनते तो आपके 
बुद्ध भगवान् सर्वज्ञ ही नहीं होने पाते, अर्थात् आपके मतानुसार विज्ञानरूप सम्पूणजीव सुगत- 
ज्ञानके कारण हैं । यदि वे कारण न होते तो छुगत उनको अपने ज्ञानका विषय नहीं कर पाते, 
क्योंकि आपका सूत्रववन है कि “ नाकारणं विषय: ” जो ज्ञानका कारण नहीं है। वह 
ज्ञानका विषय भी नहीं दे । 

सकलपक्लचित्तानामालम्बनप्रत्ययत्वात् सुगताचित्तस्थ न तदेकसन्तानतेति चेन्न, पू्- 
खतजित्तैरपि सहैकसन्तानतापायग्रसक्तेस्तदालम्बनप्रत्ययत्वाविशेषात् । 

बोद्ध कहते हैं कि ज्ञानके कारण तीन प्रकारके होते हैं। उपादानकारण, निमित्तकारण 
ओर अवढम्ब कारण । उनमें पूर्व॑शणवर्ती ज्ञानपरिणामक्रो उत्तक्षणत्र्ती ज्ञानका उपादान कारण 
माना है। इंद्वियां, पृकाश, देतु, अविधाक्षय, आदि निमित्तकारण हैं और ज्ञानका जानने येःग्य विषय 
उसका अवढम्बकारण है। अवलम्बकारण कारककारणोंके समान प्रेरक नहीं है। जैसे बादल या 
'शाखाओं में द्वितीयके चेद्रमाक्रो देखो ? यहां बादल या वृक्षकी शाखा उस चेद्रमाके ज्ञानमें केवल 

अव॒लूम्बक्रण है। प्रधानकारण पूर्वज्ञान और इंद्रियां दी हैं। हुसी प्रकार सम्पूर्ण प्राणियोंके 
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विज्ञान भी सुगतज्ञानके अवरूम्बन कारण हैं। जैसे बुद्ध मनुष्यकरों गमन करानेमे छठियाका सहारा 
है। चलनेकी प्रेरकशक्ति तो बूंढमे विद्यमान है वैसे ही घटका भवलम्ब लेकर घटक्ञान होजाता है 
उपादान कारणोंके साथ एकर्सतान होनेका नियम है । उन अवरम्ब कारणोंकी कार्यके साथ एक 
संतान बन जाना नहीं होता है। अतः बुद्धेदेवकी संसारीजीबोंके साथ एक संतान नहीं है । 
आचाये बोलते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना ठीक नहीं है क्योंकि जो ज्ञानके विषय होवेंगे 
उनको केवल अवडम्ब ( सहारा ) देनेवाछा कहोंगे और उनके साथ ज्ञानकी एक संतान न मानोंगे 
तो बुद्धके स्कीयज्ञानोंके साथ भी सुगतकी एकसंतान दहोजाना न बन सकेगा, कारण कि हतर 
पदार्थोंके समान सुगतके पूर्वज्ञानक्षण भी सुगतज्ञानंम विषय पड चुके हैं । अतः वे अवरूम्ब कारण 
हैं कोई अंतर नहीं है। अन्यथा सुगत अपने पूर्ववर्ती ज्ञानॉंको न जान सकेगा तथा च फिर भी 
बुद्धको सवे पदार्थोका ज्ञातापन न हुआ। 

समनन््तरप्रत्ययत्वात॒खपूवेचित्तानां तेनेकसतानतेति चेत, कुतस्तेषामेव समनन््तर- 
प्रत्ययत्व॑ न पुन! सकलचित्तानामपीति नियम्यते ? तेषामेकसंतानवातित्वादिति चेत्, सो 5य- 
मन्योन्यसंश्रयः, सत्येकसंतानत्वे पूर्वापरसुगतचित्तानामव्यमिचारी कार्वकारणभाव- 
ससिन्सति तदेकसंतानत्बमिति । 

सुगतके पूर्वज्ञानक्षणों में जैसे आलूम्बन कारणपन है | उसी प्रकार अब्यवह्दित पूर्ववर्ती 
दहोनेके कारण उपादानकारणपन भी है। उस कारण छुभतका अपने सम्पूर्ण पूरवेचित्तक्षणोंके साथ 
एक संतापनपना बन जांगेगा। अथकार कह रे हैं कि यदि आप बोद्ध ऐसा कहेंगे तो हम पूंछते हैं 
कि जब अन्यवद्दित पूर्ववर्ती होकर जैसे सुगतके पूर्बज्ञानक्षण कारण बन गये हैं, उसी प्रकार 
सम्पूर्ण प्राणियोंके ज्ञान भी नियमसते व्यवघानरदहित पूर्वक्षणवर्ती होकर बुद्धज्ञानके कारण बने 
हैं। तो फिर उन घुगतके क्षणोंक्री दी अव्यवहित पूर्व क्षणवर्ती ह्वोनेंके कारण उपादानता मानी जावे 
किन्तु फिर सम्पूर्ण प्राणियोंके चित्तोंकी भी उपादानता न मानी जावे | इस प्रकार पक्षपातप्रस्त, 
आप कैसे नियम कर सकते हैं ! यदि आप इसका उपाय यह करें कि वे सुगतके पृर्वउत्तरवर्ती 
ज्ञानरूपश्षण एक सस्तानम पड़े हुए हैं । अतः उनकाही परस्परमें कार्येकारणपन है। संसारी 
जीबोंके वित्तोंके साथ व्यवधानरह्तित कारणपना नहीं है ऐसा बौद्धोंके कहनेपर तो यह वही प्रसिद्ध 
अन्योन्याश्रय दोष हे । जब एक सन्तानपन सिद्ध हो जावे, तब तो सुगतके आगे पीछे होनेवाले 
चित्तोंकाही व्यभियाररहित कार्य क/रणभाव सिद्ध होवे और जब सुगतचित्तोंकाही वह अव्यभिचारी 
कार्यक्ारण भाव सिद्ध हो चुके, तब कहीं उनहीगें एक संतानपना सिद्ध द्ोवे,,इस प्रकार परस्परमें 
एकको दूध्तेका आसरा पकडनेके कारण परस्पराश्रय दोष हुआ । ताछी ग्रृहके भीतर रह गई ओर 
बिना ताढीकेददी तारा बाइरसे ऊछगा दिया। अब गुजराती तारा कब खुढ़े ! जब ताक़ी मिरू जावे 
ओर ताढी कब मिक्ठे ! जब तारा खुढ जाय। यही दशा यहां हुई । 
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तत!ः पूवेक्षणा भावे <नुत्पत्तिरेवो त्तरक्षणस्याव्यमिचारी कार्य+रण भावों उभ्युपगन्तव्यः। 
स च स्वचिततेरिव सकलसक्षचित्तेरपि सहास्ति सुगतचित्तस्थेति कर्थ न तदेकसंतानापत्तिः ९ 

उस कारण इस दोषको दृटनिके छिये आपको यही उपाय अज्ञीकृत करना पढ़ेगा कि 
पूव॑वर्ती पर्यागरूप क्षणोंके विना उत्तरवर्ती पर्यौयोंकी उत्पत्ति हो ही नहीं सकती है। यही व्यमि- 
चारदोबरद्ित कार्यकारणभाव है । इससे अन्योन्याअश्रय दोषका तो बारण हो गया क्योंकि आप 
बौद्धोंने एकसंतानपनेस कार्यकारणभाव नहीं माना है अन्वयव्यतिरिकसे माना है। किंतु वह कारयेका- 
रणभाव तो सुगतके चित्तका अपने पूर्व उत्तरमावी चित्तोंके समान सम्पूर्ण जीवोंके विज्ञानोंके साथ 
भी है। फिर यों छुगगकी और उन इतर जीवोंकी एकसंतान हो जानेका प्रसंग क्यों नहीं 
आदेगा ! इस प्रसंगका वारण आप नहीं कर सके । हे 

स्वसंवेदनमेवास्य सर्वशत्वं यदीष्यते । 
संवेदनाद्यास्थानादूता संतानसंकथा ॥ १८४ ॥ 

बोढ़ कहते हैं कि संसारी जीबोंके ज्ञानोंकी सुगतज्ञानोंके साथ एक संतान न बन जावे, इस 
लिए इस सुगतकी सर्वज्ञताका हम यद्द अर्थ इृष्ट करते हैं कि बुद्ध मगवान् अपनी संतानोंको ही 
जानते हैं | घट, पट आदिक या देवदत्त, यज्ञुदत्तके ज्ञानोंको नहीं जानते हैं | संसारी जीवोंको 
जाननेके कारण ही संतानसंकर होनेका प्रसंग आया था किंतु हमने चोरकी नानीको हटा दिया। 
८ न रहेगा बांस न बजेगी वांसुरी ” अब आचाये कहते हैँ कि यदि तुम ऐसा हृष्ट करोगे तो अकेके 
ज्ञानके अद्गैतकी श्रद्धा हो जानेके कारण संतानकी समीचीन कथा करना तो उडा दिया गया, 
फिर आप पूर्वके कथनानुसार संतानकी एकतासे प्रत्यभिज्ञान उत्पन्न होनेके लिए वासनाओंका 
नियम कैसे कर सकोगे ? बताओ यों तो देवदत्त, जिनद्ततकी संतान कहना तथा सर्वज्ञ मानना 
यह आपका ढकोसछा निकला | 

न झद्ये संतानों नाम लक्षणमेदे तदुपपत्तेः, अन्यथा सकलव्यवहारलोपात् प्रमाण- 
प्रमेयावेचारानवतारात् प्रलापमात्रमवशिष्यते । 

विचारों तो सद्दी कि सर्वथा अद्भैत या अमेद माननेपर भरा संतान कैसे बनती है ! भिन्न 
मिन्न छक्षणवाले अनेक संतानियोंके होनेपर उस संतानकी सिद्धि मानी गयी है। अन्यथा यानी यदि 
जाप खास, कोष, कुशुहू आदि संतानियोंकी या बाह्य, कुमार, युवा, इंद्ध अवस्थारूप संततियोंकी 
एक मृत्तिका या देवदत्तरूप संतान न मानेंगे तो छोकपसिद्ध सम्पूर्ण व्यत्रहरोंका छोप हो जांवेगा। 
ढेना, देना, अपराधीको दंड मिरूना, मातृपुत्रव्यवहार या पातिपत्नीमाव सब नष्ट हो जावेंगे। 
यद्वांवक्त कि बह प्रभाण है और बह उत्त प्रभाणसे जाना गया प्रभेय है ये विचार भी न हो सकेंगे। 
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संत्ारम केवक बकवादपना छा जावेगा । समीचीन व्यत्रहार कोई भी शेष न रदेगा। प्रश्नकतों 
उत्तरदाद्ा, वाद, संवाद, पृण्यक्रियायें करना आदि कोई व्यवस्था नहीं बन सकेगी। 

अभ्युपगम्य वाउब्यभिचारि कार्यकारणभाव॑ सुगतेतरसन्तानैकलापचे: सन्तान- 
नियमो निरस्यते। तक्ततस्तु स एवं भेदवादिनो5सम्भवी केषांचिदेव क्षणानासव्यभिचारी- 
कार्यकारणभाव इति निवेदयति-- 

बोदोंने प्रथभ तो अन्वयव्यमिचार और ब्यतिरेकव्यमिचारसे रहित कार्यकारणमावकों 
स्वीकृत किया है और जब रमने बुद्धसन्तान तथा सैसारीजीबोंकी संतानके एक हो जानेकी 
आपत्तिका प्रसंग दिया। तब इस दोषके ढरसे सेतानके निबमक। खण्डन कर दिया है यह बोढ़ोंकी 
व्यय बकवाद है । वास्तवमें विचारा जाय तो पूर्व उत्तरवर्ती परयौ्बोंें सर्वथा भेदको कहनेवाक्े 
बोद्धके वह कार्यक्ारणमाव बनना ही असम्भव है। जब कि खाससे कोष भिन्न दै और कुशूछ भी 
भिन्न है तब कुशूरूका कारण कोष ही क्यों है ! स्थास क्यों नहीं ! तन्तु भी कारण क्यों नहीं 
है ! बताओ। इस प्रकार किन्हीं एक विवक्षितपर्यायोमें दी व्यमिबाररद्तित कार्यक्रणमाव नहीं 
संभवता है ; आचार्य॑मद्ाराज इसी बातको बौद्धोंके प्रति निवेदन करते हैं । 

कथज्चाव्यभिचारेण कार्यकारणरूपता। 
केषाशिंदेव युज्येत क्षणानां भेदवादिनः ॥ १८५ ॥ 

पूर्व, अपर, काछमे होनेवाली स्वकृक्षण पर्याबोंका सवेभा भेद मानते रहनेकी टेववाले बौद्धके 
मतमे किन्हीं विशिष्ट पयौयोका ही परस्परमे व्यभिचारदोषराहित कार्यकारणस्वरूपपना कैसे युक्त 
हो सकता है ? बताओं, बानी नहीं, क्योंकि घट, पट, पुस्तक आदि तथा देवदत्त, जिनदत्त आदि 
की परयोयें अपनी अपनी पूर्व उत्ततर्ती पर्यायोंसे और अन्य द्रव्योंकी दूसरी पर्यायोंसे एकला भेद 
रखती हैं। सभी में सवेथा मेद रहनेके कारण नियम करनेवाढा कोई नहीं है । 

कालदेशभावत्रत्यासचेः कस्यचित्केनचिद्भधावाद्भावेडपि न््यभिचारात्र मेदेकांतवादि- 
नामव्यभिचारी कार्यकारणभावों नाम, तथाहि--- 

यथपि किन्दीं किन्हीं पर्यायोंमें पूर्ववर्ती पर्यायसे उत्तरवर्ती पयोयका अव्यवह्ित उत्तरकाकमे 
होनारूप काहिकसम्बेष है जोफ़े कार्य और कारणोंके लियि उपयुक्त है। तथा किन्दीं पूर्व उत्तर 
पर्यायोंका एक देशमें ठदवरनारूप दैशिक सम्जंन्ध हैं । एवं रम्बाई चौढाई की समानता या ज्ञान, 
सुख, दुःल आदिक को समानता होनेसे किन्हीं किर्हीं पर्यायों में भावरूपसम्बेष भी है। तथापि 
उक्त तीनों सम्बंधोंका व्यमिचार देखा जाता है। विवक्षितकाथके पूर्वस्मबमं अन्य भी अनेकप- 
बोये हैं उस देशमे भी अन्य कैई पर्यायें उपखित हैं। एकता ज्ञान बा छुल भी अनेक व्यक्तिबोमें 
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देखा जाता है इस कारण सर्वथा भेदका एकांत माननेवाछे बौद्धोंके मतमें व्यभिचाररद्दित कार्यका- 
रण भाव कैसे भी नहीं बनता है। इसी बातको प्रसिद्ध कर कहते हैं--द्नव्यप्रत्यासत्तिको नहीं 
मानकर व्यथे चाहे जितना भटकते फिरो। 

कालानस्तर्यमात्राश्वेत्सवार्थानां प्रसज्यते । 
देशानन्तर्यतो5प्येषा किन्न स्कन्धेषु पंचसु ॥ १८६ ॥ 
भावाः सन्ति विशेषाचेत् समानाकारचेतसाम | 
विभिन्नसन्ततीनां वे कि नेयं सम्प्रतीयते ॥ १८७ ॥ 

बदि केवल काछके अब्यवद्षितपनेसे पूर्वपर्यायकों उत्तरपयोयका कारण मानोंगे तो घटके पूर्व 
समयका परिणाम उसके अनन्तर उत्तरकालम दोनेवाके ज्ञान, सुख, पट, पुस्तक आदि समीका 
उपादानकारण बन जावेगा अथवा पटका पूर्वकालवर्ती पारणाम उत्तरकारमें होनेवाढे घटका 
उपादान कारण दो जनिका प्रसक्ष आवेगा, इस प्रकार आगे पीछे दहोनेवाढे सम्पूण अथॉकफो सबके 
उपादान उपादेयपनेका अतिप्रसंग दोष आता है। यदि आप देशके व्यवधानसे रहित पयाँवोंमें 
परस्पर कार्यकारणभाव मानोंगे तो मी एक देशमे रले हुए रूप, वेदना, विज्ञान, संज्ञा, संस्कार इन 
पांच स्कम्षों में मी यही परस्पर कार्यकारणभाव क्यों न द्वो जावे ! क्योंकि इन सबका देश अमिन्न 
है । वायु, धाम, आकाश और घूछ का भी आपसमे कार्यकारणभाव हो जाना चाहिये। एक आका- 
शके प्रदेशपर हों द्रव्य विद्यमान हैं. क्षेत्रप्रत्यासत्ति द्वोजानेका कारण उनका मी उपादान उपादे- 
बपना दो जावेगा, जो कि आपको हृष्ट नहीं है । 

यदि आप विशेष ( खास ) भावप्रत्यासत्तिसे किन्हीं विशिष्टपयायों में ही क्ा्यक्रारण भावका 
नियम मानोगे तब तो एक घटको दी समान आकारघारी अपने अपने भिन्न भिन्न झानोंसे जानने- 
वाले देवदत्त, जिनदत्तके ज्ञानों में भी यह कारयेकारणभाव क्यों नहीं देखा जाता है ! परस्परमें भला 
जिन जिन संतानोंका ज्ञान, सुल्ल, दुःख समान है तथा जो घट, पट भआदिके रूप, रस रूम्बाई 
शीढाई आदिम एकसे प्रतीत हो रहे हैं उनभे भी मावरूपसे संबंध विद्यमान है। जतः उनमें भी 
एक दूसरेकी यह कार्यताकारणता बन बैठेगी, जो कि सभीको अनिष्ट है। कार्यकारणभावकी 
नियत हो रद्दी प्रक्रियाका छोप हो जावेगा। 

यतशेवमसब्यभिचारेण कार्यकारणरूपता देशानन्त्यांदिभ्यो नेकसन्तानात्मकत्वा- 
मसिमतानां क्षणानां व्यवतिष्ठते तखादेवपश्युपादानोपादेयनियमों द्रव्यप्रस्यासतेरेवेतिं 
परिषषेषसिडं दर्शयति,-+- 
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जिस कारणसे उक्त कथनानुसार यों अन्यवहितकारू, देशका अमेद और पर्यायोंकी समानता 
आदि स्वरूप देश, काछ, माव प्रत्यासत्तियोंसे एकसंतानरूप मानी गयी स्वरक्षणप्ोबोंका भी 
परप्परमें व्यभिचाररद्वित कार्यकारणभाव व्यवस्थित नहीं दो पाता है इस कारणसे ही तो इस 
प्रकार द्रव्यप्रत्यासत्तिति ही उपादान उपादेयका नियम परिशेषन्यायसे सिद्ध है। पर्यायोगें परस्पर 
चार प्रकारके संबंध हैं | उनमे क्षेत्र, काठ और भाव इन तीन संबंधोमे तो व्यमिचार दोष आता 
है । शेष रह गया द्रव्यसबंध, उस्तीसे उपादान उपादेयकी व्यवस्था ठीक बैठेगी । इसी बातको 
स्वयं आचाये महाराज दिखलाते हैं--- 

एकद्र॒व्यखभावत्वात्कथज्चित्यूवपर्ययः । 
उपादानमुपादेयश्रोत्तरो नियमात्ततः, ।' १८८ ॥ 

उस द्रव्यप्रत्यासत्ति अनुसार एक अखण्ड अच्तित द्रव्यका स्रभाव होनेके कारण पूर्वकालमे 
होनेवाली पयोय तो किसी अपेक्षास उपादान कारण हैं ओर उससे उत्तरकालम द्ोनेत्राडी पयौय 
नियमसे उपादेय है। देवदत्त जिनदत्तका अखण्ड जीवद्रव्य उसकी हृषे, विषाद, आदि ओर पूर्व 
उत्तर जन्मोंकी असंख्य पर्यायों्मे अन्वितरूपसे व्यापक है और पुद्ठलद्वव्य अपने मिट्टी, अन्न, 
खात आदि अवस्थाओं में अनादिसे अनंत कालतक ओतप्रोत देखा जा रहा है। वस्तुके प्रमाणोंसे 
प्रतीत होरदे इन स्वभावोमें कुचोद्यरूप तर्कंणायें नहीं चलती हैं। सिंधुनदीकी घार गंगाकी धारमें 
अन्तित नहीं दो सकती है। जिनदत्तकी कुपार अवस्था देवदत्तकी वृद्ध अवस्थांम संकलित नहीं की 
जा सकती है। इसी कारण सिद्ध भगवानके केवलज्ञान आदि गुण पिद्धकोकमें विधमान कामौण- 
वर्गणाओंके रूप, रस, आदिकके साथ एकीमावको प्राप्त नहीं हो सकते हैं और सिद्धक्षेत्रमे विद्य- 
मान वातकाबके जीवों छगे हुये कुमतिजश्ञानके॑ साथ भी तदात्मक नहीं होते हैं क्योंकि प्रत्येक 
द्रंब्यका अपनी पर्यायोंके साथ ही अमेदसम्बन्ध है ॥ 

विवादापन्मः पूर्वपयोयः स्थादुपादानं॑ कथज्चिदुपादेयानुयायिद्रव्यखभावत्वे सति 
पूवेपयोयत्वात्, यस्तु नोपादानं स नेव॑ यथा तदुत्तरपर्यायः, पूर्वपूतेपयोयः कार यश आत्मा वा 
तदुपादेयानलुयायिद्रव्यस्वमावों वा सहकायोदिपयांयों वा । ' 

प्रतिवादीके विचारंम पडा दुआ कोई भी पूर्वकारूम रहनेवाछा विवक्षित पयौय ( यह पक्ष हैं ) 
कथश्चित् उपादानकारण है ( यह साध्य है ) क्योंकि किसी अपेक्षासे उपादेय पर्याबोंके पीछे पीछे 
चुलनेवाक़े द्रव्यका स्वभाव द्वोंते सेते वह पूवकारकी पर्याव है ( यह हेतु है ) जो उपादान कारण 
नहीं है। वद तो इस प्रकार उपादेयके अनुबायी द्वन्यका स्रभाव होता हुआ पूव॑पर्यायस्वरूप भी 
नहीं है । जैसे कि उससे भी उत्तरकालोमे होनेबाली पयौय ( व्यतिरिक दृष्टांत ) अर्थात् विवक्षितत 
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पर्यायके उपादानकारण भविष्य द्वोनेवाले परिणाम नहीं हैं । अथवा पूव॑पर्यायसे मी पहिले कालमें 
दोनेवाला चिरतरमूतपूर्वका पयौय जैसे उपादानकारण नहीं है अथवा स्त्रयं कार्य जैसे अपना उपादा- 
नकारण नहीं दे । अबबा जो विवक्षित उपादेयो्गे अनुबाबी न रहते हुए द्रव्योंके स्वमावोंको घारण 
करनेवाके दूसरे उदासीन आत्मा जैसे उपादानकारण नहीं हैं अब्त्रा इंद्रियां, देतु, शब्द आदिक 
सहकारी कारणोंकी पयौय जैसे उपादानकारण नहीं हैं । तमी तो ये पूर्वोक्त दृष्टांत उत्तरबर्ती 
उपादेबोर्म अन्वय रखनेवाले द्रव्यके स्वभाव होकर पूर्वपयौयस्तरूप नहीं हैं (ये सब व्यतिरेक 
दृष्टांत हैं ) इस अनुमानमं उपनय और निगमन सुछूमरीतिसे बनाये जा सकते हैं । 

ठथा विवादापकस्तदुत्तरपर्याय उपादेयः कथश्चित्यूत॑पर्यायानुयायिद्रण्यखभावस्वे 
सत्युत्तरपर्यायत्वात् । यस्तु नोपादेयः स नेव॑ यथा तत्पूर्वपयोयः, तदुत्तरोत्तरपयौयों था, 
पू्वपर्यायानलुयायिद्रब्यलभावों था, ततस्वात्मा वा, तथा चासाविति नियमात्, ततंः 
पिद्धप्रपादानध्रुपादेयश्व, अन्यथा तस्सिद्वेरयोगात् । 

उपादान उपादेयमावको पुष्ट करनेके छिये दूसरा अनुमान यह है कि विचारकालम प्राप्त 
हुयी उस पदार्थ की उत्तर काछकी पर्याय ( पक्ष ) उपादेय है ( साध्य ) क्योंकि पूर्वपर्यायोर्म 
कथम्चित् अब्वय रखनेवाले द्वव्यका स्वभाव द्वोती हुयी वह उत्तरपयोय है (हेतु )। जो कोई 
उपादेय नहीं है, वढ इस प्रकार कढ़े हुए ढेतुसे युक्त भी तो नहीं है। जैसे कि उससे भी पहिके 
काकमे रहनेवाढी पर्याय उपादेय नहीं है अथवा उस उत्तरपयायस्े भी चिरमविष्यकारुमे होने 
वाली उत्तर उत्तर पर्याय जैसे उपादेय नहीं है, अथवा इसकी पूर्व॑पर्यायोर्में अन्वय न रखनेवाला 
स्वमाववान् उदासीन दूसरा आत्मा, या पूर्वकी सभी परयोयोभें अन्वय रखनेवाछू उस द्रव्यका 
निज आत्मा यानी स्वयं अकेला वही द्रव्य जैसे उपादेय नहीं है अथवा स्वयं उत्तरपर्याय ही 
अपना उपादेब नहीं है तभी तो पूर्वोक्त गे दृष्ांत विवक्षित पूर्वप्योयोर्में अन्वय रखनेवाले द्रन्यके 
स्वभाव नहीं हैं और उत्तरपर्याय भी नहीं हैं ( ये व्यतिरिकदृष्टांत है )। जोर उस प्रकार व्याप्तिसे 
युक्त हो रंदे इस हेतुकों घारनेवाका वह पक्ष है अथीत् पूर्वपयोबोे अनुयायी द्रम्यका स्वमाव होकर 
उत्तर पर्यायपनेसे युक्त उत्तर पर्याय है ( यह उपनय है )। इस प्रकार नियमसे उत्तरपर्यीय उपा- 
देय है ( निगमन )। उस कारण अब तक उक्त दो अनुमानोंसे उपादान उपादेयमाव सिद्ध हुआ 
द्रव्यप्रत्यासत्तिके अतिरिक्त दूसेरे प्रकारेंसि उन उपादान उपादेयोंकी सिद्धि नहीं दो सकती है। 

पकसन्तानवत्तित्वात्रथानियमकरटपने । 
पूर्वापरविदोदर्यक्तमन्योन्याश्रयर्ण भवेत् ॥ १८९ ॥ 
कार्यकारणभावस्य नियमादेकसन्त्रतिः | 

: लतस्तन्नियमश्व स्यान्नान्यातो विद्यते गतिः ॥ १९० ॥ 
388 
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पूर्व काखवर्ती और उत्तरकालतर्ती पर्यांयस्वरूपज्ञानोंका एक सँतानम रहना होनेसे उस प्रकार 
कार्यकारणमावके नियमेकी कल्पना करोंगे तो स्पष्टरीतिस बोद्धोंके ऊपर अन्योन्याश्रय दोष छांग्रृ 
होगा, क्योंकि कार्यकारणपनेका जब नियम द्वो जावेगा तब उससे पूर्वकबनानुसार एक संतानपनेका 
निर्णय हो सकेगा, और जब एक संतानपनेका निर्णय हो जावे तब उससे आपके इस समयके 
कथनानुसार वह कार्यकारणमावका निर्णय हो सकेगा । इसके अतिरिक्त कोई दूसरा मांगे आपके 
पास नहीं है, जिसकी कि आप बौद्ध शरण ले सके। कार्यकारणभात्रके लिये द्रन्यप्रत्यासत्तिकी ही 
शरण छेना अनिवार्य होगा अन्य उपाय नहीं हैं ॥ 

संतानेक्यादुपादानोपादेयताया नियमे परस्पराश्रयणात्सेव माभूदित्यपि न धीरचे- 
शत, पू्वीपरविदोस्तत्परिच्छेध्ययोवी नियमेनोपादेयताया! समीक्षणात् तदन्यथानुपपस्या 
तग्राप्येकदव्यस्थितेरिति तद्विषयं प्रत्यभिन्नानं तत्परिच्छेदकमित्युपसंहरति ॥ 

बौद्ध कहते हैं कि संतानकी एकतासे उपादान उपादेयपनेका नियम माना जावेगा तब तो 
अन्यन्यो श्रय दोष छगता है इस कारण द्वम शुद्ध ज्ञानाद्वैतवादी उस उपादान उपादेयमावकों 
ही नहीं मानेंगे। इसपर अ,चार्य कहते हैं कि दोषोसे मथमीत द्ोकर अपने मरतव्यको छोड देना 
मी घीर वीर पुरुषोंका कार्य नहीं है यह तो अज्ञानी बालकोंकी चेष्टा है। जब्र कि पहिझे और 
उसके अव्यवद्दित पीछेके ज्ञानोंमे तथा उन ज्ञानोंके द्वारा जानने योग्य ख्थास, कोष, या बरा, 
खडुआ आदियभे नियमसे उपादान उपादेय भाव अच्छी तरहसे देखा जा रहा है। हस कारण वह 

कार्यकारणभाव ए* द्रव्य तादात्म्यसम्बन्धसे रहनेगनके बिना अधिद्ध है। इस अविनाभावके बल- 
से सिद्ध होता है कि उन पूर्वउत्तर कालत्र्ती अनेक ज्ञानोंमे व्यापकछपसे रहनेताछ गंगानदीके 
समान एक अन्वितद्रव्य है और उन ज्ञानोंके द्वारा जानने योग्य मृत्तिका, सुवर्ण आदिके पूर्व उत्तर 
कारन होनेवाढे खास, कोष, खडुआ, बाजू, बरा, ठुस्सी, सतकूड़ो आदि पर्यावों भ॑ भी अन्वितरूपसे 
व्यापक एक द्रव्य व्यवस्थित है इस प्रकार उस एक द्रव्यको विषय करनेवाला प्रत्यमिज्ञान इस 
मुबरूपसे व्यापक हो रहे अखण्ड द्रव्यकों जान छेता है। इस दंगसे उक्तप्रकणका आचार्य 
महाराज संकोच करते हैं । 

तस्मात्स्याइतिविश्लेषविशेषवशर्तिनः । 
पुंसः प्रवर्तते खार्थेकत्वज्ञानमिति स्थितम् ॥ १९१ ॥ 
सन््तानवासनाभेदनियमस्तु क लभ्यते । | 
नैरात्म्यवादिभिने स्थायेनात्मद्रव्यनिर्णयः ॥ १९२ ॥ 
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इस कारणसे बद्द बात खिररूपसे सिद्ध दो चुकी कि बाल्य, कुमार और युवा अवस्वार्म 
व्यापक रहनेवाछा वही एक हमें हैं ।तथा स्थास, कोष, कुझूछ और घट अवस्थाओंमें वही एक 
सत्तिका दे । इस प्रकार प्रत्यभिज्ञान अपनेको रोकनेवाके ह्ञाना;रणकर्मसंबंधी विरछुक्षण वियोग 
स्वरूप क्षयोपशमके अधीन रहनेवाे पुरुषोंके अपने और एकल्वरूप अभैकों विषय करनेवाले द्वोकर 
प्रवर्त रे हैं । यह बात निर्णीत दो चुकी है, आप बौद्ध जन तो एक आलद्वव्यको स्वीकार नहीं 
करते हैं प्रत्युत नैरात्म्यमावनाके अभ्यास करते समय आत्माके अई भाव और मममावका आप 
तलयाग कराते हैं। इस प्रकारके आलह्मतत्तकों नहीं माननेकी टेववाके बोद्धोंके मभे मित्र मि्र 
संतानोंका नियम और भिन्न भिन्न वासनाओंका नियम तो मरा कहां मिछेगा ! जिस नियप्रसे कि 
आलब्रब्यका निर्णब न हो सके । अर्थात् नियमव्यवस्था देखी जाती है विशेष संतान री । विशिष्ट 
वासनाका उद्धोध माननेपर वहीं प्रत्यमिज्ञान होता है । अतः एक अखण्ड आत्मा द्रव्य सिद्ध हुआ | 
नैरात्म्यवादी भोढ़ों करके कोई संतानका नियम नहीं किया जा सका ) 

तसान्न द्रव्यनेरात्म्यवादिनां सन्तानविशेषाद्रासनाविशेषाद्ध। प्रत्यमिन्वानश्रवृत्तिस्त' 
झियमस्य लब्धुमशक्ते: । 

. इस कारणसे अखण्ड अभ्वित आला द्रब्यकी शुम्यताको माननेवाक्षे बोद्धोंके बहां संतान- 
विशेषसे या वासनाविशेषसे पूर्वापरपर्यायों में रहनेवाझे एकलको विषय करनेवाक्े प्रत्यभिज्ञानकी 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती है क्योंकि यह देवदत्तकी ही संतान है या यद्द देवदत्तमे दी ज्ञान कराने 
वाली वासना है । वह वासना भी पूर्वेक्ी नियत वासनाओंसे या नियत ज्ञानोंसे प्रबुद्ध होती है। 
इत्यादिरूपसे वह नियम करना एक जात्द्वव्यको माने विना कैसे मी नहीं प्राप्त किया जा सकता है। 

कि तहिं? पुरुषादेवो पादानकारणात् स एवाई तदेवेदमिति वा खार्थेकत्वपरिंच्छेद कं 
प्रत्यभिज्लान॑ प्रवतेते स्वावरणक्षयोपशमवश्ञादिति व्यवतिष्ठते, तसाच्च सृश्पर्यायाणातिवे- 
कसन्तानवर्तिनां चित्पयायाणामपि वक्लतोडन्वितत्वसिद्धेः सिद्धमात्मद्रव्यम्रुदाइरणस्प 
साध्यविकृलतालुपपत्ते! । 

तब तो भत्यमिज्ञानकी प्रवृत्ति कैसे द्वोवेगी ! सो तुम बौद्ध सुनो ! पूर्व उत्तर पर्योयोके 
उपादान कारण होरहे एक आत्मा द्वव्यंस ही जो ही मैं बाह्य अवस्था में था, वही में कुमार 
अवस्था हूं, अबवा जो ही स्थास अवस्थामें झत्तिका है वही कुशूकूपयोयों। औट्टी है इत्यादि 
प्रकार आला और बदिरिक्ष अर्थोफे एकल्वको जाननेवार प्रत्यमिज्ञान प्रवर्े रहे हैं | उक्त सम्पूर्ण 
अवश्यायें ज्ञानावरणके विशिष्ट क्षयोपशमकी अघीनताते आत्मामे व्यवस्थित बन रही हैं. और इस 
कारणृते भव तक त्िद्ध हुआ कि जैसे सुत्तिका की शितरक, छत्र, स्थास, कोष, कुझूछ और पंदर 
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आदि पयीयों में उपादान द्वोकर मृत्तिका ओतप्रोत प्रविष्ट हो रही है। वैसे दी आत्मा रूप एक 
संतान रहने वाले सुख, दुःख, घटज्ञान, पटैज्ञान आदि पबौयोंमें भी वास्तविक रूपसे आत्माका 
ओतपोत होकर अन्वितपना सिद्ध है। इस कारण अब तक आलद्रव्य सिद्ध हो चुका। एकसो 
साठवीं वातिकग दिये गये चित्रज्ञानस्वरूप उदाहरणमें अनेक अशों में अन्वितरूपसे व्यापक रह” 
ब्रापन रूप साध्य रह गया, अतः उस उदाहरणको साध्यसे रहितपना सिद्ध नहीं होता है । बोढ़ोंके 
घरका उदाहरण मिल जानेसे प्रकृत साध्य की सिद्धि मछे प्रकार हो जाती हे | अब नैयामिकोंके 
साथ शाख्रार्थ छिडता है । 

सिद्धो5प्यात्मोपयोगात्मा यदि न स्यात्तदा कुतः । 
श्रेयोमा्गप्राजिज्ञासा खस्येवाचेतनत्वतः ॥ १९३ ॥ , 

नित्य और अनेक पयोयोंगें व्यापक हो रक्षा उपयोगस्वरूप आत्मा सिद्ध भी हो गया किंतु 
यदि नैयायिक छोग णात्माको ज्ञान और दर्शन स्वरूप न मानेंगे तव उस आत्माके कल्याणमार्गको 
जाननेकी अभिलाषा कैसे होगी ! क्योंकि नेयायिकोंके मम आत्मा आकाशके समान अवचेतन माना 
है। भावार्थ--जैसे चेतनास्रूप न होनेके कारण आकाशके मोक्षमार्गको जाननेकी इच्छा नहीं 
दोती है। उसी प्रकार स्वये अचेतन जीवाल्माके भी मोक्षमारगी जाननेकी इच्छा नहीं दो सकेगी, 
जो ज्ञान और इच्छासे तदात्म नहीं है वद् मोक्षमार्गको नहीं जानना चाहेगा। 

ग्रेषामात्मानुपयोगसखभावस्तेषां नासो श्रेयोमागेजिज्ञासा वाचेतनलादाकाशवत् । 

जिन नैयायिक और वैशेषिकोंके यहां आत्मा उपयोग स्वरूप नहीं माना गया है उनके वह 
बोक्षमा्गकी जाननेकी अभिलाषा भी नहीं हो सकेगी क्योंकि आत्मा तो आकाशके समान 
स्वयं अचेतन है । 

नोपयोगखभावत्व॑ चेतनल्व॑ किन्तु चैतन्ययोगतः, स चात्मनो5स्तीत्यसिद्धमचेतनल्व॑ 

न साध्यसाधनायालमिति शंकामपनुद ति-- 

नैयायिक कहते हैं कि जैनोंके समान हम उपयोगके साथ तादात्यसंबंध रखनेवारेको चेतन 
नहीं मानते हैं किंतु बुद्धिरूप चैतन्यके समवायसंबंबसे आत्माका चेतन हो जाना मानते हैं । वह 
ज्ञानका समवाय आत्माके विद्यमान है। इस कारण आपका दिया गया अचेतनल देतु आत्मारूप 
पक्षत न रहनेके कारण असिद्ध देलामास है। वह साध्य माने गये, मोक्षमाम जाननेकी अमिलावाके 
अभावको साधनेके लिए समय नहीं है। इस प्रकार नेबागरिकोंकी शंका अजौत् जैनोंका समाधान 
क्रनेके किए रखी हुयो दृदयक्ी शर्थक्र अब आायतह्ातज निराकरण करते हैं । 
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चेतन्ययोगतस्तस्य चेतनत्वं यदीर्यते । 
खादीनामपि कि न स्यात्तथोगस्याविशेषतः ॥ १९४ ॥ 

जैतन्यके सेबंधसे वह आत्मा चेतन है यदि नेयायिक ऐसा निरूपण करेंगे तो उस 
चैतन्यका समवाय तो आकाश, कार आदिकोंके भी समानरूपसे विधमान है। फिर आकाश 
आदिकोंको चेतनपना क्यों नहीं हो जाता है ! बताओ, | 

पुंसि चेतन्यस्य समवायो योगः स च खादिष्वपि समानः, समवायस्य स्वयम- 
विशिश्स्पेकस्य प्रतिनियमेहत्व भावादात्मन्येव श्लान॑ समवेतं॑ नाकाशादिध्विति विश्ेषा- 
व्यवख्ितेः । 

जो ही पैतन्यका पुरुषमें समवाय नामका सम्बन्ध है वही समग्य जभाकाञ्, काक आ- 
दिकोंमें भी कुछ अन्तर न रखता हुआ समानरूपसे विद्यमान है क्योंकि नैयायिकोंने वास््तविक- 
पनेसे एकही समवायसम्बन्ध इष्ट किया है। विशेषताओंसे रह्दित वही एक समवाय अपने आप इस 
प्रत्येकके किये नियमकी व्यवस्थाका देतु नहीं हो सकता है कि “आत्मामे ही ज्ञान समवायसंबंधते 
बेंगे आकाश आदिकों मे नहीं, ”” जब कि समवाय एक ही है और वह भी सववधा भिन्न पढा 
हुआ है। ऐसी दझ्शामे उक्त प्रकार विशेषरूपसे व्यवस्था नहीं हो सकती है। 

मयि ज्ञानमितीहेदं प्रद्ययानुमितो नरि । 
ज्ञानस्य समवायो5स्ति न खादिष्विद्ययुक्तिकम् ॥ १९५ ॥ 

नैयायिक कहते हैं कि “ बहां यह है ”? इस प्रकारकी प्रतीति तो सम्बन्धको सिद्ध करती 
है । मुझ आत्मोम यह ज्ञान है इस आकारवाले प्रत्ययसे भी भात्मामें दो ज्ञानंक समवायका भनु- 
मान किया जाता है। परंतु आकाश, कार आदिकम ज्ञानके समवाबका अनुमान नहीं हो सकता है 
क्योंकि आकाश और ज्ञानका सप्तमी विभक्तिस युक्त पदके साथ आकांक्षा रखनेवारू प्रथमा विभक्ति. 
युक्त वाक्य बनता नहीं है । अंथकार कहते हैं कि इस प्रकार नैयाय्रिकोंका कहना युक्तियोंसे रहित 
है। अभ्रवण कीजिये, 

यथेट्ट कुण्डे दधीति प्रत्ययान्न तत्कुण्डादन्यञ्ञ तहचिसंयोग! शक्यापादनस्तथेह 
मयि प्लानमितीहेद॑ प्रत्ययान्नात्मनो उन्यत्र खादिषु ब्लानसमवाय हृत्ययुक्तिकमेव यौगस्य। 

इस वार्तिकका विवरण थों है कि “ इस कुण्ड दही है। ”” ऐसी प्रतीति द्वोनेके कारण 
उस कुण्डके अतिरिक्त दूसरे स्थानंग उस दहीके संयोगके प्रसक्षका आपादन जैसे नहीं दिया जा 
सकता है. वैसे ही “ यहां घुशने ज्ञान है !? इस प्रकारके “ बद्टां यह है !” इस संबंधके निरू- 

५७८2५८५८५ 
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पक प्रत्यमतते आत्माके अतिरिक्त आकाञ्न आदिकोंमें भी ज्ञानका समवायसंबंध नहीं बन पाता है। 
इस प्रकार नैयाबिकोंका कद्टना युक्तियोंसे शूत्य ही है । बोगदशैन और न्यायदर्शन ये दोनों स्वतंत्र 
मत हैं किंदु पदार्थनिरूपण करनेकी परिपाटी बहुमागमें दोनोंकी समान है | अतः नैयायिकको बौग 
भी कद्द देते हैं, न््यायका अमिमान करनेवारकोंको पक्षपातयुक्त निरूपण नहीं करना चाहिये । हां 
तो अब समाधान सुनिये । 

खादयो5पि हि किं नेव प्रतीयुस्तावके मते । 
. ज्ञानमस्मास्विति कात्मा जडस्तेभ्यो विशोषभाक् ॥ १९६ ॥ 
गुण, ग्रणी और समवायका सवेथा भेद माननेवाले तुम नैयामिकोंके मतमें आकाश, का 

भादि द्रव्य भी क्यों नहीं ऐसा समझ लेत्रे कि ज्ञान नामक ग्रुण हम जाकाश, काछ, दिशाओं 
आदि में समवाय सम्बन्धसे रहता है । इस प्रकार तुम्दा। जड आत्मा उन आकाश आदिकोंसे 
अंतर रखनेवाला रहा कहां ! अर्थात् ज्ञानके सम्बन्ध होनेके पूर्व आत्म और आकाश आदि 
एकसे हैं । जढपने और ज्ञानरहितपनेसे उनमें कोई विशेषता नहीं है । 

खादयो श्लानमस्मास्विति प्रतियन्तु स्वयमचेतनत्वादात्मवत् । आत्मानों वा मैवें 
प्रतीयुस्तव एवं खादिवदिति। 

आकाश, कार आदिक भी ( पक्ष ) यह समझ कछेवे कि ज्ञान हममे समवायसम्बन्धसे 
बंता है ( साध्य ) क्योंकि जैसे आत्मा ( दृष्टान्त ) अपने स्वामाविकरूपसे अचेतन हैं (द्वेतु ) 
वैसे ही आकाश, काछ आदि भी स्वयं अपने ढीकसे अचेतन हैं । अथवा स्वयं गांठके अचेतन 
दोनेके कारण जाकाश, कार, आदिक तुम्हारे मतानुसार जैसे बद् नहीं समझते हैं कि ज्ञानगुण 
हममें समवेत है वैध्षे ही उसीसे इसी प्रकार स्वयं अचेतन होनेके कारण आला भीयों नहीं 
प्रतीति करे कि ज्ञान मुझसे समवायत्म्बन्धसते रहता दै। मेष जैसे दरिद्र, धनवान, मूखे, पण्डित 
तथा राजा आदिंके घरमे समानरूपसे बरसता है वैसे ही लक्षण भी पक्षपातरद्ित वर्तना चाहिये | 

जडात्मवादिमते सम्रपि प्लानमिद्देदमिति प्रत्ययः प्रत्यात्मवेथों न ब्लानस्पात्मनि 
घमवाय॑ नियमयति विशेषाभावात् । 

... जो नैयायिक सर्वथा मित्र माने गये चेतनागुणके समवायसे आत्माका चेतन होना स्वीकार 
करते हैं, स्वरूपसे आत्मा भी घट,पट आदिंके समान जड़ है यों धोलनेकी टेव रखते हैं । उनके 
मतमे प्रत्येक आत्मासे जानने योग्य यद्द बुद्धि भरेंह्री दो जावे कि मुझ्न आत्मामें यह ज्ञान वतता 
है किन्तु यह होती हुयी बुद्धि भी 'सत्मामें दी ज्ञानके समवायका नियम नहीं करा सकती है क्योंकि 
आकाश पढ़; पद पादि जद पदावोते जानके समवात्न दोनेकी आलामे कोई विश्वेषता नहीं है। 



तसवार्थ चिन्तामणि ' ई०ई 

नम्विद् पृथिव्यादिधु रूपादय इति प्रत्ययो5पि न रूपादीनां एथिण्यादितु समवार्य 
साधयेयथा खादिषु, तत्र वा सर्व साथयेत पए्थिव्यादिष्विवेति न क्चित्मत्ययविश्षेषा- 
स्कस्पचिशवस्था किब्चित्साधम्येस्प सत्र भावादिति चेद । 

नैयायिक स्वपक्षका अवधारण कर उत्तर देते हैं कि यों तो बहां पृथ्वी, जल और तेज 
रूप है, प्रथ्वीमं गंध है, तेजोद्रन्यम ऊष्णत्तश है इत्यादिक प्रत्यय भी प्रथिवी आदिकोंमें रूप 
आदिकोंके समवायको पघिद्ध न करा सकेंगे | जैसे कि वे आकाश, कार, आदिकों में रूप आदि- 
कॉंके समवायको नहीं सिद्ध कराते हैं | अथवा वे प्रत्यय जैसे '“' प्रथ्वी आदिकोंमें रूप आदिक 
हैं !” इस प्रकारकी समझ करा देते हैं. वैसे ही वहां आकाश, कार आदिकोंमें भी रूप, रस 
जआादिकका सद्भाव साथ कर उनके समवायका बोष करा देवें। ऐसी पोछसे तो किसी मी विशेष प्रत्य- 
बसे कहीं भी किसी धर्म रहनेकी व्यवस्था न हो सकेगी, क्योंकि किसी न किसी धर्मकी अपे- 
क्षासे चाहे जिसमे सदृशपना सवैश्र विथमान है । देवदत्तके पास घन है, पुस्तक है देवदलका बज्ञ- 
दत्तसे मनुष्यपनेकी अपेक्षा समानधमैसहितपना भी है । देवदत्तसे रुपया, पुस्तक, थ्रृह मिश्न भी है 
फिर देवदत्तके उन रुपया पुस्तकोंसे यज्ञदत्त घनवान् भोर पुर्तकवान् क्यों नहीं बन जाता है ! 
द्रव्यपन और सतपना तो समान धर्म सर्वत्र सुछूम है। कहीं किसीसे किसीकी पर्मव्यवखथा 
माननेपर आत्मा्मे ज्ञानकके समवाबकी मी व्यवस्था बन जावेगी फिर यह टंटा क्यों खड़ा किया 
जाता है ! अब आचाये कहते हैं कि यदि नेयाब्रिक ऐसा कहेंगे तो--- 

सत्ये, अयमपरोअउस्य दोषोअस्तु, एथिव्यादीनां रूपायनात्मकत्वे खादिस्यो 
विशिष्टतया व्यवस्थापयितुमशक्ते! । 

टीक है अर्थात् जब तक में उत्तर नहीं देता हूं तब तक ठीक है | उत्तर देंनेपर तो तुन्दारे 
कटाक्षके जीण वस्रके समान सेकडों टुकढ़े हो जावेंगे। नेयायिकोंने कद्दा था ' कि प्रथ्वी आदिकोमे 
रूप आदिकोंके रहनेका भी नियम न हो सकेगा ”? यह सर्व सत्य है । जो प्रथ्वी आदि द्रव्योंको 

रूप, रस, गंष आदिकसे तादात्म्यसंबंध रखते हुए नहीं मानता है उसके मतमें यद्द दूसरा दोष 
भी छागू द्वीता है। जैसे ' आत्मामे दी ज्ञानका समवाय रखनेके छिये आकाश आदिकोंसे कोई विशे- 
पता नहीं है वैसे ही प्थ्वी, जल, और तेजमें ही रूप है तथा पथ्वीमें दी गंध है ?? ऐसी ध्यवला 
करनेके छिय्र आकाश आदिकोंतते विशिष्टताकों रखता हुआ कोई नियम भेदवादी नैयाबिक नहीं 
कर सकते हैं । चतुर्वेदी पड़वेदी द्वोनेके छिये चले थे कितु द्विवेदी दी रद गये नेयायिकोंने एक 
दोषबारण करनेका प्रयत्न किया था किंतु दूसरा ओर भी दोष उनके गके ढछंगा। 

.. स्यान्मतब् । आत्मानों ज्लानमस्मास्विति प्रतियन्ति आत्मत्वात् येतुन तथा ते 
नात्मानो यथा खादयः -आत्मानथेते5इंप्रत्ययग्राक्षास्तस्मात्तथरेत्यास्सतवभेव खादिस्यो 
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न् अमन वनना-ककनमाना. 

विशेषमात्मान॑ साधयति प्थिवीत्वादिवत् । प्ृथिव्यादीनां एथिवीलादियोगाद्धि 
पृथिव्यादयस्तद्वदात्मत्वयोगादात्मान इति । तदयुक्तमू, आत्मत्वादिजातीनामपि जाति 
मदनात्मकत्वे तत्समवायनियमासिद्धे। । 

सम्भव है कि नेयायिकोंका यह मत होने वह भी होंने दो कि “ ज्ञान हममें समवायसम्बन्धसे 
रहता है इस प्रकार जीवात्माएं ही समझती हैं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वे आत्मा हैं (हेतु ) जो 
पदार्थ तो अपनेमे उसप्रकार ज्ञानकी वृत्तिताको नहीं समझते हैं वे जीवात्माएं भी नहीं हैं। 
जैसे आकाश, काठ, घट आदिक जड पदार्थ है ( व्यातिरेक दृष्टान्त ) मैं मैं इस आकारके ज्ञान- 
द्वारा ये आत्मा अद्रण किये जा रहे हैं ( उपनय ) तिस कारणसे ज्ञान हममे रहता है। इसकी वे 
दृढ़ प्रतिपत्ति कर छेते हें ( निगमन ) ऐसे पांच अवयववाले अनुमानसे आल्मत्व-द्वेतुके द्वारा 
आल्लाओंकी आकाश, कार आदिकोंसे विशेषता सिद्ध हो जाती है ” जैसे कि प्थिवीत्व, जरूत्व, 
तेजस्ख, आदि जातिओंके द्वारा पुथिवी आदिक द्रव्य उन आकाश आदिकोंसे न््यारे न्यारे सिद्ध 
कर दिये जाते हैं । देखिये जब कि प्रथिवीत्वजातिके सम्बन्धसेही प्रथिवीको प्रविवीपना माना 
है । एवं जरूत्वके योगसे जलकों, जढद्वव्य हबृष्ट किया है यों नियमितजातिबोंके सम्बन्ध हो 
जानेंके कारण द्वन्योर्मे संकरपना नहीं आ पाता है । वैसे दी आत्मत्वजातिके योगसे आल्लद्वब्य भी 
सतंत्र निराके सिद्ध हैं। यहांतक नेबायिक कह चुके। अब अन्थकार कहते हैं कि इस तरह नेयायि- 
कोंका वह प्रतिपारन करना युक्तिशृत्य हैं कारण कि आत्मल, प्रथिवीत्ल, जरूस्व, वायुत्व आदि 
जातियोंको मी उन जातिवोल आत्मा, प्रणिवी, जल, वायु, आदिके साथ तदात्मक स्वरूप नहीं 
मानोगे तो आत्मासे सवैथा भिन्न स्त्रीकार किये गये आत्मलर्का आत्मा ही समवायसम्बन्ध 
होगे और उस जरूत्वजातिका जल्ब्र॒न्यम दी समवाय होवे इस प्रकारके नियम नहीं बन सकेंगे, 
क्योंकि न््यायमतानुसार प्रथित्री प्िथिवीत्व, आत्मा आत्मत्व, जल जलतल ये सब जाति और 
व्यक्तियां परस्परमे सवैथा भिन्न मानी गयी हैं । ऐसी दशामे प्रथित्रीत्त जाति आत्मा जरको छोड़कर 
पूथिवी द्वव्य। दी चिपक जाय, उश्तका नियामक क्या है! बताओ तथा आत्मलजाति हन 
प्रथिवी, आकाशकी उपेक्षा करं आतद्॒ब्यमेही समबेत हो जावे यह नियम बतानेका तुम्हारे पास 
क्या उपाय है ! जचतक आप प्रणिवी प्रथ्िवीलका ओर आत्मा जात्मत्वका तादात्म्यरूप एकीमाव 
नहीं मानोंगे तबतक ज्ञान और ज्ञानवानके समान जाति और जातिमानकी ्यवस्था भी 
न धन सकेगी । 

प्रत्यपविशेषात्तत्सिद्धेरिति चेत, स एवं विचारयितुमारब्धः परस्परमत्यन्तमेदा- 
विशेषेष्पषि जातितद्वतामात्मत्वजातिरात्मनि प्रत्ययविशेषज्वुपजनंयति न प्रुथिव्यादिषु 
पृथिवीसलादिजातयश्न तत्रैव प्रत्ययद्वुत्पादयन्ति नात्मनीति को5श्र नियमहेतुः ! 
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यदि नैयायिक यों के कि आत्मामें ही आत्मत्जातिके रदनेका विशेषरूपसे श्ञान हो रहा 
है। एवं जमे दी जब्लजातिकी दृतिताका बढ़िया ज्ञानविशेष हो रद्द है। इस कारण आत्म- 
द्रव्य आलत्वजातिके और जब्द्रव्यमं जल्लजातिके समवायका वह नियम सिद्ध हो जाता है। 
इस प्रकार उत्तर कहनेपर तो हम स्थाद्वादी कहते हैं कि वही तो विचार करनेके छिये प्रकरण 
आरम्म किया गया है अर्थात् आत्मामें ही आत्मलतजातिके रहनेका विशेष ज्ञान विस कारण होता 
है ! और वही उत्तर दिया जा रहा है। यह तो वैसा ही न्याय हुआ कि हमने पूंछा, बह धोडा 
क्यों है ! उत्तर दिया कि क्योंकि यह घोढा है । जब कि जाति और उत्तसे सद्दित जातिवालमें 
परस्पर अंतररहित सर्वथा भेद विद्यमान है तो भी वह भिन्न पड़ी हुयी जात्त्वजाति “ आत्मा 
रहती है ” इस ज्ञानविशेषकों तो पेदा करे और प्ृथिवी, जरू, आदिकम आत्मलके रहनेका ज्ञान 
न ॒करावे इसका कया कारण हे? बताओ । एवं एथिवीत, जरुत्व आदि जातियां भी उन्हीं पथिवी 
जरू आदिम दी उन ज्ञानविशेषोंको यानी पथिवीमें प्रमिवील रहता है इन ज्ञानोंकों पैदा करावें 
किंतु आत्मांमे प्रथिवीत्वके रदनेका ज्ञान न करांवे इसमें नियम करानिवारा देतु तुम्दारे पास क्या है 
उसे बतलाओ | 

समवाय इति चेत्, सो5यमन्योन्यसंभ्रयः सृति प्रत्ययविशेषे जातिविशेषस्थ जातिं- 
मति समवायः सति च समवाये प्रत्ययविशेष इति। 

- विशेष नियम करनेका द्ेतु यदि आप नैयायिक या पैशेषिक समवायसम्बन्ध मानोगे तब तो 
यह वही अन्योन्याश्रय दोष हुआ क्योंकि समवायसम्बन्ध भी तुम्हारे मतमें मिन्न पडा रहता 
माना गया है। अतः समवायसम्बन्धके नियम करानेके छिये ज्ञानविशेषकी आवश्यकता पडेगी। 
क्या च प्रथिवरीम प्रथिवीत्वका ही विशेषज्ञान द्वोनेपर तो विशेष जाति प्रथिवीतरका उस जाति- 
वाली एथिवीमें समवायसम्बन्ध सिद्ध होगे और जब प्ृथिवी प्रथिवीलका ही समवायसम्बन्ध सिद्ध 
हो जावे तब प्रथिवीमें प्रथिवीत्वके रहनेका ज्ञानविशेष सिद्ध होगे ऐसे अन्योन्याश्रय दोषवार्क 
काये सिद्ध नहीं होते हैं। नेमायिक और वैशेषिकका हस विषयभे एक ही मत हैं। अतः हम किसी भी 
शब्दद्वारा पूर्वपक्षीका यहां उल्लेख कर देते हैं । 

प्रत्यासत्ति विशेषादन्यत एवं तत्प्रत्ययविशेष इति चेत्, स को 3न्यो न्यत्र कथचित्ा- 
दात्म्यपरिणामादिति से एवं प्रत्ययविशेषद्देत्रेषितव्यग, तदमावे तदघटनाजातिविशेष 
से क्ृचिदेव समवायासिद्धेरात्मादिविमागानुपपत्तेरात्मन्येव ज्ञानं समवेतमिद्देदभिति प्रत्यय॑ 
कुछत न पुन खादिष्विति प्रतिपचुमशक्तेन॑ चेतन्ययोगादात्मनश्रेतनत्व॑सिद्धथेत् 
यतो5सिद्धो द्वेतुः खात् । 

यदि अन्योन्याश्रय दोषका वारण करनेके लिये किसी न््यारे दूसरे ही विशेषस्नस्बंधघसे उस 
विशिष्ट ज्ञानके द्वोनेका नियम करोंगे, तब तो वह विशेषसन्धंध कबंचित् तादास्म्यसस्वंध -रूप 
89 
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परिणामके अतिरिक्त और दूसरा वया हो सकेगा ! तुम ही समझ छो इस कारण वह विशेषसम्बंध 

दी ज्ञानविशेषका कारण तुमको हृष्ट करना चाहिये । उस तादात्यसम्बंधके न माननेपर विशिष्ट 
आत्द्र॒व्यों। ज्ञानके रहनेका या प्रथिवीमें प्रथिवीवकी बृत्तितके उन ज्ञानविशेषोंका द्वोना नहीं 
घटता है । नैयायिकमतर्मं जाति और समवायकों भी इनके आधारोंसे सर्वथा मिन्न माना गया है। 
अतः उस भिन्न पड़े हुए जातिविशेषका किसी विशेषद्रव्यमें ही समवाय सम्बंध सिद्ध नहीं हो 
पाता है । जब आत्मत्व औं( प्थिवील्वका नियमित समवायसम्बध सिद्ध नहीं है तो यह आत्मा है, . 
यह प्रथित्री है, यह आकाश है, इत्यादि द्रब्योंके विभाग सिद्ध न होवेंगे, ऐसी दक्षामे आत्मा दी 
शान समव्रायसंबंधसे रहता है ऐसा '' यह यहां है ” इत्याकारक ज्ञान आत्माम दी ज्ञानके 
समवायको प्रिद्ध करे, किंतु फिर आकाश, कार, आदिकम ज्ञानके समवायको सिद्ध न करे, यह भी 
नहीं समझा जा सकता है। अतः नैयायिकोंका चैतन्यके सम्बंधसे आत्माकों चेतनपना सिद्ध नहीं 
हो सकता है, जिससे कि अयोमार्ग की अभिलाषाके अभावको सिद्ध करनेगे हमारी ओरसे नेया- 
बिकोंके प्रति दिया गया अचेतनत्त हेतु असिद्ध होवे, अर्थात् नैयाबिकोंकी मानी हुयी आत्मा अचे- 
तन हो जानेके कारण मोक्षमा्गकी अमिलाषा द्वोना नहीं बनता है । 

प्रतीतिः शरण तत्र केनाप्याश्रीयते यदि । 
तदा पुसश्चिदात्मत्व॑ प्रसिद्धमविगानत; ॥ १९७ ॥ 
ज्ञाताहमिति निर्णीतिः कथज्चिच्चेतनात्मताम् । 
अन्तरेण व्यवस्थानासम्भवात् कलशादिवत् ॥ १९८ ॥ 

यदि किसी भी नव्य नेयायिक या प्राचीन नेयायिकके द्वारा छोकपसिद्ध प्रतीतिबोंकी 
शरण लेनेका सद्दारा लिया जावे, तब तो आत्माकों चेतनस््रूपपना निंदारहित निदषरूपसे प्रसिद्ध 
है। मैं ज्ञाता हूं हस भकारके निणय कर्थचित् चेतनस्वरूप आत्माक्रो माने विना व्यवस्थित नहीं 
होते हैं | जैस कि जड घट, पट, आदिक “ में ज्ञाता हू”! “मैं चेतन हूं ”” ऐसा निर्णय नहीं 
कर सकते हैं, किंतु आला “ मैं ज्ञ हूं ”” ऐसा निणय कर रद्दा है। यह बात अनेक जीवोंमे सतय॑ 
प्रसिद्ध दो रही है । ऐसी प्रतीतिसिद्ध बातको मान लेना चाहिये । 

प्रतीतिविलोपो दि खाद्गादिभिने क्षम्यते न पुनः प्रतीत्याश्रयणम्, ततो निःप्रतिद- 
न्हमृपयोगात्मकस्पात्मनः सिद्वेने हि जातुचित्खयमचेतनो5हं चेतनायोंगाब्चेतनो<5चेतने 
व् मयि चेतनायाः समवाय इति ग्रतीतिरस्ति ज्ञाताइमिति समानाधिकरणतया ग्रतीते!। 

बालगोपाछों सकते भी प्रसिद्ध दोरहीं प्रतीतियोंका छोपना तो हम स्थाद्वादियोंके द्वारा कैसे 
भी सदन नहीं किया जा सकता है। दवां ! फिर प्रतीतिओंके अवरूम्ब ढेनेका हम छोप नहीं करते 
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हैं। उस कारणसे प्रतीतिके अनुसार उपयोगस्वरूप आत्माकी सिद्धि बाधारहित हो रही है। इस 
प्रकारकी प्रतीति कभी आज तक नहीं हुयी कि “ मैं स्वयं तो मूलमे अचेतन हूं और बेतना 
बुद्धिके समवायसे चेतन हो जाता हूं, हां अचेतन होरहे मुझमें चतनाका समवायसंबंध हो जाता 
है।” किंतु इसके विपरीत “ में चेतन हूं ” ऐसी प्रतीति हो रही है तथा." मैं ज्ञाता हूं ” 
ऐसी जश्ञातापन ओर अहंपनेकी आत्मारूप समान अधिकरणंग ठहरे रहनेरूपसे प्रतीति हो रही है । 
इससे भी आत्मा स्वयं चेतन सिद्ध हो जाता है। चेतनपन, ज्ञातापन, अहंपन ये तीनों एक ही 
आत्मा नामक अधिकरणमे निवास करते हैं । 

भेंदे तथा प्रतीतिरिति चेन्न कथज्चित्तादात्म्याभावे तददशनात् यष्टि! पुरुष इत्या- 
दिश्रतीतिस्तु भेदे सत्युपचाराद् इष्टा न पुनस्ताकिकी ! 

यदि यहां नैयायिक यों कहें कि इस प्रकार समान अधिकरणपन। तो भिन्न दो पदार्थोंमे 
हो रद्द प्रतीत द्ोता है। जैसे कि कम्बल नीलछा है , फूल सुगंध युक्त है। यहां फम्बल जौर नील 
का भेद है, सुगन्धसे फूछ भिन्न है, ऐसे दी आत्मा ज्ञाता है। यहां मी भद दहोनेपर ही समान 
अधिकरणपनेकी प्रतीति हो सकती है। निरुक्ति यों है कि समान है अधिकरण जिन दो, तीन, 
आदि पदार्थोंका उन पदार्थोकों समानाधिकरण कहते हैं और उनका भाव समानाधिकरणता बोली- 
जाती है। आचार्य कह रहे हैं कि यह नेयायिकका कहना तो ठीक नहीं। है क्योंकि कथश्चिततों- 
दास््म्यसम्बंधके बिना ठीक समानाधिकरणता नहीं देखी जाती है। कम्बल और नीके रज्ञका तथा 
फूल और सुगंघका अमेद होनेपर ही समान अधिकरणपन है | सवैथा मिन्न ठहर रही अयोध्या 
और गिरनार पर्वत सामानाधिकरण्य नहीं है। यद्यपि कहीं कहीं भेद होनेपर भी समान अधिक- 
रणकी प्रतीति देखी गयी है। जैसे कि ' यष्टि: पुरुष: ? छठियावराले पुरुषको छठिया कद्ट देना, अथवा 
टोपीवाले और इक्के बालेको टोपी या इक्कासे पुकारना होता है इत्यादि, किंतु यहां भेद होते संते 
केवल व्यकदारसे समानाधिकरणप्रतीति दृष्ट की है | हां फिर परमार्थरूपसे ककडी और ढकही- 
वाढेगे समानाधिकरणता नहीं देखी गयी है। लठियाका अधिकरण पुरुष है और पुरुषका अधिकरण 
मूतछ है। यों तो ' अभिमीणवकः ? चंचल क्रोधी बालकको अभि कह देते हैं। बोझ ढोनेवाले पलेदारको 
बेल कह देते हैं ' गोत्रेद्दीक: ! यह सब उपचार है। अतः कथल्चित् मिन्न और कर्यचित् अभिन्न होरदे 
पदार्थमें समानाधिकरणल माना गया है। आत्मा ओर ज्ञान द्ृव्यरूपस अमेद है और पर्याव, 
पर्यायीपनसे भेद है । यही तो समानाधिकरण होनेका प्राण है ॥ 

तथा चात्मनि ब्लाताहमिति प्रतीतिः कथज्चिच्चेतनात्मतां गमयति, तामन्तरेणानु- 
पपद्यमानस्वात् कलशादिवत् । न दि कलशादिरचेतनात्मको ज्ञाताहमिति प्रत्येति । 

हां तो उस कारणसे आत्मा “ में ज्ञाता हूं ” ऐसी प्रतीति दो रही हैं वह कथश्चित् 
चेतनात्मकताको सिद्ध । देती है क्योंकि आत्माको वेत्ा चेतनस्वरूप माने बिना वह प्रतीति होना 
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नहीं बन सकता है। जैसे घट, पट आदिकम वैसी ज्ञत्ति नहीं होती है । वे घट, पट भादिक 
स्वयं चेतन न होनेके कारण “ हम ज्ञाता हैं ” ऐसी प्रतीति नहीं करते हैं ॥ 

चेतन्ययोगाभाव[दसौ न तथा प्रत्येतीति चेत, चेतनस्यपि चेतनायोगाच्चेतनोह5मिति 
प्रतिपत्तनिरस्तत्वात् । 

यदि नैयायिक यों कं “ कि चैतन्यका संबंध होनेंके कारण वे घट, पट आदिक अपनेको 
जश्ञातापनकी वैसी प्रतीति नहीं करते हैं किंतु आत्मा चैतन्यके योगस ज्ञातापनेकौ प्रतीति कर छेता 
है !! ऐसा कदनेपर तो हम जैन कहते हैं कि चेतन आतल्ाके भी चेतन्यगुणक समवायसंबंधसे में 
बेतन हूं ऐसी प्रतिपत्ति होनेका हम खण्डन कर चुके हैं । चैतन्यके संबंधस चैतन्यवान् प्रतीति मर्ले 
ही हो जाय किंतु “ चेतन हूं ”” यह प्रतीति नहीं होती है। फिर आप बार बार उसी बातको क्यों 
दुददराते हैं । वावदकता अच्छी नहीं छगती है । 

ननु च ज्वञानवानद्र्भमिति प्रत्ययादात्मब्यानयोमेंदो इन््यूथा धनवानिति प्रत्ययादपि 
घनतद्वतोर्मेदा भाव।नुपड्रादिति कशथ्ित् तदसत् । 

तैयायिक सशंक स््रपक्षका अवधारण करते हुए कहते हैं कि में ज्ञानवाला हूं, इस प्रकार- 
के निर्भयप्ते तो आत्मा और ज्ञानंम भेद प्रतीत द्ो रद्द है। मतृप् प्रत्यय भेदमे हुआ करता है । 
यदि ऐसा न मानकर अन्य प्रकार मानोगे तो देवदत धनवाला है, इस प्रतीतिसे मी घन और 
घनवानका भेद नहीं हो सकनेका प्रसंग आवेगा। आचार्य कहते हैं कि हप्त प्रकार कोई एक नैयागिक 
कह रद्दा है। उत्का वह कहना प्रशंसनीय नहीं है । जब कि-- 

ज्ञानवानहमित्येष प्रत्ययो5पि न युज्यते । 
संवेधेत्॒ जडस्यास्थ पुसोईमिमनने तथा ॥ १९९ ॥ 

सर्वथा भेद होनेपर तो मभतुपू प्र्यय भी नहीं उतरता है। तभी तो बिन्ध्यपवैतवान सहाय 
पर्ब॑त है या पुष्यवान् आकाश है, ये प्रयोग सत्य नहीं माने गये हैं । यदि इस आत्माको स्व प्रकारंस 
ही जड़ है यों आग्रइसह्ित माना जविगा। वैसे तो में ज्ञानवान् हैँ यह उस प्रकारकी 
प्रतीति द्वोना भी युक्तिपूण नहीं है । 

ज्ञानवानद्मिति नात्मा प्रत्येति जडत्वेकांतरूपत्वादू घटवतू, सबेधा जब्थ खातू 
आत्मा ब्लानवानद्मिति प्रत्येता च स्याद्विरो वाभावादिति मा निरणषीस्वस्थ तथोपपत्त्य- 
सम्मवात् । वथादि -- 

4४ हें में ज्ञानवान हूं !” इस बातकों आत्मा नहीं जान सकता है क्योंकि न्यायमत्म घटके 
समान भात्ाकों एकांतरूपसे जड़स्तरूप माना गया हे | वैशेषिकोंन आत्मागे आललजाति और 
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ज्ञानयुणका समव्राय तो पीछे हुआ माना है, फिर मूलमें घटके समातर आत्मा जढ ही ठदरा, तुम 
नैयायिक ऐसा निर्णय नहीं कर छेना कि आत्मा सर्वेप्रकारसे जढ भी बना रहे और “ में ज्ञान- 
वान् हूं ”” इस बातकों भी समझ छेवे, क्योंकि हम भेदवादियोंका मंतव्य है कि जढ होनेमे और 
समझनेवार दोनेगे कोई विरोध नहीं है। आचाये कह रदे हैं कि उस आत्माको उस प्रकार नेया- 
यिकोके यहां निर्णय कनेकी उपपत्ति द्वोना नहीं सम्भव है। इसी बातको प्रसिद्ध कर कहते हैं जढ 
आत्मा तदात्मक प्रमाण द्वारा स्व॒ को ज्ञानवान पनेकी प्रतीति नहीं कर सकता है ॥ 

ज्ञानं विशेषण पूर्व ग़हीत्वात्मानमेव च । 
विशेष्यं जायते बुद्धिज्ञोनवानहमित्यसों ॥ २०० ॥ 
तहुहीतिः खतो नास्ति रहितस्य खर्संविदा । 

परतश्चानवस्थानादिति तत्प्रत्ययः कुतः ॥ २०१ ॥ 
विशिष्ट बुद्धिके उत्तन्न होनेंके प्रथथ विशेषण और विशेष्यके जाननेकी आवश्यकता है | 

5५ घटवान् भूतक है ”? यह प्रत्यय घट विशेषण और भूतलू विशेष्यके ग्रहण करनेपर होता है 
४ विशिष्टबुद्विर्विशेषणविशेष्यस्ंबंधविषया ” विशिष्ट बुद्धि होनेका यही क्रम है । प्रकृतमे 
ज्ञानविशेषणकों पदिंके अहण कर ओर आत्मा स्वरूप विशेष्यको अहण कर ही “ मैं ज्ञानवान हूं?” 
इस प्रकारकी वह बुद्धि उत्तल्न होसकती है । अब उस ज्ञानका ग्रहण आत्माके अपने आपसे तो होता 
नहीं है, क्योंकि आपने आत्मा और ज्ञानको स्वसंवेदनसे रद्वित हो रद्दा माना दै। नैयाविकोंने जात्माका 
वेदन, और ज्ञानका ज्ञान, स्वस्वेदससे अपने आप होना हृष्ट नहीं किया है, ऐसी दशा जिस 
शानसे आत्मा विशिष्ट दो रद है, उस श्ञानको ज्ञानके अतिरिक्त कोन जानेगा ! बदि दूसरे 
ज्ञानसे विवक्षित ज्ञानका ज्ञान दोना मानोगे तो अनवस्था दोष आवेगा। क्योंकि दूसरे ज्ञानको तीसरे 
ज्ञानसे, और तीसरेको चोथे ज्ञानसे, जाननेपर आकांक्षा बढती ही जावेगी। “ नाज्ञात॑ ज्ञापकं 
नाम ” जो स्वयं ज्ञात+ नहीं हुआ है, वह दूसेरे प्रमयका ज्ञापक नहीं हो सकता है। ऐसी अव- 
स्थांम उस ज्ञानरूपविशेषणकी प्रतीति कैसे होरेगी! बताओ । जिससे के ज्ञान और जात्माका 
अहण होकर पैदा दोनेवाढी “ में ज्ञानवान् हूं ” यह विशिष्टबुद्धि उत्पन्न दो सके । 

येषां नागृहीतविशेषणा विशेष्ये बुद्धिरिति मं श्रेताच्छेते बुद्धिरिति बचनारतेषां 

शानवानदमिति प्रत्ययों नाग्ृहीते ज्ञानारव्ये विशेषणे विशेष्ये चात्मति जातृत्पधते, 
खमतविरोधात । 

जिन नैबाविकोंका यदद माना हुआ सिद्धांत है कि विशिष्टका ज्ञान तब उसन्न द्वोता है, 
जब कि पूवेम विशेषण भी विशेष्य दोनोंको जान लिया जाब, तथ। विशेष्यज्ञान तब होगा जब 
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कि विशेषणका ग्रहण कर लिया जावे, विना विशेषणके अह्ण किये विशेष्यम बुद्धि नहीं हो पाती 
है । उनके थहां ऐसा कहा है कि धरा कपडा है यह बुद्धि धोलेरूपको पहिके जानकर होती 
है, मरेसे मूरेमें ज्ञान रोता है। उन नैयायिकोंके मतमें “ मैं ज्ञानवान् हूं ”” ऐसी प्रतीति भी ज्ञान 
नामक विशेषणके और आत्मास्वरूप विशेष्यके न ग्रहण करनेपर कभी नहीं उत्पन्न हो सकती है | 
यदि विशेषण ओर विशेष्यके अहण बिना भी विशेष्टबुद्धिकी उत्पत्ति मानोंगे तो नैयाविकोंको 
अपने भतसे विरोध हो जावेगा ॥ 

गृहीते तसिन्लुस्पय॑ते इति चेत्, कुतस्तदृग्रहीतिः न तावत्खतः खसंवेदनानभ्युपग- 
मात, खसंविदिते श्ात्मनि ज्ञाने च स्वतः सा प्रयुज्यते नान्यथा संतानांतरवत्। परतश्षेत्त- 
दपि ब्लानांतरं विशेष्य नागृहीते ज्ञानलविशेषणे ग्रद्दीतु श्रक्यमिति ज्ञानान्तराक्तदूग्रहणेन 
माव्यमित्यनवस्थानात्कुतः प्रकृतप्रत्ययः १ ॥ 

यदि नैयायिक यों कहेंगे कि उस ज्ञानस्वरूप विशेषणके ग्रहण करनेपर विशिष्टबुद्धि पैदा 
होती है तब तो तुम बतलाओ कि उस ज्ञानका अहण किससे होगा ! ज्ञानका ग्रहण अपने आप 
स्वयं तो हो नहीं सकता है क्योंकि आपने आत्मा और ज्ञानका अपने आप अपनेको जाननेवाढा 
स्तसंवेदन प्रत्यक्ष स्व्रीकार नहीं किया है। यदि ज्ञान और आत्माका स्वसवेदन प्रत्यक्ष मानते होते 
तब उन दोनोंका वह स्त्र॒तः अहृण होना कह सकते थे, अन्यथा नहीं कह सकते हो। दूसरे प्रकारोंसे . 
मेदवादियोंके मरते संतानांतरोंके समान ज्ञान और आत्माका ग्रहण नहीं हो पाता है । भावार्थ -- 

, जैसे देवदत्तके ज्ञानका यज्ञदत्त प्रत्यक्ष नहीं कर सकता है या देवदत्तकी आत्माका यज्ञदत्त प्रत्यक्ष 
नहीं कर सकता है। उसीके सदृश देवदत्त भी अपने ज्ञान और आत्माको नहीं जान पावेगा । 

यदि दूसरे ज्ञानंस ज्ञान और आत्माका ज्ञान द्वोना मानोंगे तो वह दूसरा ज्ञान भी विशेष्य 
है. उसमे ज्ञानत्व विशेषण है। दूधरा - ज्ञान भी अपने ज्ञानल विशेषणकों जबतक नहीं जानेगा, 
तबतक प्रकृतशानको अ्रदण करनेमे समय नहीं है । यहां भी दूसरा ज्ञान और उसके ज्ञानलको 
जाननेके लिये तीसरे, चौथे, पांचमे ज्ञान होते रहने चाहिये | इस प्रकार अनवस्था होती है। भला 
ऐसी दशा प्रकरण प्राप्त होरहे विशेषण रूप पढ़िले ज्ञानका अ्रहण कैसे होवेगा ! बताओ तो 
सही । भित्तिके विना कहां तक कह्पित चित्रोंको छिखोंगे । 

नन्वहंभव्ययोत्पत्तिरात्मज्ञत्तिनिंगगते । 
ज्ञानमैतदिति ज्ञानोत्पत्तिस्तज्ज्ञस्तरिव च ॥ २०२ ॥ 
ज्ञानवानहमित्येष प्रत्ययस्तावतोदिता । ह 

तज्ज्ञानावेदनेप्येवं नानवस्थेति केचन ॥ २०३ ॥ 
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इस पर नेयायिक अनुनयसहित उत्तर देना चाहते हैं कि में में इस प्रकारंक ज्ञानक 
उत्नन्न हो जाना ही आत्मारूप विशेष्यका ग्रहण कहा जाता है और यह ज्ञान है, इस प्रकार 
ज्ञानका उत्पन्न हो जाना ही उस विशेषणस्वरूप ज्ञानका अ्रहण समझा जाता है। उतने मात्रसे 
४ मैं ज्ञानवान् हैं ”” इस प्रकारका यह विशिष्ट प्रत्यय उस्न्न हो जाना कहा गया है.। भक्े ही उन 
ज्ञानोंका अपने आप वेदन न होवे तो भी हमारे ऐसा कहनेपर अनवस्था दोष नहीं सम्मावित है 
इस प्रकार कोई एक नेयाबिक कह रहे हैं | भावाबे--- मैं और ज्ञानवाढा हूं इन दो श्ञानोंकी 
उत्पत्ति हो जनिसे दी आकांक्षा शांत ह्वोजाती हे । ज्ञापकपक्षेतर अनवत्था दोष लगता है । कारक 
पक्षमे बीनाडुरके समान अनवस्था हो जानेको दोष नहीं माना गया है। यहां कार्यकारणमांव 

नहीं चल रहा है । 

बानात्मविशेषणविशेष्यज्ञानाहितसंस्कारसामथ्योदेव ज्ञानवानहम्िति प्रत्ययोत्पच्े- 
नॉनवस्थेति केचिन्मन्यन्ते । 

कभी पहले समयोगे ज्ञानको विशेषण और आत्माको विशेष्य समझ लिया था, उसका 
सरकार आत्म रक््खा हुआ है। उस संस्कारके बल्से ही “ में ज्ञानवाला हूं ” ऐसा निर्णय 
उत्पन्न दो जाता है। हमारे ऊपर अनवस्था दोष नहीं है । ऐसा भी कोई एक नेयायिक मान रहे हैं। 

तेषपि नूनमनात्मज्ञा ज्ञाप्यज्ञापकताविदः । 
सर्व हि ज्ञापकं ज्ञातं खयमन्यस्य वेदकम् ॥ २०४ ॥ 

जे नैयायिक भी निम्धबसे आत्माको नहीं जान पाते हैं ओर ज्ञाप्यज्ञापक्मभावके तत्त्वको 
मी नहीं समझते हैं जब कि सभी दाशेनिक इस बातको मानते हैं कि जो कोई भी ज्ञापक द्वोगा 
वह जाना गया होकर ही दूसरेको समझानेवारा होता है । जैसे कि धूम हेतु वहिका श्ञापक है । 
वद्द चाह्षुपप्रत्यक्षसे ज्ञात होकर द्वी अन्य वहिको समझाता है। तथा वास्तविक रूपसे ज्ञापक हेतु 
ज्ञात है वद स्वये ज्ञात होकर दी अपने ज्ेयकी ज्ञप्ति कराता है। जिसको आजतक स्तरय॑ जाना 
नहीं है, उसका संस्कार भी कहांसे आवेगा ! पढ़िले कमी ज्ञानसे गृद्दीत हो चुके विषयकी दी 
तो धारणा कर सकते हो । 

विशेषणविशेष्ययोश्ञोन हि तयोश्वोप्क तत्कथमन्नातं तो ज्ञापयेत्। कारकत्वे तद- 
युक्तमेब, तदिमे तयोश्ञांनमन्नातमेव ज्ञापक॑ हवाणां न ब्लाप्यक्षापक्भावविद इति 
सुत्यम्रनात्मक्याः । 

ज्ञानरूप विशेषणका और आत्मस्वरूप विशेष्यका ज्ञानददी उन ज्ञान और आत्माका ज्ञापक 
माना गया है तो उन दोनोंका वह ज्ञान स्वयं अज्ञात होकर उन ज्ञात ओर जात्माको केसे 
समझा देवेगा ! बतलाइये । 

$ंड३+ --+ ८2०८ कज७ «० हक 
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* यदि आप ज्ञापकपक्ष न मानकर कारकपक्ष छोगे सो तो वह युक्तियोंसे रह्ित ही है । 
भर कहीं ज्ञान और ज्ञेयके प्रकरणमें क्या कोई कारकपक्ष छेता है ! आप स्वय॑ विचारों । अमिका 
घूम देतु ज्ञापक है किन्तु कारकपक्षमे तो घूमका ही अम्रि कारक हेतु है । उस कारण ये नैयायिक 
छोग विशेष्य विशेषण के ज्ञानकों अज्ञात हुये को दी ज्ञापक कह रहे हैं। अतः ये शेय ह्ापक- 
भावको न समझते हुए अनश्य द्वी आत्माको जाननेवाछे नहीं हैं यह बात सवेथा सच्ची है। इनके 
यहां ज्ञान अपनेको नहीं जानता है और आत्माका स्वयंको नहीं जान पाता है । 

स्यान्मतम्, विशेषणस्य ज्वानं न ज्ञापकं नापि कारकं लिहृबच्चश्लुरादिवच्च, कि 
तह ! श्षप्तिरूपं फलम् | तच्च प्रभाणाज़ब्ातं चेत्तावतैवाकांक्षाया निशृत्तिः फलपयेन्त 
त्वात्तस्या, विशेष्यज्ञानस्य ज्ञापकं तदित्यपि वाते तस्य तत्कारकलातू । 

जैयायिकोंका यह मत भी द्वोवे कि घूम देतु जैसे वहिका ज्ञापक हेतु है वैसे विशेषणका 
ज्ञान ज्ञापक देतु नहीं है ओर चक्लु, पुण्य, पाप, आलोक आदि जैसे चाक्लुफप्रत्यक्षके कारक हेतु 
हैं वैसे विशेषणका ज्ञान कारक देतु भी नहीं है। तो क्या है! सो सुनो! दम विशेषणके ज्ञानको 
ज्ञसिस्वरूप फर मानते हैं। विशेषणके साथ हन्द्रियोंके सन्निकषे हो जानेको प्रमाण मानते 
हैं। उसका फल विशेषणका ज्ञानरूप प्रमा उसन्न हो जाना है। एवं वह ज्ञप्तिर्पी फल भर्ले ही 
प्रमाणसे नहीं भी ज्ञात द्वो किन्तु प्रमाणसे उत्पन्न है | इतनेसे ही आकांक्षाकी निवृत्ति हो जाती 
है | अर्थात् तीसरे, चौथे, पांचमें, ज्ञानोंके उठानेकी आवश्यकता नहीं होती है । जिध्से कि अन- 
बर्था होवे। जब तक फह प्राप्त नहीं होता है तब तक प्रमाणोंसे ज्ञात करते रहनेकी वह आकांक्षा 
रहती है कितु झिरूप फलके उतर होते ही ज्ञानोंके जाननेकी आकांक्षा दूर द्वो जाती है। 
अतः वह नहीं जाना हुआ भी फलरूप विशेषणज्ञान अपने विशेष्यके ज्ञानका ज्ञापक हेतु हो 
जाता है | अंधकार कद्द रहे हैं कि इस प्रकार नेयायिकोंका कहना भी कोरी बकवाद है। क्योंकि 
आपने अपने दरशनशाल्त्रमे विशषणके ज्ञानको विशेष्य ज्ञानका कारक हेतु इृष्ट किया है। और अब 
फंस कर अनुपाय दाम ज्ञापक हेतु स्वीकार कर रहे दें । यह अपसिक्वांत नहीं तो क्या है ! | 

प्रमाणत्वात्तस्य ज्ञापकं तदित्यप्यसारं साधकतमस्प कारकविशेषस्य प्रमाणत्ववचनात् । 

प्रतिवादी कद्दता है कि विशेषणका ज्ञान यधथपि विशेषणके साथ हुये इंद्रियोंके सन्निकर्ष रूप 
प्रमाणका फक है किंतु विशेष्यकी ज्ततिका कारण भी है। अतः वह विशेषणज्ञान प्रमाण हो जानेके 
कारण विशेष्यका ज्ञापक हेतु दो जाता है। बह भी नैयायिकोंका %द्टना निस्सार है क्योंकि प्रमि- 
विको अत्यंत प्रकृष्टरूपसे साधनेवाके विशेष कारककों आपने प्रमाण होना कहा है। आपके मतसे 
तो विश्षेष्यके साथ इंद्रियोंका सबह्तिकर्ष ही विशेष्यक्मी जतिका जनक द्वो रहा प्रमाण हो 
सकता है। विश्लेषणद्भान नहीं। 
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नहि विश्वेषणड्वानं प्रमाण विशेष्यज्ञानं तत्फलमित्यभिद्धानसत्तस्य श्लापकमिति 
मन्यते । कि तहिं £ विशेष्यकज्ञानोत्पत्तिसामग्रीत्वेन विशेषणज्ञानं प्रमाणमिति, तथा मन्य- 
मानस्य च कानवस्था नामोते। तदेतदपि नातिविचारसदस, एकात्मसमवेतानन्तरब्नान- 
ग्राह्ममर्थज्ञानामिति सिद्धान्तविरोधात , ययैव हि विशेषणार्थन्ञानं पूवे प्रमाणफरलं प्रतिपत्तरा- 
काइथ्ानिइत्तिहेतुत्वान्न ज्ञानान्तरमपेक्षते तथा विशेष्यायज्ञानमापि विशेषणज्ञानफलत्वात्तस्य। 

जैनोंके प्रति पुनः नेबाबिक कहते हैं कि विशेषणके ज्ञानको प्रमाण ओर विशेष्यके ज्ञानको 
उसका फ़छ यों कहनेवाला नेयायिक वह विशेषणज्ञान उस विशेष्यका ज्ञापक है ऐसा नहीं मान 
रहा है तो क्या मानता है ! इसका उत्तर सुनिबे ! विशेष्बज्ञानकी उत्पत्ति एक विशेषणज्ञान भी 
कारणसामग्री में पढा हुआ है अतः सामान्य कारण होते हुए भी विशेषणज्ञान प्रमाण है। इस 
प्रकार ऐसे भाननेवाक्े हम नैमामिकोंके ऊपर अनवस्थादोष भक्ता कहा हुआ ! जआाचाये कह्दते हैं 
कि इस प्रकार वह नेयायिकका कहना भी परीक्षारूप विचारको अधिक सहन नहीं कर सकता 
है। क्योंके नैयाबिकोंका सिद्धांत है कि घट आदिक अभोका ज्ञान उसी एक आत्मा समवाय- 
सम्बंधसे रहनेवाढे अन्यवादत द्वितीय क्षणवर्ती ज्ञानके द्वारा आह्य हो जाता है । जब कि नेयायिक 
विशेषणज्ञानको विशेष्यज्ञानका कारण मानते हैं और कारण अव्यवद्दित पूर्व समयमे रहता है । ऐसी 
दशामें कार्य और कारणरूप दोनों ज्ञान अंधेरेमें पढे हुए हैं | जिस समय आप विशेष्यज्ञान होना 
मानते हैं. उस समय तो विशेषण ज्ञानको जाननेवाढे द्वितीय ज्ञानके उत्तन्त हो जानेका अवसर 
है । अतः उक्त सिद्धांन्तसे विरोध आया, और जैसे द्वी विशेषणरूप अर्थंका ज्ञान पदहिले विशेषण 
ओर इंद्वियके सन्निकर्षरूप प्रमाणका फल दो चुका है, वह ज्ञाताकी आकांक्षाओंकी निवृत्तिका हेतु 
हो जानेसे दूसरे ज्ञानोंकी अपेक्षा नहीं करता है, वैसे द्वी विशेष्यरूप अर्थका ज्ञान मी उस 
विशेषणज्ञानरूप प्रमाणका फू हो जानेके कारण अपने जाननेमे दूसरे ज्ञानोंकी अपेक्षा न_करेगा | 
ऐसा माननेपर अनवस्था दोष तो हट गया किंतु आपका यह सिद्धांत कहां रहा कि पहिझा ज्ञान 
दूसरे ज्ञानस अवश्य जाना जाता है। विशेष यह है कि नैयाबिक लोग बीचम पड़े हुए विशेषण- 
जश्ञानको दण्ड आदिक विशेषणोंके साथ हुए चक्कुरादिक इंद्रियोंके सन्निकषका प्रमाणरूप फल मानते 
हैं और भविष्यमें होनेवाढे विशेष्यज्ञानका कारण मानते हुए विशेषणज्ञनको प्रमाण भी मानते हैं | 

यदि पुनर्विशेषणविश्ष्याथंज्ञानस्य स्वरूपापरिच्छेद क्ात्खात्मनि क्रियविरोधाद- 
परबानेन वेद्यमानतेश्ट तदा तदपि तद्गेदर्क ज्ञानमपरेण ज्ञानेन वेधमिष्यतामित्यनवलथा 
दु।परिद्दरा । 

यदि नैय/यिक फिर यों कहेंगे कि विशेषणरूप अर्थ ओर विशेष्यरूप अभबेका ज्ञान अपने 
स्वरूपका शापक नहीं है क्योंकि जानने रूप क्रियाका जानना रूप छंगे ही होनेका विरोध है। 
40 
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जैते कितनी मी पैनी तढवार क्यों न हो, अपनेको स्वयं नहीं काटती है | कैसा मी सीखा हुआ 
नटका छोकरा हो, वह आप दी अपने कंधे पर नहीं चढ जाता है। भक्षण रूप क्रिया स्वयं अपना 
मक्षण नहीं कर सकती है। इसी प्रकार ज्ञान स्वयं अपनेको नहीं जान सकता है। अतः ज्ञानका 
जाना गया पना &्ष्म दूसरे ज्ञानसे इष्ट करते हैं। वादी आचार्य फहते हैं कि इस प्रकार नैयायिकोंके 
कदनपर तो अनवस्था द्वोती है । क्योंकि जो ज्ञान पद्विके ज्ञानका ज्ञापक है वह तीसरे शानसे 
जाना गया होना चादिये और वह तीसरा चौथे ज्ञानस परिच्छेध होना चाहिये तब कहीं पदिका 
शान जाना जा सकता है। इस अनवस्थाका परिह्वार करना भआपके लिये अत्यंत कठिन पड गया 
है। आपने अपनेमे स्वयं क्रियाका विरोध दिया था सो ठीक नहीं है । देखो ! अमि स्वयं अपनेको 
जला देती है। मैगीका शाक अपनी गर्मीसे अपने आप झुल्स जाता है। दीपक, सूर्य स्वय॑ अपना 
प्रकाश करते हैं ! अच्छा अध्यापक स्त्रयं अपनेको पढाता है, तमी तो अपने नवीन उत्पन्न किये 
अनुमवोंको पुस्तकंम टिप्पण कर छेता है । अनेक वैद्य स्वयं अपने आप चिकित्सा कर केते हैं । 
निश्चय नयसे सम्पूर्ण पदाये अपनेमें स्वयं आप व्यवस्ित हो रहे हैं | वास्तव क्रियावान् और क्ियांमे 
ही किया रहती हैं । अतः जानना रूप ज्ञानक्रिया भी ज्ञानंमे आनंदके साथ रह सकती है । 
नटके छोराकी पीठकी हड्डी मुढती नहीं, अतः वह अपने कंघेपर नहीं बैठ पाता है । गोह, गिल- 
हरी, विच्छु, सांप अपने पिछले मागको कंघोपर घर सकते हैं। पेनी कंचीको लाकी जोरसे चछाबा 
जाय तो स्वयं अपनेको काट डालती है। दृष्टांतोंसे तत्त्व निर्णय नहीं होता है । जगतमें उदाहरण 
सभी प्रकारके भिर जाते हैं। सज्जनोंको सझ्लनोंके और दुजनोंको दुर्जनोंके दृष्टान्त मरे पढ़े हैं। 

नन्वर्थेज्ञानपरिच्छेदे तदनन्तरब्लानेन व्यवहतेराकांक्षाक्षयादरश्ैज्ञानपरिच्छित्तये न 
हानांवरापेक्षास्ति, तदाकांक्षया वा तदिष्यत एवं। यस्य यत्राकांक्षाक्षयस्त्र तस्य झ्ानांतरा- 
पेश्वानिदृत्तेसथा व्यवद्रदशनात्ततो नानवस्थेति चेत, तहांथेश्नानेना्थस्थ परिच्छित्तौ 
कस्यचिदाकांध्षाक्षयात्तज्त्ानापेक्षा ईपि माभूत् । 

अनवस्था दोषके परिदवारके छिये नेयायिक अनुनयसद्दित प्रयत्न करते हैं कि पहिले अरथ- 
ज्ञानको जाननेमें उपयोगी उसके अव्यवद्दित उत्तरवर्ती दूसरे ज्ञानकी प्रवृत्ति होती है। बस | उस 
दूसरे ह्ानसे ही ज्ञाता ब्यवद्वारीकी अकांक्षा निवृत्त हो जाती है। अतः उस दूसरे ज्ञानको जाननेके 
छिए तीसरे चोथे ज्ञानोंकी अपेक्षा नहीं होती है | ऐसा फोन ढछआ बैठा है ! जो व्यर्थ दी अपने 
ज्ञानको जाननेकी इच्छाओंको बढाता रहे । हां ) यदि कोई उन तीसरे चौथे ज्ञानोंके जाननेकी 
इच्छा करेगा तो हम उन चोथे, पांचमे ज्ञानोंका उत्पन्न होना हृष्ट करते ही हैं। जिस व्यक्तिको 
जहां कहीं जाकर आकांक्षाकी निवृत्ति हो जावेगी उस ब्यक्तिके वहां तकके ज्ञापक कई ज्ञान मान 
केवेंगे और तैसा व्यवहार भी हो रहा देखा जाता है। जैन छोयोंको भी क्ञानोंके जाननेकी आकांक्षा 
होनेपर सौ और पांच सौ तक मी ज्ञान मानने पढ़ेंगे। अन्य कोई उपाय नहीं हैं, फल्मुख गौरवमे 
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दोष नहीं माना गया है। इस कारणसे हमोरे ऊपर अनवस्था दोष नहीं है। क्योंकि कही न कहीं 
आकांक्षा शांत हो दी जावेगी। आचार्य कद्दते हैं कि यदि नैयायिक ऐसा कहेंगे तब तो पह़िके अर्थ 
ज्ञानकरके अर्थकी ज्ञप्ति दो जानेपर इतनेसे दी किसी एककी आकांक्षा शांत हो जावे थों तो पहिके 
ज्ञानको जाननेके लिए दूसरे शानकी भी अपेक्षा न द्वोवे, क्योंकि जहां आकांक्षा टूट जावेगी, वहीं 
आप दूसरे ज्ञानोंका उत्तन्न होना रोक देते हैं। ऐसी दशामे अथेका ज्ञान अवव्यद्दित उत्तरवर्ती ज्ञानसे 
ग्राह्म है इस आपके ही सिद्धांतसे आप नैयायिकोंको विरोध बना रद्दा | 

तथेष्यत एनेति चेद, परोक्षन्ञानवादी कथ॑ भवता अतिशय्यते १ । 

तैबायिक कहते हैं कि हम ऐसा इृष्ट करते ही हैं, अर्थात् यदि आकांक्षा न द्वोवे तो पहिके 
ज्ञानकों जाननेके लिए भी दूसरा ज्ञान नहीं उठाया जाता है । स्वयं अन्पेरेमे पढ़ा पदिल! घटडइान 
ही घटको जान छेता है, मविष्यमें घटज्ञानको जाननेके लिए किसी ज्ञानकी आवश्यकता नहीं है। 
इस पर तो आचाये कहते हैं कि ऐसी दशामें शानको परोक्ष माननेवाल्ले मीमांसफोंके साथ आपकी 
क्या कैसी विशेषता रही ? बतलाइए ? भावाय-- मीमांसक भी पहिले ज्ञान आदि सब ज्ञानोंका 
प्रत्यक्ष होना नहीं मानते हैं । परोक्षज्ञानद्वारा ही घट आदिकका प्रत्यक्ष होना स्वीकार करते हैं। 
यदि किसीको ज्ञानके जाननेकी आकांक्षा हो जावे तो ज्ञानजन्य ज्ञाततासे शञानका अनुमान होना 
मीमांसक हृष्ट करते हैं, वैसा ही परोक्षषन आप मान रहे हैं, अतः मीमांसक और आपके मन्सशब्यमें 
कोई अतिशय नहीं रहा । पहिले ज्ञानको दोनोंने परोक्ष मान लिया है । 

ध्षानस्य कस्यचित्पत्यक्षत्वो पगमादिति चेत्, यस्या प्रत्यक्षतोपगमस्तेन परिच्छिन्नो बे; 

कर्ण प्रत्यक्ष ? सन्तानान्तरक्ानपरिच्छिन्ना्थवत् । 
जैबायिक बोलते हैं कि मीमांसकोंसे हमारे मन्तव्यम॑ं यह अधिक अतिशय है कि दम किसी 

किसी ज्ञानका दूसरे श्ञानोंसे प्रत्यक्ष द्ोना मान छेते हैं किन्तु मीमांसक तो किसी भी ज्ञानका भत्मक्ष 
होना नहीं मानते हैं । ज्ञानोंके प्रत्यक्ष हो जानेके भयसे वे सरशको भी नहीं स्वीकार करते हैं। 
घट, पट, पुस्तक आदिकका प्रत्यक्ष भले द्वी दो जावे किन्तु इनको जाननेवाके श्ञानोंका तथा मनु 
जैमिनि, मद्ट, प्रभाकरोंकों मी अपने ज्ञानोंका प्रत्यक्ष नहीं द्वो पाता है । €ां ! इच्छा होनेपर वे 
उन ज्ञानोंका अनुमान कर छेते हैं । हम नेयायिक तो घटके ज्ञानका दूसरे ज्ञानसे प्रत्यक्ष होना 
और सर्वज्ञके ज्ञानका सर्वज्ञके दूसरे ज्ञानसे प्रत्यक्ष होना मानते हैं। अन्थकार कद्दते हैं कि बदि 
आप नैयाबिक ऐसा कट्दोंगे तो जाननेकी आकांक्षा न दोनेपर जिस ज्ञानका आपने प्रत्यक्ष द्वोना 

नहीं माना है, उस ज्ञानंस जाने गये अर्थका प्रत्यक्ष कैसे होगा ! बताओ। जैसे |कि अन्य संतान 
माने गये देवदत्तके द्वारा जाने जाचुके अर्थका जिनदत्त जन नहीं कर सकता है, क्योंकि जिनद 
तको देवदतके ज्ञानका स्वयं प्रश्यक्षज्षान नहीं है। उसी प्रकार लगे देवदतके ज्ञानका देवदरको 

००७० ५७ ५०७ ५५००१००७०:६०० ५७९-६०९०७००-०५००० ५५०७५ ५०० ०००००-०.. ०>००००-०००००००००- 



३१६ तत्त्वायेचिन्तामणिः 
मेहर टसजलर ह२४ हर जज जज जन रज अ2>ील्>-4:+++०० न >कजजज> २०५ ००+ 23 ++> 33 डलचम जन 2 जीन ल जप नसी जज लीन ढीली 2 “४ ीडड ले जजल+ 

न्सिललनन्नपपवनन-पनम- अल अनक माह २५ कलर; 3 त८न तक ८-५४ तक. &3+ बन“ आा५८०८+पहलउमा८ 

जब प्रत्यक्ष नहीं है तो. देवदत्त अपने उस अपत्यक्षज्ञानद्वारा अयैका प्रत्यक्ष कैसे कर सकता 

है! यानी नहीं। 

प्रत्यक्षतया प्रतीविरिति चेत्, सह्ेप्रत्यक्षन्ञानवादिनो5पि तत एवाथेः प्रत्यक्षो5स्तु 
तथा चानर्यिका सर्वश्जज्ञानस्य ज्ञानान्तरप्रत्यक्षत्वकस्पना । 

अप्रत्यक्ष ज्ञानस भी अथेका प्रत्यक्ष दो जानेपनेसे प्रतीति होना देखा जाता है। अतः 
पदिले अप्रलक्ष ज्ञानस भी अका प्रत्यक्ष दो जाना बन जावेगा। यदि नैयायिक ऐसा कहेंगे तब तो 
ज्ञानका प्रत्यक्ष नहीं कहनेवारे मीमांसककफे भी उसी अप्रत्यक्ष ज्ञानसे अर्थक्रा प्रत्यक्ष करना हो जाओो। 
ओर वैत्ता हो जानिपर फिर सर्वज्ञके ज्ञानको दूसरे ज्ञानंस प्रत्यक्षकी नेयायिककी कछपना व्यर्थ 
पडेगी । नैयायिकोंने इंश्वरके दो ज्ञान माने हैं। एकके द्वारा सब्पूर्ण पदार्थोका प्रत्यक्ष करता है। 
और दूसरे ज्ञानसे उस ज्ञानका प्रत्यक्ष कर छेता है। किंतु जब नैयायिक अप्रत्यक्ष ज्ञानस ही अथैका 
प्रयक्ष दो जामा मानते हैं तो स्वयं अप्रत्यक्ष मी अकेछा ईश्वरका ज्ञान चराचर जगतका प्रलक्ष 

कर छेवेगा, प्रत्कक्ष द्वारा सवेको जानना स्वरूप सर्वज्ञत्वकों रक्षित करनेके लिये प्रथम ज्ञानका ज्ञाना- 
न्तरते प्रत्यक्ष द्वोंते रहनेकी करपना व्यर्थ है। दिंदुस्तानके एक महाराजा विछायतस बढ़िया गाय 
छाये जो कि प्रतिदिन छः घडी दूध देती थी। उसको गर्भिणी करने और नसस््लको ठीक रखनेके 
किये सदृढ सांड भी छाना पडा, जिसका उपयोग वर्ष में मात्र एक दिन, और दैनिक व्यय गायसे 
भी अत्यधिक । मितव्ययीको ऐसा अपव्य+ लटकता है । बों हंश्वरमें दूसरे ज्ञानको माननेकी कोई 
आवश्यकता नहीं है । 

यत्र यथा श्रतीतिस्तत्र तथेश्नि पुनरप्रतीतिक॑ किज्चित्करप्यत इति चेत, स्वाये- 
संवेदकताप्रतीतितो ज्ञानस्प तथेशिरस्तु । 

नैयायिक कहते हैं कि जहां जैसा अवसर देखा जाता है वहां वैसे ही पैंठरा बदृछ 
दिये जाते हैं । जिस प्रकारसे जहां अथोके ओर ज्ञानोंके प्रत्यक्ष होनेकी म्तीति द्वोती दीखे वहां 
वैसा ही हम इष्ट का छेते हैं। हां, फिर जो कभो प्रतीतिने नहीं जाता है ऐंस किसी 
भी पदार्थक्नी द्रम करपना नहीं करते हैं। सरवैशज्ञानको जाननेके किये दूसरे ज्ञानकी आव- 
इयकता दे किन्तु संसारी जीवोंके किसी किसी ज्ञानंमे ज्ञानान्तरकी अकांक्षा नहीं दोती है। 
अन्थकार कहते हैं कि यदि नैयायिक ऐसा कहेंगे, तब तो प्रत्येक ज्ञानकों अपने और अभैके 
बढ़िया ज्ञापकपनेकी प्रतीति द्वो रही है । तो इस कारण फिर ज्ञानको उसप्रकार अर्थ और अपना 
दोनोंका परिच्छेदी क्यों न मान लो | समीचीन प्रतीतिके अनुध्तार तो आपको चढछना चादिये। 
बैसा हृष्ट करनेको भाप स्वीकार भी कर चुके हैं । 
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झाने स्वसवेदकताप्रतीतेः स्वात्मनि क्रियाविरोधेन बाथितत्वान्न तथेष्टिरिति चेत् 
का पुनः स्वात्मनि क्रिया विरुद्धा परिस्पन्दरूपा भात्वथेरूपा वा ै  प्रथमपक्षे तस्या द्रब्य- 
भृत्तिस्वेन ज्ञाने तदभावात्, धात्वथेरूपा तु न विरुद्धेध भवति तिष्ठतीत्यादिक्रियाया! 
स्वात्मनि प्रतीते! | फथमन्यथा भवत्याकाशं, विष्ठति मेरुरित्यादि व्यवह्रः सिडयेत ! 

प्रतिवादी कद्ता है कि ज्ञानरूप स्वात्मामें जाननारूप क्रियांक विरोध करके श्ञानंभे स्वसं- 
वेदकताकी प्रतीति जैनोंकी बाधित दो जाती है अर्थात् ज्ञानंमे अपने आप जाननेकी क्रिया दोनेका 
विरोध है । इस कारण ज्ञानमें सत्र को वेदक माननेकी प्रतीतिंमं बाधा उपस्थित है| अतः उस 
प्रकार अपनेको ओर अभेको जान॑नेवारा ज्ञान हम इृष्ट नहीं करते हैं। ज्ञान केवक अ्को ही 
जानता है ऐसा कइनेवाले नैयायिक्रोंसे तो पूंछते हैं कि फिर भला कौनसी किया अपने आप 
अपनी जात्मामें रहनेका विरोध कर रही है ! बताओ, क्या हृकनचकनरूप किया अपने स्वरू- 
पमें नहीं रहती है! जबवा स्था, असू, पृधु, चकासू, आदि घातुओंके स्थित रहना, या 
विधमान रहना या बढ़ना, प्रकाशित होना आदि अर्यरूप क्रिया अपनी आत्मामे नहीं 
रहती हैं ! उत्तर कद्दिये । 

यदि पद्िछा पक्ष छोगे तो वह दृकनचरनरूप क्रिया आपके ओर हमारे मतानुसार द्रब्योंमें 
रहती मानी गयी है । ज्ञानंमे उसकी सत्ता ही असम्भव है। हां दूसरा पक्ष ढेने पर घातुओंके अ्थे- 
रूप क्रियाएं तो विरुद्ध नहीं होती हैं। देखिये, गृह ठहरा हुआ दे, देवदत्त बढ रहा है, दीपक प्रकाश 
रहा है आदि घाल्वमैरूप क्रियाएं अपनी आत्मांमे ही द्वोती हुयीं जानी जाती हैं। यदि ऐसा न 
स्वीकार कर अन्य प्रकार मानोगे तो बठाओ ।$े आकाश है, मेर ठहर रहा है, वायु बह रही है, 
जिनदत्त जाग रहद्दा है, इत्यादि व्यवद्ार किस प्रकार पिद्ध होते ! वस्तुतः क्रिया और क्रियवानका 
अमेद है। क्रियावानमे ठद्वर रद्दी किया स्वयं करियामे दी पायी जाती है । विरोध नहीं है । 

सकमिका धात्वथेरूपापि विरुद्ध खात्मनीति चेत्, तहिं ब्लान॑ प्रकाशते चकास्तीति 
क्रिया न खात्मनि पिरुद्धा 

प्रतिवादी कहता है कि अकमक धातुओंकी क्रियाएं अपने अमिल कतोमे भक्त ही विरुद्ध न 
हों क्योंकि उनको दूसरा कोई शरण नहीं है किंतु किया स्वयंमे नहीं ठ4्र पायेगी । तद्बत् सकमेक 
घातुओंकी अथेरूप क्रियाएं भी तो अपनी आत्मा रहनेका अवइय विरोध करती हैं। जैसे देवदत्त 
मातको पकाता है। यहां पकानारूप क्रिण स्वयं अपनेमें या देवदतमे नहीं रहती दे किंतु कर्तो 
और क्रिया इन दोनोंसे सर्वथा मिन्न दो र दे मातरूप कर्ममे ठहरती है । ऐसे ही देवदत्त भातको 
खा रहा है बदां खानारूप क्रिया भी स्वयं अपने आपमें नहीं रदती है। ऐसे दी डान जानको 
जानता है। यद सकतगैक क्रिया भी अमने आपमें नहीं रद सहृठी है। आना कहते हें कि.मदि 
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तैयायिक ऐसा कहेंगे तब तो प्रकाशन और प्रतिभासनरूप क्रियाएं तो जकर्मक हैं, तथा च ज्ञान प्रकाश 
रह है, ज्ञान प्रतिमास रद्द है, दीप प्रकाश रहा है ये अकर्मक किबाएं तो ज्ञानकी स्वासामे 
विना विरोधके दर जावेंगी। अमेदपक्षमे ठीक ज्यवलथा बन जाती है। वस्तृन्यवस्था और नम 
पद्धतिपर ढक्ष्य रक्खो | 

बानमात्मान॑ जानातीति सकमिका तत्र बिरुद्धेति चेन्न, आत्मान॑ हन्तीत्यादेरपि 
विरोधानुषज्ञातू । 

ज्ञान अपनेको जान रहा है, ऐसी सकमेक ज्ञाघातुकी किया तो ज्ञात विरुद्ध दी है, 
यह आप प्रतिवादी जन नहीं कदना। क्योंकि यों तो देवदत्त अपने आपको मारता है, इंद्रदतत 
अपने आपको जीवित रखता है, द्वब्य अपनेको त्रिकाकमें विधमान रखता है. इत्यादि क्रियाओंका 
भी अपने साथ विरोध करनेका प्रसज्ञ होगा, जो कि आपको भी हृष्ट नहीं है। 

फर्देखरूपस्य कमंत्वेनोपचाराधझात्र पारमार्थिक॑ कमेंति चेह्, समानमन्यत्र, ज्ञाने 
कतैरि खरूपस्वैव हानक्रियायाः कर्मंतयोपचारात् । 

प्रतिवादी कहता है कि देवदत्त अपनी हिंसा कर रहा है या लपनेको जीवित रखता है। 
यहाँ वास्तविक रूपसे देवदत्त स्वयं कर्म नहीं है किंतु कतोरूप देवद्तको उपचारसे कम होजावे 
करके कद दिया गया है। अब आना कहते हैं कि यदि ठुम नैमायिक ऐसा कहोंगे तो दूसरी जगह 
हम भी ऐसा दी समानरूपसे कद सकते हैं अ्भोत् ज्ञान अपनेको जानता है यहां भी कतोक़ो 
ही गीणपनसे कर्म बना दिया गया है। ज्ञानरूप कतौमें आपको ही जानने रूप क्रियाका कर्मपना 
ब्यवदृुत कर लिया गया है। वास्तव देखा जाय तो ज्ञान अपनेको मुरूय रूपसे जानता है, विषयकता 
जानना तो उसका गौण कार्य है। दीपक और सूर्यका मुरूय कतैन्य स्वप्रकाशन है पदार्थोका प्रका- 
शन होजाना तो उनका विना प्रबलृकके छोटा कार्य है। 

तास्विकमेव झाने कमेस्ने प्रमेयत्वाचस्थेति चेत, तथदि सवेबा कठुरामिश्न तदा 
विरोधः, सर्वेधा मिश्ने चेत्कयं तब झ्ञानस्प जानातीति क्रिया स्वात्मनि स्पाथेन विरु- 
ध्येश) कषमन्यथा कट करोठीति क्रियाउपि कटकारस्प स्वात्मनि न स्पायतो न विरुष्यते। 

जीन कहते हैं कि ज्ञानम तो कर्मपना वास्तविकरूपसे द्वी है क्योंकि व६ प्रमितिरूपकिया 
का की है। तमी तो जापके मतानुसार वह स्वयं अपना प्रमेय दो सकता है। अंथकार कहते हैं 
कि बद्दि ऐसा कहोंगे तो दम पूंछते हैं कि वह कर्मेपना यदि क्तोंसे सवेथा अमिश्न है तब तो 
पैस्मार्यकृके अपने मतसे विरोध हुमा क्योंकि मेदवादी नेमायिकोंफे मतने एक ही पदाणे मे कृतोपन 
और क्रमैपन नहीं भाना गया है । 



यदि कमको कतौसे सदैगा भिन्न मानोगे तो ह्ानकी आननारूप किया वहां स्वात्मामें कैसे 
पाबी गयी ! बताओ । जिससे कि स्वात्मामे कियाके रहनेका विरोध बने । अन्यथा यों तो 
सकमेक घातुओंकी चटाईको बना रहा है, यह किया भी चटाई बनानेवाढेकी स्वात्मामें कैसे न 
रहेगी ! जिससे कि विरोध न हो सके । मावामे-- सवेभा भेदपक्षमे तो पद पद् पर करियाका 
विरोध हो जावेगा । संसारका कोई भी कार्य न हो सकेगा । सब खानोंमें अपनेसे अपना विरोध 
छा जाबेगा। एकांत मेदपक्षमे इस कार्यका यह कर्तों है, इस क्रियाका बह कर्ता है ऐसा 
न्यवहार मी न हो सकेगा। 

कर: कर्मत्वं कपण्चिद्धिअमित्येतसिस्तु दर्शने श्ञानस्पात्मनो वा स्वात्मनि क्रिया 
दूरोत्सारिवैवेति न विरुद्धतमषिवसति । 

यदि जैनोंके सह कर्तासे कर्मपना कथम्चित् भिन्न है ओर कथब्चित् अभिन्न है इस 
प्रकारका सिद्धांत मानोंगे तब तो ज्ञानका या आत्माक। अपनी आल्मामे क्रिया करना दूर कैक दिया 
गया ही है। अर्थात् ज्ञान अपनेको जानता है, यहां ज्ञानमें ज्प्ति, ज्ञापक ओर शेय अंश न्यारे 
न्यारे हैं । संवेध, संवेदक और संवित्ति इन तीनों अंझोंके पिण्डको ज्ञान माना है। अतः जानना 
ज्ञप्ति अंश हो रहा है। जाना-गयापन ज्ञेय अंश हो रहा है भोर जाननेका कर्ता ज्ञापक अंश 
है । इसमकार कोई भी विरुद्धपनेको प्राप्त नहीं द्ोता है ॥ 

ततो ज्लानस्य स्वसंवेदकताप्रतीतेः स्वात्मनि क्रियाविरोधो बाधकः प्रत्यस्तमितबा.. 
घकप्रतीत्यास्पद॑ चार्थसंवेदकत्ववत्खसंवेदकत्य ज्ञानस्य परीक्षकैरेष्टव्यमेव । 

इस कारणसे अब तक सिद्ध हुआ कि ज्ञान स्वका वेदन करता है ऐसी प्रतीति हो रद्दी 
है। अतः अपनी आत्मामे अपनी क्रियाका होना विरुद्ध है इस प्रकारका,बाषक दोष पढिली 
निर्बाध प्रतीतिके अनुसार स्वयं बाधित हो जाता है। जो बाघक स्वयं बाध्य होनेका स्थान है वह 
प्रतीतिसिद्धविषयोने क्या बाधा देगा ! यदि नैयायिक परीक्षा करके पदार्थोंकी व्यवस्था मानेंगे 
तो ज्ञान जैसे भर्थको जानता है उसी प्रकार अपनेको जानता है। यह भी नैयायिकोंको अच्छी 
तरह इृष्ट कर लेना चाहिए । परीक्षकोंकी यह बात अभीष्ट करनी पढ़ती है कि ज्ञानका स्वसंवे- 
दकपना चारों ओरसे नष्ट कर दिये गये हैं, बाधक जिनके ऐसी प्रतीतिओंका स्थान है । इससे 
अधिक कया कहा आवे ! 

प्रतीत्यननुसरणे5नवस्थानस्य स्व॒मतविरोधस्य वा परिहतुमशक्ते । 
. यदि नैयामिक छोग प्रमाणसिद्ध प्रतीतियोंके अनुसार नहीं चढेंगे किम्तु अवसरके अनुसार 

पैंतरा बदछेंगे तो उन्हें ज्ञानोंको ज्ञानन्तरोंसे आनते जानते अनवस्था दोष अबहय ढछगेगा 



६९० तस्यार्थविम्सामणिः 

और सवेया मेदपक्ष माननेवाके नेयायिककों कर्ता और करमेके अमेद माननेपर अपने भतसे विरोध 
मी व जावेगा। तथा न यद्द अपस्िद्धान्त दोष हुआ । इन दोनोंका परिहार, नैयाबिक नहीं कर 
सकते हैं | 

ततो न जडात्मवादिनां ज्ञानवानदमिति ग्रत्ययों श्ञावाहमिति श्रत्ययवत् पुरुषस्य 
ज्ञानविशिष्टस्य ग्राहकः । 

उस कारण ज्ञानंस भिन्न अतएव जरढरूप आत्माको माननेवाले नैयाबिकोंके यहां “ मैं ज्ञाननाछा 
हूं ” इस प्रकारकी प्रतीति तो ज्ञानसद्तित आत्माको अह्ण करानेवारी नहीं है । जैसे कि मैं ज्ञाता 
हैं यद प्रतीति आकाश, कार आदिकको छोडकर आत्माको ही ज्ञानसद्ितिपना सिद्ध नहीं 
करा सकती है । 

के चाहंप्रत्ययस्यास्य पुरुषो गोचरो यदि । 
तदा कता स एव स्यात् कथ्थ नान्यस्य सम्भवः ॥ २०५ ॥ 

दूसरा दोष यह भी है कि मैं मैं इस प्रतीतिका विषय यदि आत्मा माना जावेगा तो वह 
प्रमेष हो जबिगा, क्योंकि जो प्रतीतिका विषय होता है वह पदार्थ प्रमा करनेके योग्य प्रभेय द्ोता 
है, तब तो वही आत्मा भरा कर्ता केसे हो सकेगा! आप नैयाबिकोंके मतसे प्रमेय और प्रमाता दोनों 
क पाये नहीं हो सकते हैं। एक आत्माके स्थानपर दूसरा आत्मा विधमान नहीं है जिसेस कि 

एक आत्मा प्रमेय दोवे ओर दूसरा आत्मा भमाता सम्मव हो सके। अन्य जात्माके यह बात 
नहीं सम्भवती है । 

कभ्ास्याहंप्रत्ययस्थ विषय इति विचायेते । पुरुषश्ेत् प्रमेयः प्रभाता न स्थात् । न 
हि सएव प्रभेयः स एव प्रमाता, सकृदेकस्पेकज्ञानापेक्षया कमेत्वकदृस्वयोर्तिरोधात। 

यहां और मी कहना है कि में को जान॑नेवाले इस ज्ञानका विषय कया है ? इस बातका 
विचार करते हैं । यदि मैं के ज्ञानका विषय आत्मा माना जबेगा ऐसा कहनेपर तो वह आत्मा 
जान॑ने योग्य प्रमेय हो ज।वेगा । जाननेवारा प्रमाता न हो सकेगा । वही आत्मा प्रभेय हो जावे 
और वही आत्म प्रभाता भी द्वो जावे, ऐसा तो दो नहीं सकता है । क्योंकि नैयायिकोंके मतसे एक 
समय एक ज्ञानफी अपेक्षासे एक आत्माको प्रमितिकियाका कमेपना और कतौपनका विरोष है 
जैयामिकोंने किसी प्रकरणमें प्रमिति, प्रमाता, प्रमाण और प्रमेय के चार ही भिन्न भिन्न तत्त्व माने 
हैं। एक में दूसरेका सांकर्य नहीं माना है । 

ततोन््यः कर्सेति चेन्न, एकत्र ध्रीरे आनेकात्मानम्युपगमात्, तस्याप्यहंप्रत्ययवि- 
पयस्वेउपरकरस्परिकरपनालुपक्नादनवस्थानादेफात्मज्ञानपेक्षायामात्मन: प्रमादत्वानुपपत्तेश 
नान््य। कृतों सम्भवति यतो न विरोध! । 



त॑त्त्वाबैचिन्तामणिः ३२६ 

उस प्रमेयरूप आत्मासे प्रमातारूप कतो यदि भिन्न मानोंगे सो यद्द तो ठीक नहीं है बरयोंकि 
नैयायिकोंने एक शरीरंगे अनेक आत्माएं नहीं स्वीकार को हैं। यदि एक शरीरंगे दूसरा आत्मा 
मानोगे तो वह जात्मा भी “ मैं मैं !” इस ज्ञानका विषय दोवेगा। अतः प्रमेय हुआ। तथा च उस 
आत्मा प्रमेयके लिए तीसरे कतोरूप म्रमाता आत्माकी कश्पना करनी पड़ेगी । तीसरा आत्मा भी 
जहँ ज्ञानंसे जाना जावेगा | उस प्रमेषके छिये भी चौथा न्यारा प्रमाता आत्मा कल्पित करना 
पंडेगा। ऐसा करते करते अनवर्था दोष हो जानिका प्रसक्ष आविगा। तथा जिस समय आत्मा खयं 
जाना जा रहा है उस एक आत्माको अपने ज्ञानकी अपेक्षा प्रभातापन बन नहीं सकता है । उस 
समय तो वह प्रमेय है । दूसरा कोई आत्मा वहां सम्मबता नहीं है जो कि करतो बन जावे। 
ओर जिससे कि विरोध होना टल सके । मावार्थ--एक आत्मामे कर्ता ओर कर्मपनेका विरोध 
रहेगा दी, यद नैयायिकोंके किये विषम समस्या उपस्थित है। 

स्वस्मिन्नेव प्रमोत्पत्तिः स्वप्रमातृत्वमात्मनः । 
प्रमेयत्वमपि स्वस्थ प्रमितिश्रेयमागता ॥ २०६ ॥ 

अपनी आत्माकी प्रमितिका अपनेमे ही उत्पल हो जाना अपना प्रमाणपन है एवं आत्माके 
स्रकी प्रमितिका कतौपन है, और वहीं अपनेको जानना प्रमेयषना मी है, तथा जानना यही अपनी 
प्रमिति मी हुयी इस तरह एक ही आत्मा तीनों या चारों घर्म आगये यही तो जैनसिद्धांत है। 

यथा घटादौ प्रमितेरुत्पच्तिस्तत्ममात्त्व॑ पुरुषस्य, तथा स्वस्मित्रेव तदुत्पत्तिः स्वप्र- 
माल, यथा च घटादेः प्रमितौ प्रमेयत्व॑ तस्यैव, तथात्मनः परिष्छित्तों स्वस्थेव प्रमेयलस, 
यथा पटादेः परिच्छ त्तिस्तस्मेव प्रमितिश्तथात्मग! प्रिच्छित्तिः स्वप्रामितिः प्रतीतिबला 
दागता परिदतुमश्षक्था । 

इस वार्तिकका भाष्य यों है कि जैसे घट, पट आदिकको विषय करनेवाली प्रमितिका 
उल्नन्न हो जाना ही आत्माको उसका प्रमातापन है वैसी ही अपने आप में दी अपनी प्रभितिकी 
उत्पति द्वो जाना आत्माका अपना प्रमातापन है। और जैसे अपनी प्रमिति होने पर घट आदिकको 
प्रमेयपना है. तैसे ही आत्माकी ज्ञत्ति होनेपर स्वयं उस आत्माकों ही प्रमेयषणना है। तीपरे जेसे 
घट, पट आदिकी समीचीन ज्ञप्ति दहोजाना ही उनकी प्रमिति है तैसे दी आत्माकी ज्ञत्ति भी 
आत्माकी प्रमिति है। यह बात प्रमाणप्रास्िद्ध प्रतीतियोंके बलसे प्राप्त हो जाती है। इसका कोई 
निवारण नहीं कर सकता है । द्वव्यार्थिक नयसे चारों घमे एक आत्म संघटित हैं । 

तथा चेकस्य नानात्वं विरुद्सपि सिद्धथति | 

न चतल्रो विधास्तेषां प्रमात्रादिप्ररूपणात् ॥ २०७ ॥ 
44 
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, यों प्रतिपादन करनेपर इस कारण प्रसिद्ध हुआ कि एक पदाथे में मी विरुद्ध अनेक स्वमाव 
सिद्ध होजाते हैं वास्तव वे विरुद्ध नहीं हैं, केवक ऊपरी दृष्टिसे विरुद्ध सरीखे दीखते हैं । अत; 
उन प्रमाता आदि बानी प्रमाता, प्रमिति, प्रमेथ और प्रमाण यों निरूपण करनेसे चार भेद नहीं 
काने चाहिये। भावा् --जिनका परस्परम सांकर्य हो जाता है उनमे तत्त्वममेद नहीं द्वोता है। 
गहां भी प्रभाण प्रमेय हो जाता है। प्रमाता भी प्रमेय बन जाता है। प्रमिति भी प्रमाणस्वरूप है । 
अतः नैयायिकोंको प्रमाता आदि चार तत्त्व मानना युक्त नहीं है। हां सापेक्ष चार धर्म कद्द सकते हो। 

प्रमात्रादिप्रकाराश्ृत्वारो 5प्यात्मनो मिन्नासततो नेकस्थानेकात्मक॒त्व॑ विरुद्धमपि सिद्धथ- 
तीति चेत् न, तस् प्रकारान्तरत्पप्सड्रात् । 

. अब नैयायिक कहते हैं कि प्रमाता, प्रमिति, प्रमाण और प्रमेब ये चारों ही भेद आत्मासे 
सर्वयों भिन्न हैं। इस कारगसे एकको ,अनेक रिरुद्ध भी धर्मोका तादात्म्यपना सिद्ध नहीं हो पाता 
है। अंथकार कदते हैं कि यह उनका कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि उस आत्ाको न््यारा पांचवां 
भेद बननेका प्रसंग आता है । भावाथे --जब कि आत्मासे वे चार तत्त्व भिन्न हैं तो भात्मा अवश्य 

ही उनमेसे प्रमाता, प्रमेय आदि किसी में गमित न होकर पांचव्रा तत्त्व हुआ, आपके तत्त्वोंकी 
चारसंख्याका व्याघात हुआ। 

कदेत्वादात्मनः प्रमातृत्वेन व्यवस्थानात् न प्रकारान्तरलमिति चेत्, केय 
करता नामात्मनः 

आत्मा तो कर्तो है इस कारण वह प्रभातारूपसे व्यवाश्थित है। यों पांचवा भिन्न प्रकार 
होनेका प्रसंग नहीं आठ है । यदि नेयायिक ऐसा कहेंगे तो बताओ ! आत्माकी यह कतेतशा 
विचारी कया वस्तु है !। 

प्रमितेः समवायित्वमात्मनः कतंता यदि । 
तदा नास्य प्रमेयत्वं तन्निमित्तत्तहानितः ॥ २०८ ॥ 
प्रमाणसहकारी हि प्रमेयो5थः प्रमां प्रति । 
निमित्तकारणं प्रोक्तो न/त्मेवं खप्रमां प्रति ॥ २०९ ॥ 

प्रमितिको समवायसनंधसे धारण कर लेना बदि आत्माका कतौपन है तब तो इस 
आत्माको प्रमेयपना नहीं आ सकता है, क्योंकि प्रमेय होनेमें कारण प्रमितिक्रियाका निमित्त कारण- 
पना है । जब कि आत्मा सभवायिकारण बन गया तो प्रमेय बननेके कारण डस ,निमित्तपनेकी हानि 
हो गबी। प्रमितिक्रिया करनेमे जो अर्थ प्रभाणका सहकारी कारण द्वोता है वह प्रमेय कह्दा 
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जाता है, किंतु इस प्रकार नैयायिकोंने आत्माकों अपनी प्रमितिके प्रति निभित्तकारण बिलकुल नहीं 
कह्दा है, अत; इस प्रकार आत्मार्मे अपना प्रमेयपना और प्रभातापन नहीं बन सकता है । 

प्रमीयमाणो ह्थे! प्मेयः प्रमाणसहकारी प्रमित्युत्पर्त्ति प्रति निमित्तकारणत्वादिठि 
हुवाणः कथमात्मनः खप्रमिति प्रति समवायिनः प्रमात्तामात्मसातढुवंतः प्रमेयत्वमाचक्षीत 
विरोधात्। न चात्मा स्प्रमां प्रति निमित्तकारणं समवायिकारणत्वोपगमात् । 

जो अर्थ निश्चयसे प्रमाणके द्वारा जाना जा रहा है वह प्रमेय है क्योंकि प्रमितिकी उत्पत्तिमे 
निमित्तकारण हो जानेसे वह प्रमाणका सहकारी है। इस प्रकार कहनेतरार नैयायिक आत्माको 
प्रमेय भमछा कैसे कह सकता है ! क्योंकि आत्मा अपनी प्रमितिके प्रति समवायीकारण द्वो गया 
है। अतः प्रमातापनेको आत्माने अपना अधीन स्त॒मात्र कर लिया है। जो प्रमितिका समवायी 
कारण बन चुका है वह उसीका निमित्तकारण भला कैसे बन सकता है। क्योंकि विरोध है। और 
आत्मा अपनी प्रमितिके प्रति निमित्तकारण भी तो नहीं है । क्योंकि आपने पहिलेसे ही आत्माको 
समवायी कारण मान लिया है। 

यदि पुनरात्मनः खप्रमिति प्रति समवायित्व॑ निमित्तकारणत्व॑चेष्यते3र्थप्रमिति 
प्रति समवायिकारणल्वमेव तदा साधकतमत्वमप्यस्तु, तथा च स एव प्रमाता, स एव प्रमेयः, 
स॒ एवं च प्रमाणमिति कुतः प्रमात्प्रभेय्रमाणानां प्रकारान्तरता नावतिष्ठेत । 

यदि आप वैशेषिक फिर यों इष्ट करें कि आत्मा अपनी प्रमितिंके प्रति समवायी कारण है 
ओर निमित्तकारण भी है कितु अन्य घट, पट आदिक पदार्थोंकी प्रमितिके प्रति समवायी कारण 
ही है, तब तो आप आत्माकों अपनी प्रमितिका भ्रकृष्टकारक रूप करण हो जाना भी मान लेंवें। 
तथा च सिद्ध हुआ कि वही आत्मा प्रमाता है और पद्दी प्रमेय है, एवश्च वही प्रभाण भी है। 
इस प्रकार जब तीनों एक हो गये तो प्रमाता, प्रभेय और प्रभाणोंको तत्वमेद नहीं होते हुए मिन्न 
प्रकारपना कैसे नहीं ब्यवस्थित हो सकता है ! भावार्थ-- प्रमाण, प्रभेय, आदि न्यारे न््यारे तत्तत 

नहीं हैं । विशेष्यसे अभिन्न दो रहे मात्र विशेषण हैं ॥ 

केकारकात् करणस्थ भेदाज्नात्मनः श्रमाणल्वमिति चेत्, कर्मकारक कते! किमभिन्न॑ 
यतस्तस्॒ प्रमेयल्वमिति नात्मा खय्य॑ प्रमेयः । 

सतंत्र कतो कारकत करण कारक सर्वथा भिन्न होता है, अतः आत्माको प्रतितिका करणरूप 
प्रमाणपना नहीं है। ऐसा यदि कद्दोगे तो क्या आप नैय/यिक्के मतमें कतीसे कभे कारक अभिन्न 
है ! जिससे कि आप उस आत्माको प्रमेयपना सिद्ध कर देंवे। यों भेद माननेपर आत्मा स्वयं प्रमेय 
भी नहीं दो तकता है। तथा च आत्माका प्रभेयपना भी गांठका चछा गया। आपने गौतमपूत्रके 
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अनुसार आत्माको प्रमेय कहा है । “' आल्शरीरेन्द्रिया्थैबुद्धिमन:प्रवातिदोषप्रेत्यम[वफढछदु :खापवर्गात्तु 
प्रमेयम् ” प्रभम अध्याय सूत्र ९ ॥ 

नरान्तरपमेयत्तमनेनास्य निवारितम । 
तस्यापि खप्रमेयत्वेधन्यप्रमातृत्वकल्पनात् ॥ २१० 0 
बाध्या केनानवस्था स्यात्खप्रमातृत्वकल्पने । 
यथोक्ताशेषदोषानुषज्गञः केन निवार्यते ॥ २११ ॥ 

इस उक्त कथनसे इस प्रकृत आत्माका दूसरे आलाके द्वारा जाना गयापन भी निवारण 
कर दिया गया है। क्योंकि उस अन्य आत्माको भी सके प्रभेय करनेमे तीसरे चौथे आदि 
निराके निराले प्रभाता आत्माओंकी कश्पना करनी पड़ेगी, इस प्रकार अनवस्था होना किसके 
द्वाग रोका जावेगा ? 

यदि आला अपना प्रमेय सवये हो जाता है और आत्मा अपने जाननेमें स्वयं प्रमाता बन 
जाता है, एसी कल्पना करोगे तो ठीक पढ़िके कहे हुए सम्पूर्ण दोषोंके प्रसक्को कौन रोक 
सकेगा ! भावाभे--भेदवादीको वे ही दोष पुनः छागू हो जावेंगे । 

विवक्षितात्मा आत्मान्तरस्य यदि ग्रभेयस्तदास्य खात्मा क्िमप्रमेयः प्रमेयो वा 
अप्रमेयथ्वेत् तश्चोत्मान्तरस्थ प्रमेय इंते परयेनुयोगस्पापारिनिष्ठानादनवस्था क्रेन बाध्यते ! 
प्रमेयश्चेत् स एव प्रमावा स॒ एवं प्रमेय इत्यायातमेकस्यानेकत्वं विरुद्मपि परमतसाधनं, तद्वत् 
स एव ग्रभाणं स्यात साधकतमत्वोपपत्तेरिति पूर्वोक्तरखिलं दृषणमशक्यनिषारणम् । 

विवक्षामें पडा हुआ देवदत्त स्वरूप आत्मा यदि दूसरे अन्य आत्मा यज्ञदत्तसे जानने योग्य 
है तो बताओ, इस यज्ञदत्तको अपनी भात्मा क्या अप्रभेय है ! या प्रमेय है ! यदि स्वयं अपमेय 
है अथौत् दूसरेसे जानी जावेगी तब तो न्यारे यज्ञदत्तकी आत्माको जाननेके लिये तीसरे जिनदत्तकी 
आत्मा प्रमाता माननी पढेगी। फिर जिनदत्तकी आत्मा भी स्वयं अपनेको न जान सकेगी। अल: 
उसके जाननेंके लिय चौथे इंद्रदत्तकी आत्मा प्रमाता कल्पित की जावेगी। तब कहीं वह प्रमेय होगी। 
यों वह इंद्रदत्की आत्मा भी सतरय॑ प्रमेय न द्ोगी। उसके लिये भी अन्य आत्माओंकी करपना करते 
करते प्रश्नव्प आशइांक्षाएं बढती चली जावेंगी। कहीं मी उक्त प्रश्नरूप विषय समाप्त न होगा। 
अतः अनत्रस्था दोष द्वोनेमे कौन बाधा दे सकता है ! 

द्वितीय पक्षके अनुधार यदि देवद्तकी आत्माकों स्वयं अपना प्रमेय मानोंगे अर्थात दूसरे, 
तीपरकी आदत ने होगी] तो वही आला प्रभाता हुआ और वद्दी प्रमेष हो गया। इस 
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प्रकार एक पदायेके विरुद्ध सरीले दीखेत हुए अनेक धर्मोंका मी आपको मानना प्रतीतिबल्से 
हो गया और यों एक वस्तुमे अनेक घर्मोको माननेवाे दूसरे जैनोंके उत्कृष्ट स्पाद्माद्सिद्धांत-मतकी 
भी सिद्धि दो गयी। जैसे एक जात्मा प्रमाता और प्रमेष दोनों बन जाता है उसीके समान 
अपनी प्रमितिमें साघकतम हो जानेके कारण वही आत्मा प्रमाण भी बन जावेगा। अतः नैयाबिकोंके 
ऊपर पूर्व मे कंद्दे गये अनवस्था और अपने सिद्धांतसे विरोष आदि सम्पूणे दोष छाग्रू होंगे। उन 
दोषोंका निवारण कैसे मी नहीं हो सकता है। 

खल्वेये नरे नाय दोषोल्नेकान्तवादिनाम्। 

नानाशक्त्यात्मनस्तस्य कतृत्वाद्यविरोधतः ॥ २१२ ॥ 
परिच्छेदकशक्त्या हि प्रमातात्मा प्रतीयते। 
प्रमेयश्व परिच्छेग्शक्त्याकांक्षाक्षयात्स्थितिः ॥ २१३ ॥ 

हम स्थाद्वादी जन आत्माकों स्वर के द्वारा वेद्य मानते हैं। अतः अनेकांतवादियोंके ऊपर उक्त 
दोष नहीं आता है जब कि आत्मा ज्ञाता, ज्षेय और ज्ञानरूप अनेक शक्तियोंके साथ तादात्म्य 
रखता है तो उसको शपघ्तिका ज्ञातापन, शेयपन और कारणपना आदि माननेंमे कोई मी विरोध नहीं 
है। आत्मा पदार्थोंको स्त॒लंत्र रूपी जानता है अतः परिच्छेदकशक्तिके द्वारा वह निम्चयत्त प्रमाता 
है। और स्वयं अपनेको जानता हुआ भी प्रतीत हो रहा है अतः वह परिच्छेश्स्वभावसे प्रमेय भी 
है। और जैसे अभि अपने दाहपरिणामसे जछाती है वैसे ही आत्मा अपने सच्चे ज्ञानपरिणामसे 
जानता है अतः आत्मा प्रमाणस्वरूप भी हे । बस, इतनेंस ही आकांक्षाएं निवृत्त दो जाती हैं । 
इस कारण अनेकांतमतमे अनवस्था दोष नहीं आता है। यदि किसी व्यक्तिने इच्छावश आत्माको 
जाननेके ढिये दूसरा ज्ञान भी उत्तत्त किया हो वह अभ्यासदशाका ज्ञान स्र्य प्र्मशरूप है । 
अतः दूसरी कोटिपर द्वी अन्य आकांक्षा न द्वोनेके कारण जिज्ञासुओंकी स्थिति द्वो जावेगी । जिसको 
जाकांक्षा उत्पन्न नहीं हुयी है, उसके छिंये पहिका ज्ञान ही पयौप्त है ॥ 

ननु॒स्वसंवेधे5प्यात्मनि प्रमादत्वध्क्तिः प्रमेयत्वशक्तिथ परिच्छेदकशक्त्यान्यया 
परिच्छेद्या, सापि तत्परिच्छेदकत्वपरिच्छेध्वत्वश क्तिः परया परिच्छेदकशक्त्या परिच्छेथ्ेत्य- 
नवस्थानमन्यथायश्षक्ति मेदो 5पि प्रमातृत्वममेयत्वद्देतुमोभथृूत् इति, न स्पाद्गादिनां चोधस । 
प्रतिपत्ञराकांक्षाथयादेव क्चिदवस्थानसिद्धेः । न दि परिच्छेदत्वादिशक्तियोवत्तयं न 
हाता तावदात्मन; स्वप्रमादृत्वादिसंवेदनं॑ न भवति येनानवस्था स्थात्। प्रमातत्वादि- 
स्वसेवेदनादेव तच्छक्तेरचुभानाजिराकांक्षत्प तत्राप्यनचुपयोगादिति युक्तह्नपंयोगा- 
स्मकश्वद्ा घनमात्मन! । ह ह 
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स््पाद्गादियोंके ऊपर नेयायिक कंटाक्षसह्तित शंका उठाते हैं कि आप जात्माको अपने 
आप जानने योग्य भ्े ही मानें तो भी तीन स्वमाववाढे उस आत्मामे प्रमातापने और प्रमेयपनेकी 
शक्तिको स्वयं परिच्छेदकशक्तिसे अतिरिक्त मानी गयी दूसरी परिच्छेदकशक्तिसे शेय मानोगे 
और वह भात्माकी जेयपनेकी परिच्छेधपन शक्ति मी तीसरी परिच्छेदकशक्तिसे जानी जावेगी 
भौर तीसरी परिच्छेदक शक्ति न््यारी चौथी शक्तिसे जानी जावेगी। क्योंकि जाननेके कारण जो 
जालाके स्वभाव द्ोंगे, वे अभिन्न होनेके कारण ज्ञेय होते चले जावेगे । इस तरहसे अनवस्था दोष 
तुग्दोरे ऊपर भी थाता है । 

यदि शक्तियोंको जाननेके लिये परिच्छेदकशक्तियां नहीं मानोंगे तो आदिकी भी प्रमातापन 
और प्रमेषपनकी भिन्न दो शक्तियां क्यों मानते दो ! तब तो ये दो शक्तियां एक आत्मामे प्रमाता- 
पन और प्रमेयपन इन दो घर्मोंकी कारण न हो सकेंगी ! आचाये कहते हैं कि इस प्रकार नैयायि- 
कोंका तके स्याद्वादियोंके ऊपर नहीं चलता है, क्योंकि जाननेवाले प्रतिपत्ताकी आकांक्षाओंके निवृत्त 
दो जानेसे ही कहीं भी दूसरी, तीसरी, कोटि पर स्थिति हो जाना सिद्ध है। हम ऐसा नहीं मानते 
हैं कि परिच्छेदकपनेकी या परिच्छेधपने आदिकी शक्ति जक्तक अन्यके द्वारा स्वयं ज्ञात न होगी 
तब तक अपने प्रमातापन या प्रमेयपन आदिका ज्ञान ही नहीं होता है जिससे कि अनवस्था दोष 
हो जाबे। किंतु हम यह मानते हैं कि आत्मने अपनेको अपने आप जान लिया | जैसे अभि दाह- 
परिणाम करके अपनेको जला रही है। दीपक स्वयंको अपनी प्रभाप्ति प्रकाशित कर रह है आदि इस 
कार्येते ही उन दोनों तीनों, शक्तियोंका अनुमान हो जाता है । शक्तियां सम्पूर्ण अतीन्द्रिय होती 
हैं । अतः सामान्य जीवोंको उनका अनुमान ही द्वो सकता है भत्यक्ष नहीं। हां, जिस ज्ञाताको 
शक्तियोंके जाननेकी आकांक्षा नहीं हुयी है उसको -उन शक्तियोंका अनुमान करना भी व्यथे 
पढ़ता है। शक्तियोंके ज्ञानका कोई उपयोग नहीं, यहां कारकपक्ष है। शाक्तियां नहीं मी ज्ञात 
दोकर कार्योंको कर देती हैं । इस प्रकार स्त्रय॑ ज्ञानद्शनोपयोग स्वरूप आत्माकी युक्तियोंसे सिद्धि 
कर दी गयी है । आत्माका लक्षण उपयोग ही है, यह समुचित है। यहांतक नेयायिकोंके साथ 
विचार किये गये प्रकरणकी सम्राप्ति कर अब मीमांसकोंके साथ विचार चछाते हैं । 

कर्तरूपतया वित्तेरपरोक्षः स्वयं पुमान । 
अपत्यक्षश्र कर्मंत्वेनाध्रतीतेरितीतरे ॥ २१४ ॥ 

महट्ट, प्रभाकर, मुरारि ये तीनों मीमांसक करणज्ञानका प्रत्यक्ष नहीं मानते हैं । मह्- 
मतानुबाबी आत्माका भत्यक्ष मानते हैं और प्रभाकर फरछक्षानका प्रत्यक्ष मानते हैं। यहां प्रकरणमें 
नैयाबिकोंसे न्यारे किन्हीं अन्य मीमांसकॉका कहना है कि कतौरूपसे आत्माका स्वयं ज्ञान होता 
है। इस कारण आला परोक्ष नहीं है, और कम्मेरूपसे आत्माकी म्तीति नहीं द्वोती है। इस फारण 
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भात्मा प्त्यक्ष मी नहीं है | ऐसा कुछ जैन सिद्धान्तका अनुसरण' और कुछ आाक्षेप करत हुए 
कोई मीमांसक कहते हैं । 

सत्यमात्मा संवेदनात्मकः स तु न भत्यक्षः कमत्वेनाम्तीयमानत्वातू। न हि यथा 
नीलमहूं जानामीत्यत्र नीले कमेंतया चकात्ति तथात्मा कर्मत्वेन। अप्रातिभासमानस्य च न 
प्रत्यक्षत्वम् , तस्य तेन व्याप्तत्वात ! 

स्पाद्गादियोंसे मीमांसक कह्ठते हैं कि आत्मा ज्ञानस्वरूप है। यह आपका कहना सच है 
किन्तु वह आत्मा प्रत्यक्ष नहीं है। क्योंकि कर्मपनेसे आत्माकी प्रतीति नहीं द्ोती है । जैसे मैं नीडे 
कम्बढको जान रहा हूं यों यहां नीले कम्बलका कमपनेसे प्रतिभास हो रद है उस प्रकार आत्माका 
कमपनेसे प्रतिमास नहीं होता है । भावाथे---जाननारूप क्रियाका आत्मा कर्ता है, करे नहीं है 
जो प्रतिभासनक्रियाका कर्म नहीं है, वह प्रत्यक्ष ज्ञाकका कम या विषय भी नहीं है क्योंकि 
उस प्रतिभासन क्रियाके कर्म दोनेके साथ उस प्त्यक्षज्ञाकेक विषय द्वोनेकी ब्याप्ति है। प्रति- 
भास्थपना व्यापक है और प्रत्यक्ष विषयपना ब्याप्य है। 

आत्मानमह जानामीत्यत्र कमेंतयात्मा भात्येवेति चायुक्तप्नुपचारितत्वाचस्प तथा 
प्रतीते!। जानातेरन्यत्र सकमेकस्प दर्शनादात्मनि सकमकत्वोपचारसिद्धे), परमा्थतस्तु पुंसः 
करमत्वे कतों स एवं वा स्यादन्यों वा ? न तावत्स एवं विरोधात्। कथमन्यथेकरूपतात्मनः 
सिद्धयेत्, नानारूपत्वादात्मनो न दोष इति चेत् न अनवस्थाजुपज्ञात्। केनचिद्रपेण कमत्वे 
केनचित्कतत्वमित्यनेकरूपत्वे शक्षात्मनस्तदनकें रूप॑ पत्यक्षमप्रत्यर्श वा? पत्यक्ष॑ चेत्कमंत्वेन 
भाव्यमन्येन तत् कदेत्वेन, तत्कमंत्वकत्ेल्वयोरपि भत्यक्षत्ते परेण कर्मत्वेन कठृत्वेन चावश्य॑ 
मवितन्यमित्यनवस्था । 

मीमांसक ही कद्द रहे है कि आत्माको “मैं जानता हूं यों ऐसे प्रयोगमें क्मरूपसे आत्मा 
प्रतिभासित हो जाता ही है । ”” यह जैनोंका कहना भी अयुक्त है। कारण कि में आत्माको जान रहा 
हैं, यह उस आत्माकी इस प्रकारकी प्रतीति तो उपचरित है। वही स्वयं कर्तारूपसे जाने और 
स्वयं कर्मरूपसे अपनेको जाने यह कैसे सम्मव है! आत्माश्रय दोष आता है; जाननारूप किया अन्य 
घट, पट, पुस्तक आदिम सकक द्ोकर देखी जाती है। इससे आत्मामे भी ज्ञानक्रियाके सकरमे- 
कपनेका आरोप कर छेना सिद्ध है। वास्तविकरूपसे यद आत्माको ज्ञानकरियाका कर्म मानोंगे तो 
ऐसी दाम उस ज्ञानक्रियाका कत्ती वही आत्मा होगा या कोई दूसरा आत्मा कर्ता माना जावेगा ! 
बताओ, पहिला पक्ष तो ठीक नहीं है। क्योंकि यदि उसी आत्माकों कर्ता मानोंगे तब तो विरोध है। 
एक द्वी आत्मा कर्ता और कर्मपनेरूप होकर विरुद्धस्वभावोंको घारण नहीं कर सकता है। अन्यथा 
आत्माको एकपर्मस्तरूपपना कैसे सिद्ध होगा ! जो कि दम मीमांसकोंकों हृष्ट है। 
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बदि जैन छोग आत्माके अनेक स्वभाव मानते हैं अतः कर्ता और कर्म हो जानेंगे कोई 
दोष नहीं है। यों कदेंगे. तो मद जैनियोंका कट्टना भी ठीक नहीं है, क्योंकि एके अनेक घममे 
माननेसे अनवस्था दोष हो जानेका प्रसज्ञ आवेगा । देखिये आप किसी एक स्वरूपसे आत्माको कम 
कहोंगे और अन्य किसीरूपसे आत्माको कर्तापन मानोगे | इस प्रकार अनेकस्वरूप माननेपर हम 
जैनियोंसे पूंछते हैं कि भाइओ | वे आत्माके अनेक धर्म प्रत्यक्षित हैं अथवा अप्रत्यक्षित हैं ! बताओ। 
प्रथम पक्ष अनुसार बदि उन आत्माके धर्मोंका प्रत्यक्ष होना मानोंगे तब तो वे धर्म अवश्य कम होने 
चाहिए और उन घमोंका प्रत्यक्ष करनेवाछा कतौ भी न्यारा होना चाहिए | तथा यदि उन न्यारे 
अनेक कर्तृत्व, कमेत्व धर्मोंका भी प्रत्यक्ष होना स्वीकार करोंगे तो फिर उन धर्मोंमे भी नये न््यारे 
करमेपन और कतोपन घमे अवइय स्वीकार करने पढ़ेंगे, उन कमेत्व और कतृत्व धर्मोंका भी प्रत्यक्ष 
होना मानोंगे। क्योंकि वे जैन मतानुसार आत्मासे अभिन्न हैं तो उनंक लिये भी तीसरे चौथे न्यारे 
कर्मत् कर्तृत्व धमँ अवश्य ही होंगे। इस प्रकार ऊंट की पूंछमे ऊंटके समान अनवस्था हो जावेगी। 
दूर जाकर भी कहीं ठद्दरना नहीं हो सकेगा । 

तदनेक॑ रूपमप्रत्यक्ष चेतू, कभमात्मा प्रत्यक्षो नाम ? पुमान् प्रत्यक्षसतत्सरूपं न 
प्रत्यक्षमिति का श्रद्दधीत ! 

यदि जैनजन उन अनेक धर्मोका नहीं प्रत्यक्ष होना मानेंगे हो उन धर्मोंसे अभिन्न आलाका 
कैसे प्रत्यक्ष हो सकेगा ! आात्माका प्रत्यक्ष होना भाना जावे और उसके तदात्मक धर्मोका प्रत्यक्ष 
होना न माना जावे इस प्रफार फोन परीक्षक अ्रद्धान कर सकता है ! भावार्थ--ऐसी बातोंका 
कोरे मक्तजन भले ही श्रद्धान कर केबे, मीमांसा करनेवाले परीक्षक श्रद्धा नहीं करेंगे । अपैज- 
रतीय दोषका प्रसक्ष आ जावेगा । 

यदि पुनरन्यः क॒तों स्याचदा स प्रत्यक्षो5प्रत्यक्षो वा? प्रत्यक्षओषेद कमेस्वेन प्रतीय 
मानो5साविति न कर्सो स्पादिरोधात् कपमन्ययेकरूपतात्मनः सिद्धयेत् ? नानारूपत्वा- 
दात्मनो न दोष इति चेन्न, अनवख्यानुषच्ञात्, इत्पादि पुनरावतंत इति महच्चक्रकसू । 

जैन छोग फिर दूसरे पक्षके अनुसार यदि उस आत्माको जाननेके किये अन्य आलाको 
करती माँगेग तो बताओ ] वह दूसरा आत्मा प्रत्यक्ष है अथवा अप्रत्यक्ष ! अर्थात् उत्त आलाका 
प्रत्यक्ष होना है या नहीं। यदि दूसरे आत्माका प्रश्यक्ष होना मानोंगे तब तो वह कर्मपनेस जाना 
जा रद्दा है। इस कारण कर्ता न द्वो सकेगा । क्योंकि एक वस्तुमे कर्तापन और कमैपनका विरोध 
है। अन्यथा यानी यदि विरोध न मानोगे तो आत्माका एकरूपपना कैसे सिद्ध हो सकेगा! बताओ। 

बदि जैन कोग यद् कद कि आला अनेक घर्मस्तरूप है अतः कतांपन और कमेपन दोनों 
एक आत्मा रद सकते हैं कोई दोष नहीं जाता है । मीमांधक कहते हैं कि यद कद्दना भी ठीक 
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नहीं है । क्योंकि अनवस्था दोष आजाचेगा । णर्थात् किसी सस््वभावसे कर्तापन और अन्य स्वमावसे 
करमपना माननेपर और पुनः उनके प्रत्यक्ष और अप्रत्यक्ष जादिका प्रश्न उठाते उठाते उन्हीं चोधोंकी 
फिर भी बार बार आवृत्ति होगी। इस प्रकार जैनियोंके ऊपर बड़ा भारी अनवस्थागर्मित चकरैक- 
दोष दो जानेका अ्सज्ञ आवेगा । तीन चार उत्तर प्रश्नोंके घुमाते रहनेसे चक्रक दोष छगता है और 
इनकी आकांक्षा बढ़ती जानेसे अनवस्था चाद रहती है॥ 

तस्यात्रत्यक्षत्वे स एवासाकमा त्मेति सिद्ध 5प्रत्यक्षः पुरुष: । परोक्षो उस्तु पुमानिति चेद् 
न, तस्य कवेरूपतया स्वयं संवेध्रमानत्वात्। स्बथा साक्षादप्रतिभासमानो हि परोक्षः परलो- 
कादिवश्न पुनः केनचिदृपेण साक्षात्नतिमासमान इत्यपरोक्ष एव आत्मा व्यवस्थितिमनु- 
भवति इति केचित् । 

इस द्वितीयपक्षके अनुसार अभीतक मीमांसक दही कई जाते हैं कि उक्त दोषोंकों दूर करने 
के लिये जैनकोग यदि उस आत्माका प्रत्यक्ष द्वोना नहीं मानेंगे, तब तो पद्दी हम मीमांसक छोगोंका 
माना हुआ भी आत्मा है। इस प्रकार मीमांसकोंके अनुसार अप्रत्यक्ष जात्मा सिद्ध हुआ। 

: यदि कोई आत्माकों सवैया परोक्ष द्वोना द्वी स्वीकार करे यों तो भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
उस आल्माका कतौपन धर्मसे स्वयं अपनेमें प्रत्यक्षरूप संवेदन किया जा रहा है । जो वस्तु सभी 
प्रकारोंसे साक्षात् प्रत्यक्षखरूप प्रतिमासित नहीं होती है, वह परोक्ष मानी जाती है । जैसे कि 
आकाझ, परमाणु, परछोक, पुण्य, पाप आदि हैं। इनकी ज्ञप्ति अपोरुषेय वेदसे हो सकती है, किंतु 
जो फिर किसी भी एक अंझसे प्रत्यक्ररूप जानी जा रही है, वह स्वथा परोक्ष नहीं हो सकती है। 
आस्माका कत्तौरूपसे प्रत्यक्ष हो रहा है, इस कारण परोक्षपनेस रहित दी जाला कथश्चित प्रत्यक्ष 
रूप व्यवस्थित दोनेका अनुमव करता है। हस प्रकार बड़ी देरसे कोई: एक मीमांसक अपने मतकी 
पुष्टि कर रहे हैं | यह मीधांसक आत्माका कतोौरूपसे प्रत्यक्ष होना इृष्ट करते हें ॥ 

तेषामप्यात्मकर्तृत्वपरिच्छेयत्वसम्भवे । 
कर्थं तदात्मंकस्यास्य परिच्छेय्त्वानिष्ृवः ॥ २१५ ॥ 

अब गबकार कहते हैं कि उन मीमांसकोंके मरते मी आत्माके कर्तोपनेका जब परिच्छे्थपना 
( जाना गयापन ) सम्भव हो रहा है, ऐसी दशामें उस कतौपनेंस अभिन्न हो रहे इस आत्माफो 
परिच्छित्तिके कम बननेका कैसे छिपाना हो सकता है! भावाभ--मीमांसक आत्माकों शुप्तिका कम 
नहीं बनने देते हैं किंतु जब उन्होंने आत्माकी कतृता शेय मानी है तो करृंतासे अभिन्न मानी गयी 
आत्माको भी ज्ञतिका कम मानना आवश्यक हुआ | 

क्त्वनात्मनः संवेदने तत्कत्वं तावत्परिच्छेद्मिष्ठमन्यथा तद्धिशिष्टतयास्य संवेदन- 
विरोषातु, तत्सम्भवे कं तदास्मकृस्पाश्मनः प्रत्यक्षवनिहनों युक्त । 
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है, जिसके कि छिपानेपर हमको प्रतीतियोंसे विरोध होवे | अन्थकार कहते हैं कि यदि मीभांसक ऐसा 
कहेंगे तो हम स्याद्वादी पूंछते हैं कि इस जवसरभे आप कर्तृताकी परिच्छित्ति कैसे करेंगे ! 
बताओो, जिस कर्तेलको आप सर्वभा कम नहीं बनने देते हैं, आत्माके उस कर्तृत्वघर्मकी प्रतीति 
कैसे भी न दो सकेगी 

तत््य कर्वतयैवेति चेत्र, तहिं कठेता कतों न पुनरात्मा, तस्थास्ततों भेदात् । न 
धन्यस्यां करतृतायां परिच्छिन्नायामन्य! कत्तो व्यवतिष्ठते5तिप्रस्राव । 

आता कर्मस्वरूप नहीं है किन्तु कतो है। अतः उस जात्माकी कर्तृ॑लपनेसे जो प्रतीति 
है, वही कर्तृलकी परिच्छित्ति है। आप प्राभाकर यदि ऐसा कद्दोगे तब तो कपृत्वधम ही कर्ता बन 
बैठा, फिर आत्मा तो कर्ता नहीं हुआ । क्योंकि उस कर्तृलधर्मत्ते वह आत्मा भिन्न पढ़ा है। कतौपनसे 
कर्तृत्वथमे जाना जावे और तैसा हो चुकनेपर उससे सर्वथ््र मिज्ञ माना गया जआात्मा कत्ो 
हो जावे यह बात व्यवस्थित नहीं दो सकती है | अति प्रसज्ञ हो जावेगा । अर्थात् यों तो चाहे 
जो कोई किसीका कतो बन जावेगा । कार्यकों कोई अन्य पुरुष करें और परितोष लेनेके लिये 
उनेस मिन्न मनुष्य द्वाथ पसार देंवे ऐसी अव्यत॒स्था हो जविगी। 

नन्वात्मा धर्मी कर्ता कवेतास्य घमेः कथब्चित्तदात्मा,तत्रात्मा क॒तों प्रतीयव इति 
स एवाथे: सिद्धों धम्मिधर्मा सिधायिनोः शब्दयोरेव भेदाचतः कृतेता स्वरूपेण प्रतिभाति न 
पुनरन्यया कठेतया, यतः सा कर्त्री स्यात् । कर्ता चात्मा स्वरूपेण चकारित नापरास्य 
कतेता यस्याः प्रत्यक्षत्वे पुंसो5पि प्रत्यक्षप्रसद्भ इति चेत् । त्लोत्मा तदमों वा प्रत्यक्षः 
स्वरूपेण साक्षात्रतिभासमानत्वान्नीलादिवत् | नीलादिवां न प्रत्यक्षस्तत एवात्मवत । 

सशझ स्वपक्षका अवधारण करते हुये मीमांसक कहते हैं कि कढंत्वधासे सह्दित द्वो रद्दा 
घर्मी भात्मा क्तो है और आत्मासे कभब्चित् तादात्यसंबंध रखता हुआ कठत्व इस आत्माका घर्म 
है। वहां आत्मा कर्ता प्रतीत दोरह्ा है इस प्रकारकी प्रतीतिका विभबमूत अर्थ वह आत्मा ही 
सिद्ध हुआ। केवछ धर्मी और धमके कदहनेवाले आत्मा और कर्तृचनशब्दों में ही भेद है। अभमे कोई . 
भेद नहीं है । तिस कारण आत्मरूपसे ही कर्दृता प्रतीत दो रही है किंतु फिर जैनोंके पूरे कटाक्षके 
अनुसार आत्मासे भिन्न कह्दी गयी करतृता करके वह नहीं जानी जा रही है। जिससे कि वह कर्तृता 
दी शप्तिकी करत्रीं बन बैठती । तथा कर्ता आत्मा भी अपने रूपसे ही प्रकाशित हो रहा है | इस 
जआत्माकी कतेता भी आत्मासे भिन्न कोई पदार्थ नहीं है, जिसके कि प्रत्यक्ष हो जाने पर आत्माको 
भी प्रत्यक्षमनेका प्रसंग हो जाता । आचा< कदते हैं कि यदि मीमांसक ऐसा कहेंगे तब तो आत्पा 
अथवा उसका धर्म कुल इन दोनोंका प्रत्यक्ष हो जावेगा । क्योंकि अपने रूपसे स्पष्ट होकर उनका 
पित्रिमासन होरदा है, जैसे कि वीक, घट, पद थादिका प्रत्यक्ष हो. रक्ष है | अबग यदि अपने 
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रूपसे प्रतिमास ोनेवालॉका मी प्रत्यक्ष न मानोंगे तो तिस ही कारण आत्माके समान नीले 
कन्बरू, धट, पट आदिका भी प्रत्यक्ष होना मत मानो । न््याय्य भागे समान द्वोना चाहिये । 

नीलादिः प्रत्यक्ष! साक्षात् क्रियमाणस्वादिति चेत, तत एवात्मा प्रत्यक्षो5स्तु । 

नीछ, घट, पट, आदि बहिरज्ञ पदाये तो प्रत्यक्षके विषय हैं क्योंकि उनका विशदरूपसे 
प्रतिभासन किया जारहा है। बदि मीमांसक ऐसा कहेंगे लो तिस ही कारण आत्माका भी प्रश्यक्ष 
होना मान छो । क्योंकि आत्माका भी विशवरूपते प्रतिमास किया जा रहा दी है। 

कमेत्वेनाग्रतीयमानल्वाश्न प्रत्यक्ष इति चेतू व्याहतमेतत्, साक्षात्रतीयमानत्व॑ हि 
विषयीक्तियमाणत्वसू, विषयत्वमेव च कर्मंत्वम, तथात्मन्यरति कबभन्यथा प्रतीय- 
मानतास्य स्थात । 

प्रति उपसर्गपूर्वक इण् धातुसे कममें यक् विकरण कर कृदन्तमे शानच् प्रत्यय करके प्रतीब- 
मान शब्द प्रगड द्ोता है। प्रतीति क्रियाके घट, पट, आदिक कमे हैं ! अतः प्रतीयमान द्वोनेके 
कारण वे प्रत्यक्ष हैं | इस प्रकरणमे विषयिज्ञानका प्रत्यक्षव धमं इन घट पट आदि विषयोगें 
उपचारसे आरोपित कर ।दिया गया है। प्रतिवादी कद्ता है कि कर्पनेसे आत्मा कभी प्रतीत नहीं 
दोता है इस कारण प्रत्यक्ष नहीं है। ग्रथकार कहते हैं कि यदि मीमांसक ऐसा कहेंगे तो ऐसा 
कहने व्याधातदोष जाता है। जैसे कोई पुरुष अपनेको वन्ध्याका पुत्र कहे या चिलानेवारा 
जपनेको भौनतती कद । उसीके सहश यहां वदतों न्याषात दोष हैं | पहिके मीमांसकोने कहां था 
कि आत्मा कततौरूपसे प्रतीत हो रहा है इस ही से जाला प्रतीतिका कर्म बन जाता है। फिर 
दे कर्मपनेका निषेध कैसे कर सकते हैं ! जो प्रत्यक्ष प्रतीयमान है, वह प्रत्यक्ष प्रमाणसे अवश्य 
विषय किया जा रहा दै। झिका विषयपन दही कर्मपना है और वह आत्मामें विधमान है। यदि बह 
बात न मानकर अन्य प्रकार मानी जावेगी तो इस आत्माका प्रतीतिद्वारा विषय करना भला कैसे. 
हो सकेगा ? आप मीमांसक स्वयं सोचो तो सही । 

नात्मा प्रतीयते खय किंतु पत्येति सबेदा न ततो प्रतीयमानत्वात्तस्य कमेत्वासेद्धि 
रसिद्धता साधनस्येति चेत्, सर्वेथा5प्रतीयमानलमसिद्ध कथज्चिद्वा ? न तावत्सवेथा, 
णापि प्रतीयमानत्वाभावप्रसंगाद् । कथज्चित्पणे तु नासिद्ध साधनस्, तथेबोपन्यासात् । 

मीमांसक कहते हैं कि आत्मा प्रतीत नहीं द्ोता है किंतु सर्वदा प्रतीजिको करता है, यों कर्तो 
है, उस कारणसे प्रतीतिका कम बनाकर कह्द देंनेंस आत्माको कर्मपनेकी सिद्धि नहीं हो सकती है। 
अतः जैनोंका प्रतीयमानत्व देठु असिद्ध हो गया यानी आत्मारूपी पक्षमें नहीं रहा । आंचागे कहते 
हैं कि यदि मोमांधक ऐड करेंगे तो इस पूंडते हैं कि आश्लाकों सर्वथा किसी भी भकारसे भतीय 
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मान नहीं मानते हुये असिद्ध कद रहे हो ! या कथम्चित् प्रतीयमान नहीं मानते हो! बताओो, 
यदि पहिला पक्ष छोंगे यानी सर्व प्रकारसे आत्माकी प्रतीति नहीं होती है तब तो दूसरोंके द्वारा 
अनुमान, आगम प्रमाणोंसे मी आत्माकी मतीति न हो सकेगी । भात्माको जान केनेक अभावका 
प्रसन्न आंवेगा । यदि दूसरा पक्ष छोगे तो यानी कथल्चित् आत्माकी प्रतीति नहीं होती है अर्थात् 
किसी अपेक्षास्ते आत्माकी प्रतीति द्वो रह्दी है । तब तो हमारा देतु असिद्ध नहीं है क्योंकि हमने 
भी आत्माको उस ही प्रकार कबब्चित् प्रत्यक्ष दोनेका ही प्रकरण ढाल है। आत्माकी अनेक 
अर्थपयांयोंका तो सर्वश्के सिवाय किसीको ज्ञान होता दी नहीं है। अतः अनेक अजंझोंमें जात्म| 
छम्मोंके द्वारा अप्त्यक्ष है । 

खतः प्रतीयमानत्वमसिद्धमिति चेत् , परतः कर्य तत्सिद्धम् १ विरोधाभावादिति 
चेतू, खतस्तत्सिद्धों को विरोधः १ कद्त्वकमेत्वयो:ः सह्दानवस्थानमिति चेतू, परतस्त- 
त्सिद्वों समानस् | 

आप मीमांसक आत्माको अपने आपसे प्रतीत हो जानेका कर्मपना असिद्ध है। यदि ऐसा 
कद्दोंगे तब तो हम पूंछते हैं कि दूसरोंके द्वारा प्रतीत द्वोनेका वह कर्म बन जाना कैसे सिद्ध 

। 

यदि आप कहें कि दूसरेके द्वारा प्रतीत होनेमें और कर्म बननेमें कोई विरोध नहीं है । इस 
कारण जात्मा दूसरोंके ज्ञानका विषयभूत्त कम बन सकता है। ऐसा कदनेपर हम जैन कहते हैं कि 
स्वतः अपने आप उस आत्माके कम सिद्ध हो जानेमे कौनसा विरोध आता है ! बताओ । कर्तापन 
ओर कर्मपन साथ रहकर एक जगह नहीं ठहर सकते हैं, इस प्रकार सद्गानवस्था नामका विरोध 
है, बदि ऐसा कट्दोगे तो दूसरोंके द्वारा आत्माके जाननेकी सिद्धि होनेपर भी वैसा ही सद्दानवस्थान 
दोष समान रूपसे छुगता है । जैसे कि एक पुद्ठलमे उष्णस्पश और शीतस्पर्शका एक समयमें रहना 
विरुद्ध है। किसी देवदत्त जिनदत्तकी अपेक्षासे गे दोनों अविरुद्ध नहीं दोसकते हैं । वैसे दी यदि 
दूसेरे मनुष्बोंके द्वारा जाननेपर आत्मा कमे न बन सकेगा, तब तो दूसरे जोवोंसे अनुमान, आगम, 
प्रभाणोंक्रे द्वारा मी आत्मा क्यों जाना जावेगा ! आत्मा अप्रमेय तो नहीं है । 

यदैव खपयय॑ प्रत्योति तदेव परेणानुमानादिनात्मा प्रतीग्रत इति प्रतीतिसिद्धत्वाश्न 
सहानवस्थानविरोध! स्वयं कर्ृत्वस्प परकृमेर स्वये कठेत्वकमेत्वयोर 
प्यात्मानमहईं जानामीत्पत्र सहप्रतीतिसिदलादिरोधों माथूत । न चात्मनि क॒मेप्रती 
तिरुपचरिता, कदेल्वप्रतीतेरप्युपचरितत्वमसहझ्ृात् । शक हि वक्ते दद्वत्यप्रिरिन्धनमित्यत्रे 
क्रियायाः कृटंसमवायदक्शेनातू, ज/नात्यास्मार्थमित्यश्रापि जानातीति क्रियाबाः कठे- 
समवायोप घार। । 



शस्वार्यकिसर्गालः इश्ष 
५2५२७००२५७३५००५००३०४- ०-० उनतननीत-नन- तनमन न-4 3५ 7७-०००-००+०नजनीन्भीनिनलिना+ अधभनथ 55 6 32७० ७००१० »-.०००१५३१०२+२०न न 2+अ नम 5५ जन अजीज जज पालन 3५७ जज ज-स5३०+>->मकक 

जिस ही समय आत्मा अपने आप घट, पट जादि अर्थोंको जान रहा है उसी समय 
दूसेर पुरुषोंसे अनुभान, अथोपत्ति भौर भागमप्रम्ाणद्वारा जाना जा रहा है । यद्द प्रतीतियोंसे 
प्रप्िद्ध है। इस कारण स्वयं कतो भी आल्माका दूसरोंके ज्ञानका कर्म हो जानेसे सहानवखान- 
नामका विरोध नहीं है | जो देवदत्त घट, पट आदिकके जाननेका स्वयं कर्ता है वही जिनदत्त, 
इन्द्रदतके अनुमान, अमोपत्तिरूप ज्ञानोंका जानने योग्य कर्म भी है। मदि मीमांसक ऐसा कहेंगे 
तब तो स्वयं अपने जाननेका कर्ता और कभे होनेमें भी आत्माका कोई विरोध नहीं होवे। क्योंकि 
मैं देवद्त अपनी जात्माको स्वय॑ जान रह हूं, में जीवित हूं, में स्वस्थ हूं, में विचारशाढी हूं, 
इत्यादि प्रतीतियों में आत्मा स्वयं कर्ता और कर्म रूपसे साथ साथ सिद्ध हो रद्द है। आप मीमांसक 
यों न कहना कि. आत्मामे कर्मपनेकी प्रतीति द्वोना व्यवद्वारसे आरोपित है, वास्तविक नहीं। 
ऐसा कदनेपर तो आत्मा कतौपनकी प्रतीतिका भी आरोपितपना दहोनेका प्रसंग जाता है। दम 
भी यों कद सकते हैं कि इंघनको अप्ि जछा रही है। प्रतीतिमं दाह्क्रैयाका भभिरूप-कठोमें 
समवाय सम्बन्ध देखा जा रद्द है। उसके अनुसार अर्थको भात्मा जान रहा है। यहां भी जानना 
रूप कियाका आत्मा-कतोमें समवायसम्बन्धते आरोप कर ढिया जाता है। क्योंकि स्वात्मामें कियाका 
ठीक ठीक रहना हो नहीं सम्मव है। अतः कर्तांपनका उपचार मान हिया गया है। 

परमा्ेतस्ततु तस्य कवेत्वे कम स एवं वा स्थादन्यों वार्थेः स्यात् ? स एवं चेद्ि- 
रोधः कथप्रन्ययेकरूपतात्मनः ह नानारूपत्वात्तस्पादोष इति चेल्न, अनवस्थानातू। 

यदि मीमांसक वास्तविक रूपसे उस आत्माको कतो मानेंगे तो दम पूंछते हैं कि वे 
किसको कम कहेंगे । कसा वह आत्मा ही जाननेका कर्म है अबवा क्या अन्य कोई पदार्थ कमे 
होगा ? बताओ | यदि उस आत्माकों ही को कद्दोगे तब तो विरोध है। कर्तापन और कर्मपन 
ये दोनों घर्मं आपके सिद्धान्तानुसार एक आत्मामे एक ही समय ठद्दर नहीं सकते हैं अन्यथा 
यानी इस ढंगसे अन्य प्रकार अनुसार यदि दोनों घर्मोंका एक आत्मा ठ|रना मानोंगे तो आपके 
माने गये आत्माका एक ही पर्मसे सहितपना कैसे बनेगा ! किये । 

आअदि मीमांसक यों कंदे कि दम उस आत्माके एक समयंगे अनेक धर्म मान केवेंगे। अतः 
कोई दोष नहीं है। सिद्धांठी कददते हैं कि सो तो आप नहीं मान सकते हैं क्योंकि आपके ऊपर 
अनवस्था दोष आता है। जब जात्मा अपनेको जानेगा, तब अपने कतौपन और कर्मपन धमेको 
अवइंय जानेगा । उन धर्मोके मी तीसरे कर्तापन घमैको जानेगा । तब तीनों कर्म दो जांवेंगे। यहां 

- भी कतोपन और कमेपनका प्रश्न उठाया जावेगा | अतः आत्मासे अभिन्न जनेक धर्मोकी दृष्टि बढ 
जानेके कारण अनवस्या हो जावेगी | इस तरहसे आपके पदार्थकी व्यय नहीं हो सकेगी। 
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यदि पुनरन्यो5थे! कमे स्यात्तदा प्रतिभासमानोंन्प्रतिमासमानों वा : प्रतिमास- 
मानश्रेत् कतों स्यात्ततो3न्यत्कम वाज्यस्, तस्थापरि म्रतिमासमानत्वे कृेत्वादन्यस्कर्में- 
त्यनवस्थानाञ क्चित्कमेत्वव्यवस्था । 

यदि फिर आप मीमांसक दूसरा पक्ष अहण करोगे ! बानी अन्य पदाथे कम है, तब तो हम 
पूंछते हैं कि भतिभास करनेवाक्े पदा्थेको कर्म कहोगे ! बा नहीं जाननेवाके पदामेको कमे कह- 
दोगे ! बतढाइये | यदि प्रतिभास करनेवालेको कम कहोंगे, तब वह कर्तों भी होगा ! कर्तो में 
शानच् प्रत्यय किया गया है। तब तो उससे अ्यारा कम दूसरा कहना पढेगा। क्योंकि आपके मतमे 
को और कर्म एक पदार्थ माने नहीं गये हैं और फिर डस दूसेरे मि्न कमीको भी प्रतिभास करने 
वाला मानोगे तो वह फिर कतो बन बैठेगा | तथा च उससे भी न््यारा कम तीसरा ही मानना 
पढेगा। वह तीसरा भी कर्म प्रतिभासंमान माना जावेगा तो चौथे मिन्न कमकी आवश्यकता होगी। इस 
तरह जनवस्था हो जावेगी । कीं भी ठीक ठीक कमपनेकी व्यवस्था न हो सकेगी | 

यदि धुनरमतिभासभानो5थैंः कर्मोच्यते तदा खरशंगादेरपि कमेत्वापत्तिरेति न 
किण्चित्कम स्यादात्मवदभ्रेस्थापि प्रतिभासमानस्य कदेत्वसिद्धेः | 

दूसरे विकह्पके दूसरे विकश्पके अनुसार फिर यदि आप नहीं प्रतिमास होरहे अ्थकों कम 
कद्दोंगे, तब तो गधेके सींग, वन्ध्यापुत्र आदि असत्वदा्ोंको भी कमैपनकी आपत्ति हो जावेगी । 
इस प्रकार कोई भी पदार्थ कम नहीं बन पायेगा। क्योंकि आत्माके समान भर्थ मी प्रतिमास हे हैं। 
अतः अर्थॉको भी कृततोपन सिद्ध हो जावेगा | कर्मपना नहीं भा सकेगा । 

यदि पुनरथे; प्रतिभासजनकत्वादुपचारेण प्रतिभासत इति न वस्तुतः करता तदा- 
त्मापि खप्रतिभासजनकत्वादुपचारेण क॒तो5स्तु विशेषाभावात् | 

फिर यदि भीमांसक यों कहेंगे कि प्रतिमासक्रियाका कर्ता मुख्यरूपसे आत्मा ही है । 
प्रतिभासका अनक हो जानेके कारण उपचारसे अभधप्रतिमासक्रियाका कता आरोपित कर दिया 
जाता है। वास्तव अब कर्ता नहीं है। तब तो हम जैन भी कद्ट सकते हैं कि अपने प्रतिभासका 
जनक दोनेसे आत्मा भी उपचारसे ही कतों होओ, परमार्थसे नहीं ।जैंस प्रतिमासका जनक आत्मा 
है, वैसे ही प्रतिमसका जनक अर्थ भी है, कोई अन्तर नहीं है, तो फिर आात्माको ही कतो 
बनानेका पक्षपात क्यों किया जावे ! 

स्वप्रतिमास जनयपज्नात्मा कथमकर्तेति चेदर्थ: कृथम् ? जड़त्वादिति चे्तत 
एवं स्वप्रतिमासं माजीजनत् । कारणान्तराज्जाते प्रतिभासेडथेः प्रतिभासते नतु स्वयं 
प्रातिभास जनयतीति चेत्, समानमात्मनि । सो5पि दि स्वानरणविच्छेदाज्जाते प्रतिभासे 
विभासते न तप्निरपेष्ठ स्वप्रतिमासं जनयतीति । 
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अपने प्रतिभासको ठीक तरहसे उत्पन्न करता हुआ जात्मा भरा अकर्ता कैसे हो सकता 
है ! ऐसा मीमांपकोंके कहनेपर हम जैन पूंछते हैं क्यों जी ! अपने प्रतिभासको पैदा करता हुआ 
अर्थ भी अकतों कैसे हो सकता है ! बताओ । यदि तुम यों कदोंगे कि अब जढ है जतः इपति 
रूप प्रतिमासका वह जनक नहीं है। हस प्रकार बतानेपर तो हम कद्ते हैं कि उस ही कारणसे वह 
अर्थ अपने प्रतिभासको नहीं उत्पन्न करे अथोत् प्रतिभासका वह अर्थ कारण भी न बन सकेगा 
क्योंकि वह जड़ है। यदि फिर आप यद्द कहोंगे कि दूसरे इंद्रिय, पुण्य, पाप, आदि अन्य कारणोंते 
प्रतिमासके उत्पन्न हो जाने पर अभेप्रतिमासता है किंतु वह स्त्रय॑ अपने प्रतिभासको उसन्न नहीं 
कराता दे । ऐसा कहनेपर तो आत्मामें मी वही बात समानरूपसे ढागू हो जाती है कि वह आत्मा 
भी अपने ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपशमसे प्रतिमासके उत्पन्न हो जाने पर स्वयं प्रकाशित हो जाता 
है। उन क्षयोपशम, मन आदि कारणोंक़ी नदीं अपेक्षा कर अपने प्रतिमासको नहीं उस्पन्न कराता है। 
यहां तक परपक्षनिराकरण-बपूर्वक अपना सिद्धांत पृष्ट कर दिया है ॥ 

तदेवमात्मनः कठेत्वकमैत्वापलापवादिनौ नान्योन्यमतिशय्येते । 
इस कारण अक्तक विनिगमनाविरहसे यद् जाना गया कि इस प्रफार आत्माके क्तृत्वका 

और आत्माके कर्मलका अपछाप करनेवाले दोनों वादी परत्तरमें एक दूसरेंसे कोई अधिक नहीं है। 
चमत्कारी जात्माके कर्तृव और कमलको न माननेवाके बौद्ध और मीमांसकोमें एक भी रती 
नहीं चढती है । दोनों ही छोकप्रसिद्ध आत्माके कर्तृतव और कमेलको पतिद्ध करनेवाली प्रतीति- 
ओंका तिरस्कार कर हों हैं । 

ये तु प्रतीत्यनुसरणेनात्मनः खसंविदितात्मवमाहुस्ते करणब्ञानात्फलश्बानाब्च 
भिन्नस्याभिन्नस्थ वा भिन्नामिश्नस्य वा। 

जो भेद वादी प्रतीतिरे अनुसार चढ़नेके कारण आत्माकों सके द्वारा विदित होजानारूप 
खसंविदित कहते हैं, उनसे तो हम जैन पूंछते दें कि वे प्रभाणातमक करणज्ञानसे ओर झपिस्व- 
रूप फलज्ञानसे मिन्न दोरंदे आत्माक़ो या अभिन्न के गये आत्माकों अथवा स्वधा मित्ताभिन्न माने 
गये आत्माको स्व॒संविदितपना कद्द रे है ! स्पष्ट कर बतछांवे | 

भिन्नस्य करणज्ञानात्फलज्ञानाच्व देहिनः । 
खय॑ संविदितात्मत्व॑ कर्थ वा प्रतिपेदिरे ॥ २१९ ॥॥: 

तीन पक्षोंमिेसे यदि पहिछा पक्ष छोगे तो करणश्ञान ओर कर्ूडानसे सर्ववा मिल कद दिये 

गये आत्माका अपने ही द्वारा संविदित सूरूपपना मे कैसे समझ सफते हैं! कद्दो, जो जात्मा झरने 
48 
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सरैबा मिलन है वह अपना स्वयं वेदन कैसे कर सकता है! कोई युक्ति नहीं है। सूफी प्रकाशसे 
सर्वेभा मिन्न माननेपर सूथका अपनेको प्रकाश करना कैसे भी नहीं बन सकता है | 

यद्धि सवेथा सवैसादेदनाह्लिन्न॑ तत्म स्वसंविदित यथा व्योम तथासत्मत्वं श्रोत्रि 
याणामिति कर्थ तत्तसेति संप्रतिपतश्नाः । 

ऐसा नियम है कि जो वस्तु सम्पूर्ण ज्ञानोंसे सर्वथा मिन्त है वद स्वसंवेदी नहीं हो सकती 
है, जैसे कि आकाश | इसी प्रकार प्रामाकर, भीमांसकों ने आत्मतत्त्तको ज्ञानसे मिज्न मान रखा है! 
ऐसी दक्शा्मे मछा यों उस आत्माक्े उत्त स्वसंविदितपनेकों भी वे कैसे समझ सकते हैं ! अर्थात, 
कैसे मी नहीं। काजडकों कालापनसे यदि मिन्न मान छिया जावे तो काजरू काला नहीं 
जाना जा सकता दै। 

यदि हेतुफलज्ञानादमेदस्तस्य कीर्लते। 
परोक्षेतररूपत्वं तदा केन निषिध्यते ॥ २२० 0 
परोक्षात् करणज्ञानादभिन्नस्य परोक्षता । 
प्रत्यक्षाच्च फलज्ञानात्यलक्षत्ं हि युज्यते ॥ २२१ ॥ 

यदि प्रमाणरूप करणज्ञान ओर ज्ञपतिरूप फकज्ञानसे आत्माका अमेद कहोंगे तो आत्माक़ो परो- 
* क्षपना और प्रत्यक्षपना किसके द्वारा रोका जावेगा! अर्थात् कोंई निषेष नहीं कर सकता है। मीमांस- 
कोने प्रमाणात्मक करणश्ञानको परोक्ष माना है और झतिस्वरूप फलज्ञानको प्रत्यक्ष माना है । तथा 

-च परोक्ष प्रमाणशानत्ते अमिन्न माने गये आत्माको परोक्षपन हो गया ओरे प्रत्यक्ष के गये फरज्ञानसे 
अभिन्न आत्माको नियमतः प्रत्यक्षपना भी युक्तियों करके ठीक प्राप्त हो गया । 

करता परोक्षाद् करणब्वानाद फ़लब्लानाच्च प्रत्यक्षादमिश्नल्लात्मनों न परोक्षता, अहमिति 
, कद्ेतया संवेदनाओआापि प्रत्यक्षता, कमेतया प्रतिभासाभावादिति न मन्तव्यम्, दत्तोत्तरत्वात्। 

परोक्ष करणज्ञानसे ओर प्रत्यक्ष फलज्ञानसे तादात्य सम्बंध रखते हुए आत्माको सब प्रकारसे 
परोक्षपना नहीं जाता है प्रभाकर ऐसा. विश्वास रक्खे । तथा में जानता हूं, में देखता हूं, इस प्रकार 
कततोरूपसे आत्माका प्रत्यक्ष संवेदन भी हो रहा है। अथवा मीमांसक यों करें |कि परोक्ष करणश्ञा- 
नसे और प्रत्यक्ष फलक्ञानसे अमिन्न द्वो रद्दे आत्माका मंरे दी परोक्षपना न होवे, क्योंकि मैं हूं ऐसा 
क्तोस्वरूपसे संवेदन हो रद्द है किंतु एतावता आत्मा प्रत्यक्ष भी तो सिद्ध नहीं दो पाता है। क्योंकि 
.आत्माका कमेरूपसे अंगकार कहते हैं कि प्रतिमास नहीं द्वोता है । यह मीमांसकोंकों वहीं मानना 
जाहिये । क्योंकि इसका उत्तर हम पहले दे चुके हैं । आत्मा अपनेको जाननेमें कम होकर किसी 
अंशसे प्रत्यक्षका विषय हो जाता है। 
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तथेवोभयरूपत्वे तस्वेतद्रोषदुष्टता । 
स्याद्ादाश्रय्ण चास्तु कथज्चिदविरोधतः ॥ २२२ ॥ 

इस ही प्रकार तृतीयपक्षके अनुस्तार उस आत्माकों करणज्ञान और फढज्ञानसे सत्र प्रकार 
करके भेद और अमेद यों उभयरूप माना जावेगा । ऐसी दशामें तो एकांतरूपस भेद या अमेद 
पक्षके सदश इनके उमयपक्षम भी इन्हीं दोषोंसे दूषित दोनेका प्रसंग है। इस दोषके निवारणार्थ 
यदि सर्वेधा उभय पक्ष न मानकर कथश्चित् भेद अमेदकों स्वीकार करोगे, तब तो स्याद्वाद सिद्धां- 
सका ही सहारा के लिया समझो । क्योंकि प्रमाणज्ञान और प्रमितिरूप ज्ञानसे आत्माका कथश्चित् 
भेद और किसी अपेक्षाते अमेदको अवलम्ब करनेपर कोई विरोध नहीं है । 

सर्वया भिन्नाभिन्नात्मकत्वे करणफलश्बानादात्मनस्तदुभयपक्षोक्तदोषदुष्ता, कष- 
व्चिद्धिआत्मकत्वे खाद्मादाश्रयणमेवास्तु विरोधाभावात् । 

करणरूप प्रमाणज्ञान और फलस्वरूप प्रमितिह्ञानसे आत्माकों सवेथा मिन्न या अमिन्नस्वरूप 
माना जावेगा तब तो पूवेमे भेद और स्वेबा अभेदके एकांत पक्षेमि कढ्ढे गये उन दोषोंसे दूषित 
होना पढेगा । प्रत्यक एकान्तमें जो जो दोष जाते हैं, उन दोनों एकांतोंके मिछनेपर भी उभय 
पक्षम वे सभी दोष आ जाते दें । हां, कथस्चित् भिन्न और अभिन्न स्वरूप माननेपर तो णनेकांत 
मतका आश्रय करना द्वी हुआ। क्योंकि उन दोनों एकांतोंसे कथश्चित् भेद या अभेद निराडी 
तीसरी ही अवस्था है। अतः उन दोनों एकान्तोंके दोष कभश्चित् पक्षमें लागू नहीं द्वोते हैं । दो 
है अवयव जिसके उसको उभय कहते हैं | उभ शब्दका अथे दो है ओर उमय दब्दका अर्थ 
दोका मिककर बना हुआ एक न्यारा पदार्थ है । तमी तो व्याकरणमें उम भ्रब्दकों द्विवचनान्त 
माना है। और उभय झब्दको एकवर्चन स्वीकार किया है। कहीं कहीं उमय झन्दका बहुवचन - 
भी इृष्ट किया है। परस्परमें सर्वथा विरुद्ध ऐंस दो पदार्थोका एकीमावरूप मिश्रण नहीं दो सकता 
है । दूध या पानी तथा दूध और बूरेका एकीकरण द्वो जाता है | दूध ओर पोरेका मिश्रण नहीं 
होता है। अतः सर्वभा भेद अमेदका भी उमय बनना शब्दशा्र और अर्थशास्ससे अनुचित है 
किन्तु कथश्बित् भेद ओर कभमज्चित् अभेदका विरोध न दोनेके कारण संकलन दो जाता है। 
झतः प्रमाणइष्टिसे आत्माके साथ करणज्ञान और फरज्ञानका कथश्चित् भेद और अमेद मानना: 
न्याय्य है । एक देवदत्तम पितापन, पुत्रपन, माननापन, मायापन, आदि घम्मोंक़े समान अप्ेक्षामेद्स 
भेद और अभेदमे कोई विरोध नहीं आता है। 

स्वावरणक्षयो पशमलक्षणायाः शक्तेः करणश्लानरूपायाः द्रव्याथोंभयणाद भिश्नस्या- 
त्मनः परोक्षत्वधू, स्वार्थव्यवसायात्मकाच्च फूलज्ञानादु मिन्नस्प प्रत्यक्षत्रमिति स्थाह्भादा 
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भ्रयणे न किचिहदिरोधपुत्पश्यामः सर्वयेकान्ताअ्रयणे विरोधात् | तस्मादात्मा स्थात्परोषः 
स्पासत्यक्ष। 

अपने नियत ह्लानको रोकनेवाके ह्ानावरण कर्मके सपघाती स्पधेकको उद्यप्रकारका फू 
न देते हुये झड़ जानारूप क्षय तथा भविष्य उदय आनिवाले ज्ञानावरण कर्मोंका सततामे अवश्वित 
बने रदना सरूप उपशम और देश्यघाती प्रकृतियोंके उदय होनेपर जो आत्मांगे विशुद्धि द्वोती है, 
उसको रब्धि कहते हैं। रब्घिरूप शक्तिको प्राप्त करनेमे मविष्यमें आनेवाके कर्मोके उपशमकी 
इसकियि आवश्यकता है कि अपकर्षण न दो सके या उदीरणाके द्वारा वे कमें उदबाव्लीमे न 
जा जांबे तथ। देशघाती प्रकृतियोंके उदय बने रहनेसे चार क्षायोपशमिक .ज्ञानोंमे परिपूर्णता या 
पूरी स्पष्टता नहीं होने पाती है। स्वेधातिप्रकृतियोंका उदयामावी क्षय तो ज्ञानकी उसतिगे 
प्रधान कारण है ही, ऐसे क्षयोपशम स्वरूप जाननेकी शक्तिको अन्तरंग करणात्मक ज्ञान कहते 
है । द्रव्यागिक नयका आसरा छेकर विचारा जावे तो वह लरूब्धि और आत्मा भभिन्न हैं । इस 
कारण छह्मख जोवोंको रूब्घिरूप करणज्ञान जब परोक्ष है तो उससे अभिन्न आत्मा भी परोक्ष 
सिद्ध हुआ | और अपना तभा अथेका निम्धब करनेवाले फ़छज्ञानका प्रत्यक्ष होता है तो उस 
उपयोग स्वरूप फछज्ञानसे अभिन्न माने गये आत्माका भी प्रत्यक्षपना सिद्ध हुआ । इसपर स्थाद्वाद- 
मतका सद्दारा केनेसे तो हमको कोई भी विरोध नहीं दीख रहा दे । द्वां, स्वधा एकान्तका अव- 
रम्ब लेनेपर नेयायिक और बोद्गोंको विरोध दोष छंगेगा | उस कारणसे अबतक प्िद्ध हुआ कि 
क्षयोपक्षम- स्वरूप रब्घिसे अमिन्न दो रह्य आता कथश्चित् परोक्ष दै और उपयोगस्वरूप आत्माका 
प्रत्यक्ष भी होता है। यों अपेक्षासे कमश्चित् छगा कर आता प्रत्यक्ष सिद्ध हुआ | 

प्रभाकरस्वाप्येवमविरोध! कि ने खादिति चेत् न, करणफलज्ञानयोः परोश्षप्रत्य- 
क्षयोरव्यवस्थानात् । तवादि-- 

प्रभाकर मीमांसक कहते हैं कि स्याद्वादियोंके समान हमारे मतमें भी आत्माफे प्रत्यक्षपने और 
परोक्षपनेका इस प्रकार अविरोध क्यों न दो जावे ! आचार्य कदते हैं कि यह कहना तो टीक नहीं 
है। क्ष्योंकि मीमांसकोंके द्वारा माने गये करणज्ञानका परोक्षषना और फछज्ञानका प्रत्यक्षपना युक्ति- 
योंसे व्यवस्थित नहीं दो पाता है। भावाबै--प्रामाकरोंसे माना गया करणज्ञान परोक्ष सिद्ध नहीं है । 
उसका सब जीवोंकों स्वसंवेदनसे प्रत्यक्ष दो रद है। यद्यपि रब्धिरूप ज्ञान परोक्ष है किंतु उसको 
प्रामाकर इष्ट नहीं करते हैं। प्रभाकर जिस फछज्ञानका प्रत्यक्ष होना मानते हैं, वह करणज्ञानसे 
सर्ववा सिद्ध दोकर व्यवस्थित होता नहीं है | इसी बातको स्पष्टततासे दिखलते हैं--. 

प्रलक्षे(र्थपरिच्छेदे खार्थाकारावभासिनि । 
किमन्यत्करणज्ञानं निष्फल कल्प्यतेईमुना ॥ २२३ ॥ . 
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अपना ओर अर्थका उछकेख कर प्रकाशित होनेवाके अधेशानका बदि प्रभाकर प्रत्यक्ष 
होना मान रहे हैं तो इस ह्ानसे मिज्न एवं दूसरा करणज्ञान व्यर्थ ही प्रमाकरद्वारा क्यों कश्पित 
किया जा रहा है ! जिसकी कि कोई आवश्यकता नहीं। यद्द वार्सिक म्ट और प्रभाकर दोनोंके 
ढिये कद्दी गयी है ॥ ह 

अभेपरिष्छेदे पुंसि प्रत्यक्ष खार्था कारव्यवसायिनि सति निष्फल करणश्ञानमन्यच्च 

फलज्ञान॑, तत्कृत्यस्यात्मनेव कृतत्वादिति तदकल्पनीयमेव । 

जब भट्टमतानुबायी मीमांसक अर्थकों जाननेवाले एवं स्वको तथा अथेको उलेलसद्दित समझने 
भोर समझानेवाके आत्माका यदि प्रत्यक्ष होना स्वीकार करते हैं, तब आत्मा ही अबॉक। परिच्छेद् 
कर छेता है, तो ऐसी दह्शामे करणज्ञान और उससे मिन्न एक फलज्ञान इन दोनोंका स्वीकार करना 
व्यर्थ है, क्योंकि उनसे द्वोनेवाले कार्यको आत्मा ही कर देता है । इस कारण प्रमाणश्ञान और 
फरलक्षानकी कश्पना ही मीमांसकोंको नहीं करनी चाहिये। " 

खार्थव्यवसायित्वमात्मनो 5सिद्ध व्यवसायात्मकत्वात्तस्पेति चेत् न, खव्यवसायिन 
एवार्थव्यवसायित्वपटनात। तथा श्ात्माथेव्यवसायसमर्थः सो 5थेव्यवसास्येवेत्यनेनापासम्, 
स्वव्यवसायित्वमन्तरेणाथेव्यवसितेरनुपपत्तेः कलक्षादिवत् । 

मीमांसक कहते हैं कि उस आत्माका स्वरूप ही निश्चयात्मक है। अतः निमश्धय कर ढेने- 
वाढपन आत्माका स्वमाव नहीं है, तमी तो वह स्वका निश्चय नहीं कर पाता है। अतः अपनेकों 
ओर अभको निश्चय करनेवालापन आत्माके सिद्ध नहीं है जोकि जैन कद्द रहे हैं । आचाये समझाते 
हैं कि बह उनका कहना ठीक नहीं हे, क्योंकि अपना निश्चय करनेवाले पदार्थयके ही अर्थका 
व्यवसतायीपन घटित द्वोता है बह स्पष्ट है। इस कथनसे किसीका यद्द मंतव्य भी लण्डित दो जाता 
है कि “ आत्मा अभैके निश्चय करनेमे समभे है, अतः वह अभ्ेको दी निमश्बयकर जान सकता है 
सत्र को नहीं ”” क्योंकि अपना निश्चय किये बिना अथैका निमश्धय करना सिद्ध नहीं द्वोता है। जैसे 
घट, पट आदिक अपनेको नहीं जानते हैं | तमी तो वे किसी अभेका निश्चय नहीं कर सकते हैं। 

सत्यपि खार्थव्यवसायिन्यात्मनि प्रमातरि प्रमाणेन साधकृतमेन ह्ञानेन भाव्यस् । 
करणाभावे क्रियानुपपच्तेरिति चेत् न, इन्द्रियमनसोरेब करणलातू | 

मीमांसक कदटते हैं कि अच्छी बात है। अपनेको ओर अर्थको निश्चय करनेवाढा प्रमाता ' 
जाता सिद्ध हुआ ऐसा होनेपर फिर भी ज्ञप्तिक्रियाका साधकतम यानी प्रकृष्ट उपकारक प्रमाण 
शान अवश्य होना चाहिये। क्योंकि करणके विना क्रिया हो नदीं सकती है । अतः हमारा 'करण-: 
ज्ञान मानना ब्यर्य नहीं हुआ । मंबकार कहते हैं कि बढ कहना तो ठीक नहीं है, क्योंकि जति « 
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फियाका जात्मा की है और चल्लुरादिक इंद्रियां तथा मन साधकृतम करण विद्यमान हें ही। भीमां- 
सकोंका इनसे मिन्न परोक्षक्षाकको कश्ण मानना फिर भी निष्पयोजन है। 

तयोरवेनत्वादुपकर णमात्रत्वात् प्रधान चेतने करणमिति चेत् न, भावेन्द्रियमनसोः 
परेषां चेतनतयावस्थितत्वात्। तदेव करणब्ञानमसाकमिति चेत, तत्परोक्षमिति सिद्ध साध्यते। 
लब्ध्युपयोगात्मकस्य भावकरणस्य ठतद्मस्थाप्रत्यक्षत्वात्, तजनित तु ब्ान॑ प्रमाणभूत॑ नाप्र- 
त्यध्ष स्वायेव्यवसायात्मकत्वात्, तच्च नात्मनो5थोन्तरमेवेति स एव स्वाथेव्यवसायी यदी- 
शर्तदा व्यर्थ, ततो5पर॑ करणब्ञान॑ फलल्वानं च व्यथेमनेनोक्ते तस्यापि ततो 5न्यस्मैवासम्मवात् । 

मीमांसक कहते हैं कि बहिरंग इंद्रियां और मन वे तो अचेतन हैं। इस कारण करणके 
समीपवर्ती या सहायक उपकरण हो सकते हैं। प्रधान करण तो बेतन ज्ञान ही है। श्रीविधानन्द 
आये समझाते हैं के मीमांसकोंका यह भी कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि तुमसे .मिन्न वादी 
जेनोंके मतभे , मावस्वरूप इंद्रिय ओर मनको चेतनात्मक रूपसे व्यवस्थित माना गया है | यहां 
मीमांसक यदि यों कहें कि वे ही छब्षिरूप इंद्वियां हमारे मतमें करणज्ञान हृष्ट की गयी हैं, तब 
तो हम जैन करेंगे कि उन लब्धिरूप इंद्रियोंको यदि आप परोक्ष सिद्ध करते हैं तो आपके ऊपर 
सिंद्डल्ाधन दोष है| छब्धिरूप ज्ञान उपयोग तो आत्माका अंतरज्ञ अतीन्द्रिय परिणाम है। वह 
जआत्माकी भावक्षक्ति ही ज्ञानका अम्यंतर करण है। सर्वज्ञके अतिरिक्त ठम्मत जीवोंको उस कब्धि- 
रूप ज्ञानशक्तिका प्रत्यक्ष नहीं हो पाता है। छब्धिको मरे ही आप मीमांसक परोक्ष माने, हम भी 
मानते हैं । सिद्ध पदार्थोंको क्यों साध्य किया जाता है । ऐसी बातें सुननेके छिये किसके पास 
अवसर है । अतः सिद्धसाधन दोष हुआ । हां ) उस छब्धिसे उत्पन्न हुआ प्रमाणमूव ज्ञान तो 
अप्रत्यक्ष नहीं है क्योंकि उस ज्ञानका स्ररूप अपना और अर्थका निश्चय करना है और वह ज्ञान 
आलासे स्वैभा भिन्न दी होब थों भी नहीं । ऐसा होनेपर वह आत्मा ही स्व और अर्थका निश्चय 
करनेवारू। यदि मान लिया गया तब तो उस आत्मासे मित्र एक करणज्ञान मानना ब्यर्थ ही है। इस 
उक्त कभनसे करणशानके समान फछज्ञानका भी व्यर्थ होना कद्ट दिया गया है। क्योंकि वह 
फक्ज्ान भी उस आत्मासे सवैधा मिलन नहीं सम्भव है। उन दोनोंका कार्ये अकेला आत्मा 
ही साथ केता है । 

अथवा परत्यक्षे3बपरिच्छेदे फलज्ञाने खार्थाकारावमासिनि सति किमतोन्यत्करणं 
झाने पोष्यते निष्फलत्वात्स्प । 

जब तक आल्ाका प्रत्यक्ष होना माननेवारे कुमारिकमट्टके सम्प्रदायानुसार इस वार्षिक 
कारिकाका अबे किया अर्थात् अपनेको और अर्थको जाननेवाके आत्माका जब॑ विशद्रूपस भत्यक्ष 
होता मानते हो को उसते भिन्त करणछान मोर फलह्ानको स्वीकार करना मीमांसकोंका ब्यर्ग है। 

पर कयमा 
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अब उसी कारिकाका द्वितीय अथे प्रामाकर मीमांसकोंके प्रति घटाते हैं कि अथवा स्वयकोी और 
अैको प्रत्यक्ष करनेवाके अभेशज्ञतिरूप फककज्ानका प्रत्यक्ष होना जो प्रमाकर इृष्ट कहते हैं । तब 
अकेंड फलशानसे ही अर्थकी परिच्छिति होना सिद्ध है ऐसा होनेपर इस फलज्ञानसे मिन्न एक 
निरारू प्रमाणस्वरूप करणश्ञान क्यों पृष्ठ किया जाता है ! क्योंकि बीचका वह प्रमाणशान 
मानना सर्वभा व्यर्थ है। 

तदेव तस्य फलमिति चेत् , प्रमाणादमिश्न॑ मिन्न॑ वा ? यद्यभिन्न॑ प्रमाणमेव तदिति 
कथथ॑ फल्ाने प्रत्यक्षे करणश्ञानमभत्यक्षय्र ! भिन्न चेन्न करणब्ञानं प्रमाणे स्वार्थव्यवसायाद- 
थोन्तरत्वाठ घटादिवत् | कथज्चिदमिज्नामिति चेन्न सवेथा करणह्ानस्याप्रत्यक्ृ्ल विरोधात्, 
प्रत्यकषास्फलक्षानाद् कषंचिदमिश्नलात । 

प्रांमाकर कहते हैं कि जैसे कि काठका फटनारूप क्रियाका करण कुठार है । कुआरके बिना 
छेदनारूप क्रिया किसकी क॒द्दी जावे ! उसी प्रकार अगभ्रेशप्तिरूप -क्रिया बिना करणके नहीं हो 

. सकती है। इस कारण प्रमाणज्ञान मानना आवश्यक है, तमी तो उस प्रमाणज्ञानका फू वहीँ 
अवैज्ञत्ति कही जाती है। जैसे वेगके साथ उठना और गिरनारूप क्रियाओंसे युक्त कुश्हाढीका 
फल काठका फट जाना है। आचाये कहते हैं कि यदि प्राभाकर ऐसा कहेंगे तब तो हम पूंछते हैं कि 
वह अभैज्ञतिरूपी फू प्रमाणसे मिन्न है या अभिन्न है ! बताओ 

यदि फछको प्रमाणसे अमिन्न मानोंगे लब तो वह फछ प्रमाणरूप ही दो गया। भरा ऐसी 
दशामें फलज्ञानका तो प्रत्यक्ष माना जावे ओर उससे अभिन्न करणज्ञानका प्रत्यक्ष न माना जावे 
यद्द कैंसे दो सकता है ! अर्थात् प्रभाणका भी भरत्यक्ष द्ोना प्राभाकरोंको मानना बढ़ेगा । 

द्वितीय पक्के अनुसार यदि प्रमाणसे फलशानको भिन्न मानोंगे, तव तो करणह्ञान प्रभाण न 
बन सकेगा। क्योंकि अपने ओर अथेके निश्चय करनेवाले फलज्ञानसे वह प्रमाणज्ञान सवेया मिन्न 
माना गया है। जैसे फलज्ञानेत्त सवंथा मिन्न हो रहे घट, पट आदिक तट पदार्थ प्रमाण नहीं 
बनते हैं वैसे ही मित्र उदासीन पढा हुआ करणज्ञान भी प्रमाण न हो सकेगा। उक्त दोनों दोषोंके 
निवारणके छिंग्रे यदि प्रमाण और फरूझानका कथश्चित् अमेद मानोगे, तब तो करणज्ञान सर्वभा 
ही अप्रत्यक्ष न हो सकेगा । अमेदपक्ष केनेपर फलशानका प्रत्यक्षपना धमे करणशानमे भी प्रविष् 
हो जावेगा । फलज्ञानमे प्रत्यक्ष माना जावे ओर उससे अभिन्न प्रमाणज्ञानमे अप्रत्यक्षषना माना 
जाबे यद्द बात विरुद्ध है हो नहीं सकती । प्रत्यक्ष होनेवाढे फछज्ञानसे कभम्चित् अभिन्न हो 
रहा प्रभाण भी प्रत्यक्षतिषय हो जावेगा । अर्थात् स्वसंवेदनप्रत्यक्षे प्रमाण जान छिया जावेगा। 

कमेत्वेनाप्रतिभासमानत्वात्करणब्ञानमग्रत्यक्षामेति चेन, क्रणत्वेन प्रतिमासमानस्य 
पत्यक्षत्वोपपच्चेः, कषव्िचित्यतिमासते थे कमें थे न भवतीति व्याधातस्य प्रतिपादेतत्वात । 
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मीमांसक कहते हैं कि जाननारूप क्रियाका जो कर्म होता है उसका प्रत्यक्ष होना हम 
इृष्ट करते हैं ।किंतु करणज्ञानको जसिक्रियाका क्मपना नहीं प्रतिमासित दो रहा है। वह तो करण 
है। इस कारण प्रमाणज्ञानका प्रत्यक्ष होना नहीं माना जाता है। संगकार कदते हैं कि यह कहना 
तो ठीक नहीं है क्योंकि यह कोई राजाकी आज्ञा नहीं है कि जो अिक्रियाका कमी न होगा, 
उसका मत्यक्ष मी न हो सकेगा । उक्त नियमका भट्टके मतमें आत्मासे और प्राभाकरके मतमे फक- 
ज्ञानसे व्यमिचार होता है क्योंकि आत्मा तो झपिका कतो है ओर फलझ्ञान स्वयं क्रिया है। इन 
दोनेमिसे कम कोई नहीं है फिर भी इनका प्रत्यक्ष दो जाना माना है, अतः प्रमाणशानका कारण- 
पनेसे प्रतिमास द्वोते हुए भी प्रत्यक्ष होना बन सकता है, कोई बाधा नहीं है । ज्ञान अन्य 
पदार्थोंका प्रकाश लो करे और वह स्वयं किसी भी प्रकारसे ज्ञप्तिक्रियाका कमे न हो सके इस 
बातमे व्याघात दोष है। इसको द्वम पूरैते के चुके हैं। कभश्चित् प्रतिभासता है और कर्म नहीं 
होता है यह बोलना ही पूर्वापर विरुद्ध है। भावार्थ---जो ज्ञान पदार्थोका प्रतिमास करता है वह 
अपनेको जानता हुआ अंशरूपसे ज्ञप्तिक्रियाका कर्म भी दो सकता है। कोई क्षति नहीं है । 
प्रदीप इष्टान्त विद्यमान है । | 

कृथज्चायं फलह्ाने कमेत्वेनाप्रतिमासमानमप्ति प्रत्यक्षुपएपत् करणज्ञान तथा 
नोपैति न चेश्याडुलान्तकरणः । 

हम अन्य परीक्षकोंके सम्मुख घोर गर्जना करते हुए प्रामाकरोंके प्रति कटाक्ष करते हैं कि 
बह प्रामाकर कर्मपनेसे नहीं भी प्रतिमासित द्वो रदे ऐसे फछज्ञानका प्रत्यक्ष द्वोना कैसे मान छेते 
हैं! बताओ, जत्तिक्रियांक नहीं कर्म बने हुए भी फलज्ञानको प्रत्यक्षविषय मानता है और झपि- 
क्रियाके करणकों कमे न होनेके कारण फलज्ञ।नके समान प्रत्यक्षगोचर नहीं मानता है। क्यों जी ; 
इसका अन्तःकरण क्या घबडाया हुआ नहीं है ! यह अवश्य व्याकुछ है। ऐसी ओंघी बाते हो 
आपेसे रहित मनुष्य क॒द्दा करते हैं | दाशनिकोंको अयुक्त पक्षपात नहीं करना चाहिये। 

फलज्ञान कमेत्वेन प्रतिभासत एंवति चेत् न, फलत्वेन प्रतिभासनविरोधात् । 
पुनः प्रभभाकर कहते हैं कि फलशानका शप्तिक्रियाके कर्मपनसे प्रतिभास हो रहा ही है। 

- आचार्य कहते हैं कि यह कद्दना तो ठीक नहीं है । क्योंकि जिसका कर्मपनेसे प्रतिभास न हो रहा 
: है, आपके मतानुसार उसका फछपनेसे प्रतिमास दोनेका विरोध है। भावा्---एकांतवादियोंफे 
मतमे जो कर्म है वह फल नहीं दो सकता है। स्याद्वादसिद्धान्तमें कोई विरोध नहीं है । 

ननु च प्रमाणस्प परिच्छित्ति! फल सा चायेस्य परिच्छियमानता, तस्पतीतिः 
कमत्वप्रती तिरेवेति चेत् कि पुनरियं परिच्छित्तिरथेघमे! ! तथोपगमे प्रभाणफलत्वविरो- 

: धोअयेबत् प्रमादथमे! सेति चेत् कथे, कमेकदेस्वेन प्रतीते! । 
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प्रामाकर अपनी पहिछी शंका करते हुए अनुनय करते हैं कि प्रभाणका फर श्प्तिं होना है 
और वह झति तो अथका जाना जा रहापन है। उस परिच्छित्तिकियाके द्वारा जानें गेगेपनकी 
प्रतीत्िको दी शतिक्रियांक कर्मपनेकी प्रतीति कहते हैं | इस कारण फररूप परिच्छित्तिकों कमेपना 
भी भरत्न जाता है। ऐसा कहनेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि फिर यों बताओ कि बह श्रप्ति क्या 
अनेका पघर्म-है ! या आत्माका धमे हे ! बदि आप अर्भकी शत्तिको हस प्रकार घट, पट भादि 
अथोका स्वभाव मानेंगे तब तो घट बा उसके रूप, रस आदि अर्थोके समान वह प्रभाणका फक 
न हो सकेगी, विरोध है। अभेके घन तो प्रभाणके फकू नहीं हो सकते हैं अन्यथा बेतनके फक 
काका, नीछा, शीत, उष्ण भी हो जावेंगे । 

यदि अभेकी उस ज्ञप्तिको प्रमाता-आत्माका धरम भाबोंगे, तब तो वह अर्थकी झप्ति, मा 
कर्म केसे हो सकेगी / क्योंकि कतोपनेसे उसकी प्रतीति हो रही है। कर्ताके घर्मोका कर्मपनेके 
साथ विरोध है । 

न क्षमेकारकं नापि कठंकारकं परिच्छित्ति: क्रियात्वात्, क्रियायाः कारकत्वायोगात्। 
क्रियाविश्षिश्टस्थ द्रव्यस्यैव कारकत्वोपपत्तेरिति चेत् , तहिं न फलबझ्ानस्प कमेस्वेन प्रतीति- 
गरक्ता, क्रियात्वेनेव फलात्मना प्रतीतिरिति न प्रत्यक्षत्वसम्भवः करणब्ञानंवद्त्मवद्रा । 

पुनः साकुछं होकर प्रामाकर कहते हैं कि परिच्छित्ति न तो करमकारक है और न कर्तों 
कारक है, क्योंकि वद् तो क्रिया है। किया कारक थोड़ी ही होती है। किंतु क्रियासहित हो रहे 
कर्ता, कमे, करण, सम्प्रदान, अपादान ओर अधिकरण स्वरूप द्रब्यको दी कारकर्पनां युंक्तियोंसे 
सिद्ध है। आचार समझाते हैं कि यदि ऐसा कट्ठोंगे तब तो फलछक्ञानकी कर्मपनेसे प्रतीतिहोंना युक्त 
नहीं है। आपने जो पद्विंके कहा था कि फकज्ञानकी कर्मपनेसे प्रतीति दोती है, उस कथनकों आप 
छोटा क्ीजियेगा । आपके वर्तमान कथनके अनुसार फलल््वरूप करके अर्थशप्तिकी क्रियापंनसे ही सब 
जीवोंको प्रतीति हो रही है | ऐसी दक्शाम तो फलज्ञानका प्रत्यक्ष ट्वोनाः नहीं सम्मव है + जैसे कि 
आपके बहां प्रमाणश्ञानका और जात्माका कमे न हो सकनेके कारण प्रत्यक्ष होना नहीं माना गया 
है, उसी प्रकार किया हो जानेके कारण ,फकज्ञानका भी प्रत्यक्ष न हो सकेगा ।. कियासे सहित 
पदाको कमोकारक कहते हैं। स्वयं क्रियः तो कर्म कारक कैसे भी नहीं दो सकती हैं। अत 
कियाका प्रत्यक्ष न हो सकेगा । 

तस्यापि च परोक्षत्वे प्रत्यक्षोदर्थों न सिद्धयति। 
ततो ज्ञानावसायः स्यात् कृतोधःस्यासिद्धवेदनात् ॥ २२४ ॥ 

करणश्ञान जीर आत्माके समान बदि उस फकज्ञानका भी मलह्मक्ष द्वोना न मानेंगे लर्यात 
भाप फलुझ्ानका भी परोक्ष होना स्वीकार करेंगे तो घट, पढ़ जादि पदार्भोका प्रत्यक्ष होना नहीं 
$ड 
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प्िद्ध होता है और जिस ज्ञानका पत्यक्ष होना दी असिद्ध है, उस ज्ञानसे अपने या दूसरे ज्ञानका 
निर्णय भी कैसे दो सकेगा ! आप ही कहिये। जो स्त्रय॑ अंधरय्तमें पडा हुआ है, वह दूसरे शेय 
और ह्नोंका प्रकाशन कैसे कर सकता है ! कथमपि नहीं ॥ 

कूलज्ञानमात्मा था परोक्षोउस्तु करंणन्नानवदित्ययुक्तमर्थस्य श्रत्यक्षतानुपपत्ते! 
प्रत्यक्षां स््वपरिच्छित्तिमघितिष्ठभ्ेव श्वथेः प्रत्यक्षो युक्तो नान्यथा, सर्वस्य सवेदा संवैया- 
थेस्य प्रत्यक्षलवपसंगात् । 

.. अर्थपरिच्छित्तिरूप फढज्ञान और प्रमाता आत्मा भी प्रमाणात्मक करणज्ञानके समान परोक्ष 
रहो । अर्थात् तीनोंका स्वसंवेदनसे या ज्ञानांतरसे प्रत्यक्ष न होओ । इस प्रकार मीमांसकोंका कद ना 
भी युक्तिशूत्य है। क्योंकि ऐसा माननेपर पदार्थोका प्रत्यक्ष होना नहीं सिद्ध दो पाता है | जो रंग 
स्वयं पीला नहीं है या पीछा करनेकी नेमिप्तिक शक्तिसे युक्त नहीं है, वह वज्रको पीला नहीं कर 
सकता है । अपनेको जाननेवाझे ज्ञानकी प्रत्यक्षात्रक परिच्छित्ति पर आरूढ़ होता हुआ ही पदार्य 
निश्चय कर प्रत्यक्षविषय ठीक ठीक युक्तिपूण कहा जाता है । दूसरे प्रकार उपाय नहीं है अर्थात् 
जो अपने विषग्री ज्ञानकी पत्यक्षरूप ज्प्ति होनेपर आरूढ नहीं है उसका प्रत्यक्ष होना मानना 
अयुक्त है। यदि अपने श्ानकी प्रत्यक्षता किये बिना पदार्थोंका प्रत्यक्ष हो जाना मान ढिया जावे 
तो सब जीवोंकों सम्पूर्ण कारंके सभी प्रकारसे अर्भथौका प्रत्यक्ष होनेकाअपर्सप आ जावेगा। भावाबै- 
ज्ञान प्रत्यक्षाके बिगा छाये पदा्थोंका प्रत्यक्ष करना ध्ाना जावे तो सम्पूर्ण जीव सवेश. बन 
जाबेंगे क्योंकि सम्पूण पदार्थोकी जतिके अपत्यक्षरूप अंधेरेंम सुछूमतासे सम्पूण जीव बैठे हुए हैं । 
उनको पदा्थोंका प्रत्यक्ष करना बिना परिश्रमके प्राप्त हो जावेगा । अन्य आत्माओंके ज्ञानोंका भले 
ही दमको प्रत्यक्ष न होय फिर भी उन ज्ञानोंसे द्में उनके देखे हुये समी पदार्थोंका प्रत्यक्ष दो 
जाना चाहिये । 

तथात्मनः परोक्षत्वे सन्तानान्तरस्पेवार्थ: प्रत्यक्षो न स्पादन्यथा सर्वात्मान्तर- 
प्रत्यक्ष! संर्वस्यात्मनः प्रत्यक्षोईसों कि न भंवेत् ? सर्वेथा विशेषा भावात् । 

उस प्रकार आत्माका अत्यक्ष न मानकर आलाका परोक्ष ज्ञान होना इष्ट फरोगे तो अन्य 
दूंसरी सन््तानाझक आत्माओंके समान प्रकृत आत्माकों भी सम्मुख पदार्थका प्रत्यक्ष न हो 
पावेगा। यदि अन्य प्रकारसे मानोंगे यानी देवदत्तको अपनी आत्माके परोक्ष होनेपर भी पदार्थोंका 
प्रत्यक्ष करना मानोगे तो संपू्े दूसरे जिनदत्त, यज्ञद्त्त, पशु, पक्षियोंकी मित्र आत्माओंके द्वारा 
जाने गये विषयोंका भी देवदत्तको प्रत्यक्ष हो जाना चाहिये |-तथा देवद्चसे जाने हुए अथका 
अन्य इन्द्रद आदि सम्पूर्ण आत्माओंकों वह प्रत्यक्ष क्यों नहीं होवेगा ? जब कि सम्पूर्ण जात्मा 
और उनके ज्ञान सवा परोक्षे दी हैं. तो ऐसी दशामें सभी प्रकारोंसे विशेष अन्तर डाछनेका कोई 
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कारण नहीं दीखता है जिससे कि विवक्षित आत्मा ही उन पदार्थोंको जान सफे। दूसरे मित्र 
आंत्ांएं न जानमे पावें। एक स्थानपर अनेक भन््धे मनुष्य बैठे हुए हैं. उनको काछे, पीले, नीढे 
रंगों तारतम्यसे पदार्थोका विभाग करना अशक्य है। या तो सभी अम्बे काछे, नीले, पीढ़ें 
समी पदार्थोंकी एकसा जानेंगे और परस्परमें एक दूसरेके ज्ञानॉंका साइुये हो जायेगा। या एक 
भी अन्धा किसी भी पदार्थकों नहीं जान पांवेगा क्योंकि परस्परमे कोई अम्तर नहीं है। 

.._ततशाप्रत्यक्षादथोत् न कुतश्ित् परोक्षज्ञाननिश्चयो 5स्प वादिनः स्पात् येनेदं श्ोभेत 
बाते त्वनुपानादवगच्छतीति । 

इस कारण अर्थका प्रत्यक्ष दोना जब अछीक हो गया तो ऐसे किसी भी अप्रत्यक्ष अधेसे 
इस मीमांसक वादीकों परोक्ष ज्ञानकों सत्ताका निणेय किसी भी अनुमानसे न हो पंविगा। जिससे 
मीमांसकोंका यह कहना शोभा देता कि “' पदार्थके ज्ञान हो जानेपर अनुमानसे बुद्धिका शान 
कर लिया जाता है। ” जब ज्ञानका हो निर्णय नहीं है तो ज्ञानके विषय और ज्ञातपदार्थकी ज्ञांतता- 
रूप हेतुका निर्णय कैसे होगा ? और बिना देतुक्ञानके बुद्धिरूप साध्यका अनुमान कैसे दो सकता 
है ! कथमपि नहीं । यहां यह अन्योन्याश्रय दोष भी है कि ज्ञानका ज्ञान हो जावे तब विधषयं 
ज्ञातता प्रतीत द्वोवे और ज्ञातताके जाननपर ज्ञानका अनुमान हो सके । 

_नाप्यसिद्धसंवेद नात्युरुपात्तन्निश्रयों यतोइनवखथा न भवेत, तर्टिलगब्लानस्यापि 
परोक्षत्वे अपराजुमानाब्निणंयात्तरिलिगस्याप्यपरानुमानादिति । 

ओर नहीं सिद्ध है ज्ञान जिसका ऐसे आत्मासे भी आपके उस परोक्ष ज्ञानकी सत्ताका 
निर्णय नहीं हो सकता है जिससे कि अनवखा दोष न द्वोवे। मावार्--अज्ञात अप्रत्यक्ष आत्मासे 
परोक्ष ज्ञानंका निर्णेय करनेपर अनवस्था दोष अवश्य छगता है । क्योंकि ज्ञानको अनुमानसे सिद्ध 
करनेगे जो देतु दिया गया है उस देतुके ज्ञानको भी आप परोक्ष मानेंगे तब तो उस द्वेतुके शानका 
भी दूसेरे अनुमानसे निर्णय किया जावेगा । एवज्च दूसरे अनुमानंमे पड़े हुए हेतुका ज्ञान भी तीसरे 
अनुमानसे जाना जावेगा । तीसरा हेतुज्ञान चोथे अनुमानसे इस प्रकार अनवस्थाव्याप्री प्रकत 
परोक्षज्ञानकी सिद्धिको खा जावेगी । ज्ञापकपक्षमे द्वेतुको बिना जाने हुए साध्यका निर्णय हो 
पाता नहीं हैं । अतः ज्ञानको जाननेकी आकाक्षायें शांत नहीं होवेंगी, बढ़ती दी जावेंगी । 

स्वसंवेद्धत्वादात्मनो नानवस्थेति चेद न, तस्य छ्वानासंवेदकत्वात्, तत्सैवेदकत्वे 
वा्थेसंवेदक॒त्व॑ तस्य किन्न स्यात् । 

४. यदि आप भ्रीमांसक बों कं कि हम आत्माका स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होना भानते.हैं। ऐसे 
५ कर ७. 

सवुलवेध आत्मासे ज्ञानका अनुमान कर लेवेंगे । आकांक्षा शांत दो जुनेके कारण अनवुस्था नट्टी 
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दो पावेगी | ऐसा कद्दना तो ठीक नहीं जचता है। क्योंकि आपने उस आल्माको ज्ञानका ससंवेदन 
प्रत्यक्ष करनेवाढा नहीं माना है। जो ज्ञानका स्वसंवेदन करता है, वदी स्वका संवेदन कर पाता है। 
किन्तु जो ज्ञानका वेदक नहीं है, वह अपना भी संवेदक नहीं है। यदि आत्माको उस झनका 
सैवेदक भानोगे तो ऐसी द्शाम उस आत्माको अर्थेका संवेदकपना भी क्यों नहीं होगा।! भावाबै- 
भात्मा और ज्ञान दोनों ही सूर्यके समान स्वको और परको प्रकाश करनेवाढे पदार्थ हैं | वे स्वको 
भौर अभैको अवश्य जानते हैं । आत्मा और ज्ञानका परोक्ष मानना अतीव प्रकाश्षमाल. दीपकका 
उस कोटरी में छिपाना है, जिसमें रखी हुयी उससे प्रकाशित छोटी सुई तकको हम देख रहे हैं। 

स्वतो 5थान्तरं कथश्िद् ज्ञानमात्मा संवेदयते न पुनरर्थमिति किकृतो5यं नियमः 
अपनेसे किसी अपेक्षा करके मिन्न माने गये ज्ञानको आत्मा बढ़िया जान छेता है। किंतु फिर 

अपनेंस सर्वथा भिन्न हो रद्दे अर्थकों नहीं जान पाता है ऐसा यद्द नियम किसने किया है! बताओ 
तो सदी क्या सूये अपनी किरणोंका प्रकाश करें और गृह, नदी, पवेत आदिका प्रकाश न करे ! 
ऐसे थोबे नियम बनाना क्या न्याय्य है ! अर्थात् नहीं । 

सेवेदयमानोपि ब्लानमात्मा ब्वानान्तरेण संवेदयते खतो था £ ब्वानान्दरेण चेत, 
प्रत्यक्षेणेतरेण वा ? न तावत ग्रत्यक्षेण, सरेस्य सर्वक्ञानस्य परोक्षत्वोपगमात् । नापीतरेण 
ब्ञानेन सन्तानान्तरब्वानेनेव तेन ज्लातुमशक्तेः । स्वयं ब्लातेन चेत् ब्लानान्तरेण स्वतों वा £ 
ज्ञानान्तरेण चेत अत्यक्षेणेतरेण वेत्यादि पुनरावतेत इति चक्रकमेतत् । 

आपने आत्माकों ज्ञानका ही संवेदन करनेवाछ माना है । इस पर हम जैन आपसे पूंछते 
हैं के ज्ञानकों संवेदन करनेवाछा भी वह आत्मा क्या दूसरे ज्ञानसे प्रकृतशानका संवेदन करता 
है! या स्वयं अपने द्वारा ही शानको जान छेता है! बतराइये। यदि दूसरे अन्यज्ञानसे इस ज्ञानका 
खानना मरानोगे तो यहां प्रश्न करेंगे कि वह दूसरा ज्ञान क्या स्वयं प्रत्यक्षस्वरूप है! या परोक्षरूप ! 
जिस करके ज्ञान जान रहा है। कहिये, प्रथम व्रिकश्प अनुसार बदि दूसरे स्वयं प्रत्यक्ष द्ोः रदे ज्ञानसे 
प्रकृतज्ञानका जानना मानोंगे सो तो ठीक नहीं है, कारण कि आपको अपसिद्धांत दोष द्वोगा 
बयोंकि आपने समी आत्माओंके सम्पूर्ण ज्ञानोंकों परोक्ष स्वीकार किया है । द्वितीय पक्षके अनुसार 
यदि न्यरे परोक्षज्वानसे श्ञानका जानना इृष्ट करोगे तो अन्यसंतान अल्माओंके ज्ञान करके जेसे 
डन आह्माओंसे जाने हुए पदार्थोका हम ज्ञान नहीं कर सकते हैं क्योंकि उन आत्माओोंके ज्ञानोंका 
हमको प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं है। उसी प्रकार दमारे उस परोक्षज्ञानसे भी हम ज्ञान, घट आदि 
तत्त्वोंकी जान नहीं सकते हैं । 

बदि आप मीमांसक जाधंमें उठाये गये द्वितीय विकत्पके अनुसार स्वयं जनि हुए परोक्ष- 
शानसे आलाको ज्ञानका जानना हृष्ट करेंगे तब तो हम पुनः पक्ष उठ़ातेंगे कि द्वितीय ज्ञानको 



_-तस्थावंधिन्तामानिः १३९ 

भात्माने जान लिया, वह ज्ञानांतरसे जाना या स्वह्दी करके जाना ? बताओ। यहद्दां भी आप पूक्षमें 
के हुए के सदक्ष तृतीयज्ञानसे द्वितीयज्ञानकका जानना मानोंगे तो हम पुनः विकश्प उठावेंगे कि 
वह तृतीय ज्ञान प्रत्यक्षरूप है या परोक्षस्तररूप है ? किये । इस प्रकारसे बार बार चक्कर देकर 
पुनः उन्हीं विकश्पोंकी आवृत्ति की जावेगी, अतः बह आपके ऊपर बद चककदोब हुआ, 

झ्ानांतर या स्वतः तथा प्रत्यक्ष या परोक्ष ओर स्वयेज्ञात इन तीनोंका चक्कर देकर 
अनवखागर्मित चक्रकदोष है । 

खतो ज्ञानमात्मा संवेदयते खरूपवरदिति चेत् तयैव श्ञानमर्थ स्वष्च स्वतः कि न 
बेदयते १ यतः परोक्षज्ञानवादों महामोहविजम्मित एवं न स्थात् । 

आत्मा जैसे अपने स्वरूपको अपने आप जान छेता है . वैसे दी ज्ञानका मी भपने आपसे 
संवेदन कर लेता है। यदि मीमांसक आप ऐसा कटद्ठोंगे तब तो उस ही प्रकार ज्ञान मी अपनेको 
ओर बहिरक्ञपदा्थोंकी अपने आपसे क्यों नहीं जान छेवेगा ! जिससे कि मीमांसकोंके द्वारा ज्ञानका 
सर्वेथा परोक्ष माननेका उठाया हुआ और पक्षपरिग्नृहको कह रहा पूर्वपक्ष गाढ़ भोहांघकारका दी 
विकार न कद्दा जावे । अयोत् जैसे आत्मा अपनेको और ज्ञानको जान छेता है उसी प्रकार ज्ञान 
मी अपनेको और अर्थक्ो सवशक्तिसे जान छेता है। मीमांसकोंका हठसे ज्ञानकों परोक्ष कहते 
जाना केवल अपने आशथमकी मिथ्याश्रद्धाका कुफल है ! ज्ञानका स्वभाव सूर्यके समान सर भोर 
परका प्रकाश करना है। मिथ्याज्ञान भी स््रको जाननेमें प्रमाणरूप है। क्योंकि वह सक्रे स्वसंवेदन 
प्र्यक्षते खय॑ अपने आपको जान रहा है। बदिरिज्ञ विषयके न अहण करनेकी अपेक्षासे सीपमे 
चांदीके ज्ञानको मिथ्याज्ञान कहा है “ भावप्रभेयापेक्षायां प्रमाणामासनिहवः ”” ओ्रीसमेतब- 
द्राचाय महाराज संशय, विपर्यय, अनध्यवसाय और मति, श्रुत, अवधि, मनःपर्मब तथा केवछ हन 
सम्पूर्ण ज्ञानोंकी स्वांशके प्रहण करनेमे प्रमाणस्वरूप मानते हैं । झूठ बोढनेवाठः बदि अप्रनेको 
असत्य बोढनेवाक्ा कहे तो वह उस अंझमे सत्य वक्ता ही है। अतः ज्ञानके परोक्षपनेका आम्रद 
छोडकर  भीमांसकोंको ज्ञानका . प्रत्यक्ष स्वरूपस्वंसेददन होना अभीष्ट करना चाहिये । 
खक्क वावदूकतया |. 

कथज्चात्मा खसंवेद्यः संवित्तिनोपगम्यते । 
येनोपयोगरूपो$य सर्वेबां नाविगानतः ॥ रश५॥ 

भात्मा स्वयं स्वसंवेदनप्रत्यक्षसे जानने योग्य है, यह प्रमिति क्यों नहीं स्वीकार की आती 
है ? जिससे कि सम्पूर्ण वादी प्रतिवादियोंको निर्दोषपनेंस थद्द आत्मा ज्ञानोपयोगस्वरूप सिद्ध न 
दो पके । मावा्-- स्वर्सवेदन प्रत्यक्ष आत्मा उपयोगस्वरूप सिद्ध हो जाता है । 

छुदः पुनक्षपयोभात्मा नरः सिद्ध धति चेतू-- 
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फिर आत्मा उपग्रोगैल्वरूप भरा किस ढंगसे सिद्ध किया गया है ! बताओ, जो कि 
'तौसरी वाशिकत कहां है, पूंछनेपर जाचाबे महाराज उत्तर देंते हैं 

कथज्चिदुपयोगात्मा पुमानष्यक्ष एव नः । 
प्रतिक्षणविवर्तादिरूपेणास्य परोक्षता ॥ २२६ ॥ 

हम स्याद्वादियोंके मतमे भात्मा किसी अपेक्षासे सप॑ अंगोमे उपयोगस्वरूंप है' अतः वह 
'भात्मा खबयं॑ प्रत्यक्ष ही है। माव्रार्थ-- जैसे कपूरमे या कस्तूरीमे रूप, रस और स्पश्ेके होते हुए 
भी गन्धकी प्रधानतासे उनको गंध द्रब्य कहा जाता है। वैसेदी आत्मामे अखित्व, द्वव्यत्व,- चारित्र 
शादि गुशोके रहते हुए, भी चेतनागुणका विशेषरूपसे समन्वय होनेके कारण आलाको ज्ञान, चैतन्य- 
:हवरूप और स्वसंवेदन प्रत्यक्षत गन््य इष्ट किया जाता दै। आत्माके गुणोगे स्वपर-प्रकाशक, जौर 
'उल्लेख करनारूप साकार दोनेके कारण चेतनागरुण प्रधान है। क्योंकि जात्माके सम्पू सुण और 
' प्रयौयोग चेतना ओतप्रोत होकर अन्वित दो रही है। सुखको चेतते हैं । उत्साहको जान रहे हैं 
'बारिश्रको चेत रहे हैं इस प्रकार अनेक गुणों संबेतनका अनुबन्ध हो रहा है, चेतनाकी ज्ञान 
झोर दर्शन पर्यौयोमे अतिमकाझमान होनेके कारण ज्ञानपर्याय मुरुय मानी गयी है तथा . ज्ञानक्ी 
विशेष प्रत्यक्ष परोक्ष अनेक परयोयों में प्रत्यक्षको प्राघान्य दिया गया है। उस प्रत्यक्षज्ञानसे आत्माका 
तादाल्यसंबंध है । . जतः आत्मा प्रत्यक्षररूप डपयोगात्मक है तथा आत्मा खवयं अपने ढीछूसे स्व 
प्रत्यक्ष हो रहा है।। प्रश्मक्ष मानेंगे अन्य मी उपपत्तियां हैं। तथा प्रत्येक समबभे होने वाढे परि- 
जाम, स्वभाव और विभाव आदि स्वरूपोंसे यद आत्मा परोक्ष स्वरूप भी है। प्रत्येक क्षणवें. होने वाढी 
सूक्ष्म: अभैषबोयोंका सर्वजके अतिरिक्त संसारी जीव प्रत्यक्ष नहीं कर सकते हैं | अमिकी दाइकत्, 
पाचकत्व शक्तियोंका उत्तरकाकमें होनेवाढे वलदाद या ओदनपाक द्वारा जैसे अनुमान कर लिया 
जाता है वैसे ही भात्तके अनेक गुण, स्वमाव और अर्थपर्यायोंका अनुमान कर ढिया.जाता 
है। असंख्य पर्योगोंको तो सरज्ञोक्त आगमसे ही दम छोग जान पाते हैं । हमास प्रत्यक्ष और-देतु 
वाद सूक्ष्म अर्पयाथों मे पहद्दाढसे सिर टकरानेके समान व्यर्थ हो जाता है। अतः भाह्मा अनेक 
अंझों में स्वसंवेदनप्रत्यक्षते ज्ेय न बन सकनेके कारण परोक्षस्वरूप भी है। हम कह्टांतक कं, 
जात्माके कतिपय अंश तो हम छोगोंके जय ही नहीं हैं। सर्वज्ञको छोड़कर कोई भी जीव आत्माके 
उन अनभिलाप्य अंशोंको प्रत्यक्ष और परोक्षज्ञानते मी नहीं जाने पाता है फिर भी अंश और 
अंशीफे अभेद होनेके कारण पूरा भात्मा प्रत्यक्ष और परोक्षरूपसे दो व्यवहारोंमे नियमित कर 
दियां जाता है । 

स्वाथांकारन्यवसायरूपेणा्ांलोचनमात्ररुपेण च ब्वानदर्शनोपयोगात्मकः प्रुमांद 
प्रत्यक्ष एवं तथ। खसंविदितत्वात् । प्रतिश्रणपरिणासेन, स्वावरणश्रयोप्रशुम्रविद्धिश्त्वेना- 
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सुख्यातप्रदेशवादिना चानुमेयः, प्रवचनसमधिगम्यश्रात्यन्तपरोक्चरूपेणेति निर्णेत्य॑ 
बाधकाभावात् । .. ॥ 

. इस वार्तिकका भाष्य मो है कि अपना और बदिरज्ञ पदार्थोका समझने और समझाने योग्य 
उल्लेख कर निश्चय करनारूप ज्ञानसे तथा पदार्थोंका केवल सत्तारूप आलोचन करनेवाले दु्शनसे 
आला ज्ञानोपयोग और दर्शनोपयोग-खरूप होता हुआ ख्यं मत्यक्ष दी है । क्योंकि ज्ञान और 
दर्शनसे आत्मा सभीको अपने आप उस प्रकार विदित हो रहा है। तथा प्रत्येक समयमे दोनेवाले 
पर्याबोंसे आत्मा अनुमानका विषय है क्योंकि अनुमानके बिना एक समय हुए उबर र्शिष परि- 
णार्मोंकोी हम न्यरे न््योरे नहीं जान. सकते हैं | हां | उनका सच्चे -हेठुसे अनुमान कर छिया: जाता 
है। णपने ज्ञानावरण और वीयॉन्तराय कर्मोंके क्षयोपशमसे सद्ित  जात्मा है इस स्वरूप करके भी 
आत्माका अंश अनुमानसे जाना जाता है।। जैंसे कि उत्तम रंगीरू चित्र देखनेसे मित्तिकी स्वच्छ- 
ताका अनुमान कर ढछेते हैं । उसीके सदर शान, दर्शन, उत्साह, मोग, उपशोग करना इन 
क्रियाओंसे इनके अपना अपना आवरण करनेवाले कर्मोंका क्षयोपशम अनुमित कर किया जाता 
है। एवं भ्ात्माके जसेख्यात प्रदेशीपन,. ऊर्ध्वगौरव स्वभाव, पर्याते, योग आदि भावोंका भरी 
उत्तकाकके फंरूप कार्योको जानकर उस रूपसे अनुमान कर छिया जाता है। अतः उक्त 
स्व्रमावोंसे आत्मा अनुमेयह्वरूप भी है । पवञण्च आत्मा आगमगम्य भी है। क्योंकि आत्माके ज्ञान 
आदि गुणोंके अविभाग प्रतिच्छेद अगुरुखुघुगुण, भव्यत्व, अमव्यल, अधःकरण, अपूर्वकरण और 
अनिषृत्तिकरण, यथालुयात चारित्र मे सवेही आत्माझे घम श्रीजिनेन्द्र देव करके कदे हुए आगमसे 
जाने जाते हं। इस प्रकार आत्मा किसी अपेक्षासे प्रत्यक्षगोचर है और एंक अपेक्षासे अनुमान 
विषय है तथा अत्यन्त परोक्ष माने गंगे घर्मोंसि आगमगम्य है, ऐसा निर्णय करना धाहिये। इसमें 
कोई वाघा नहीं दे सकता है) जिसका तर या देतुसे ज्ञान किया जाता है ऐसे पर्वत रहने 
वाली अभि या जरूकी प्यासको दृर करनेकी शक्ति और अभिको बुझानेकी शक्ति आदि ये पदार्थ 
परोक्ष कहे जाते हैं किन्तु जिन पदाय्ोके जाननेके छिये इद्धियां, मन, हेतु, तक, दृष्टान्त, साहश्य 
आदि कारण नहीं हैं, उन आकाश, कफालाणु, पर्मद्रव्य, अविभागप्रतिच्छेद आदिको अत्यन्त 
परोक्ष कहते हैं, वे पदार्थ आप्तके कहे हुए आगमसे ही जाने जाते हैं, फिर भी अनेक ' भांव 
छूट जाते हैं । सर्वेज्ञ ही उत्तका प्रत्यक्ष कर सकते हैं, अन्य जीव नहीं । यहांतक मीमांसक प्रति 
वादियोंकों समझाया गया है। जब सांख्य मतानुयायीके साथ विचार चढछते हैं । 

स्वरूप चेतना पुँंसः सदोदासीन्यवर्तिनः । 
' भ्रधानस्थेव विज्ञानं विवते इति चापरे ॥ २२७ ॥ 

तेषामध्यक्षतों बाधा ज्ञानस्थात्मनि वेदनात् । 
 भ्रान्तिश्रेज्नात्मनस्तेन शून्यस्यानवधारणात् ॥ २२८ ॥ 
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आत्मा ज्ञानोपयोग स्वरूप है बह बांत सांस्यको सहां नहीं है। अतः वे कइते हैं कि 
सदा उदासौनरूपसे वर्तनेवाक्े आत्माका स्वभाव चेतना करना तो ठीक है। किंतु विज्ञान तो प्रकृ- 
हिका ही परिणाम है । इस प्रकार जो अन्य कपिर मतानुंबांयी मानते हैं उनके मंतब्यमें प्रत्यक्ष 
प्रमाणसे ही बाधा आती है। क्योंकि आत्मामें ज्ञाकका समीचीन वेदन हो रहा है | जतः ज्ञान 
आत्माका विवत है, जड प्रकृतिका परिणाम ज्ञान नहीं है । 

- यदि कापिर यों कहें कि प्रकृतिके कतोपन आदि परिणाम आत्मा प्रतिफलित हो जाते हैं 
मोर आत्माके चेतन, भोक्तापन आदि स्वमाव अ्रमवश प्रकृतिमें जाने जाते हैं। प्रकृति और आत्माका 
संसमे होनेके कारण प्रकृतिका ही ज्ञानपरिणाम. जात्मामें विदित हो जाता है। उस झ्ानको 
आत्माका समझ छेना यद्द आंति है, वस्तुतः ज्ञान प्रकृतिंन ही है । आचार्य कहते हैं कि यह कापि- 
ढॉका कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि उस ज्ञानस रहित होरदे आत्माका कभी निणेब नहीं किया 
गया है। सर्वदा आत्मा ज्ञानसद्दित ही प्रतीत हो रहा है यदि एक बार भी आला ज्ञानरदित 
प्रतीत हो गया तो स्फटिकम जपाकुसुमसे आईं हुई छूलाईके समान आत्मा भी प्रकृतिके शानका 
आरोप करना मान ढिया जाता, किंतु ऐसा नहीं है। जैसे जपाके फूलमे लछाई उसीके घरकी है। 
उसी प्रकार ज्ञान गुण भी आल्माका गांठका है बाहिरते आया हुआ नहीं है। .. 

यथात्मनि चेतन्यस्य संवेदनं मयि चेतन्यं, चेतनो 5हमिति वा तथा ज्ञानस्थापि मयि 
जान, ज्ञाताइमिति वा प्रत्यक्ष! सिद्धेयेभोदासीनस्य पुंसवैतन्यं स्वरूपं तथा ज्ञानमपि, 
तश्प्रघानस्थैव विव्त हुवाणस्य प्रत्यक्षबाघा ! 

जैसे आत्मा चेतनपनेका संवेदन हो रद्दा है कि मेरेमें चेतन्य है अथवा मैं चेतन हूं, इस 
कारण आत्मा चेतन माना जाता है। उसी प्रकार आत्मामे ज्ञानका भी संवेदन द्वो रद्दा है कि मुझमे 
ज्ञान है अथवा मैं स्वयं ज्ञाता हूं यह भी प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्ध हो रहा है । अतः जआाल्माको ज्ञान- 
स्वरूप मी मान लेना चाहिये और जैसे सांसारिकविषयोंसे उपेक्षा करनेवाछे उदासीन पुरुषका 
स्वरूप चैतन्य है, उसी प्रकार उदासीन पुरुषका ही ज्ञान भी समाव है ऐसा स्पष्ट प्रतौत होने- 
पर भी उस ज्ञानको सत्त्तरजस्तमोगुणरूप प्रकृतिका द्वी पर्याय कट्टनेवाढे सांज़्यको प्रत्यक्षममाणसे 
ही बाषा भा रही है । ह 

झ्ानस्यात्मनि संवेदन॑ आंतिरिति चेत न, स्यात्तदैवे यदि ह्ञानशुल्पस्पात्मन! 
कदाचित्सेविदआंता स्यात् । 

आत्मामे ज्ञानका संवेदन होना आन्तिरूप है यद कापिलोंका कइना तो ठीक नहीं है| 
क्ष्योंकि इस प्रकार यद्द बात ठब हो सफती थी बदि किसी भी समंग मूकरूपसे ब्ञानरद्दित 
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जात्माका आन्तिरद्तित संवेदन हुआ होता, किन्तु इसके विपरीत ज्ञानसह्तित आत्माका सर्वदा ही 
अश्रान्त प्रतिभास द्वो रह है । 

स्वदा ब्वानसंसर्गादात्मनो ज्वानिल्वसंवित्तिरिति चेत-- 

ज्ञानपर्यीयवाली . प्रकृतिसे आत्माका सदास्ते संसग हो रहा है अतः संसर्गसे दूसरेमें भी 
गुण और दोष हो जाया करते हैं | इत रीतिके अनुसार आस्ाके ज्ञानीपनकी ज्ञप्ति द्वोरदी 
है। वास्तवंत्र आत्मा ज्ञानी नहीं है यदि सांख्य ऐसा कहेंगे यों तो-- 

ओदासीन्यादयो धघर्मा; पुंसः संसर्गजा इति। 
युक्त सांख्यपशोर्व॑क्तुं ध्यादिसंसगंवादिनः ॥ २२९ ॥ 

जो सांरुष पशुके समान आत्माको नहीं जानता है या अपनी गांठकी वस्तुकी अपनी नहीं 
कह रहा है तमी तो वह आत्मा बुद्धि, सुख, इच्छा, कर्तापन, परिणाम आदि घर्मोको आत्माके 
स्तरभाव स्वीकार नहीं करता है । कापिलोंके मतमें प्रकृतिके संबंधसे हो जाते हुए बुद्धि, सुख, दुःख 
आदिक धर आत्मा्मे कई जाते हैं यों उस सांख्यको पृरुषके उदासीनता, भोक्तापन, चैतन्य आदि 
घ॒र्म भी प्रकृतिके संसगैसे उत्पन्न होकर प्रकृतिकी ओरस जाये हुए औपाधिक माव ही कहना युक्त 
होगा । आत्मामे इन चार घर्मोंका भी व्यथे क्यों बोझ रादा जाता है ! भावाथे --उदासीनता 
आदि धर भी आत्माकी गांठके नहीं ठदरेंगे । जिसको बाहरसे ऋण या मीख मांगनेकी टेव पढ़ 
गयी है वह सब कुछ दूसरोंसे मांग सकता है । 

पझानसंसभेतो ज्ञानी, सुखंसगेतः सुखी पुमात्न तु खयमिति वदतः सांख्यस्य 
पशो रिवात्मानमप्यजानतो युक्त वक्तुमौंदासीन्यल संसर्गादुदासीनः पुरुष), चैतन्यसंस्गो- 
केतनो, भोकतृत्वसंसभोद्धोक्ता, शुड्धिसंसगौच्च छझुद्ध इति, स्वय॑ तु ततो विपरीत इति 
विशेषा भावाद् ! न दि तस्थानववोधस्तभावतादो प्रभाणमस्ति । 

प्रकृतिके बने हुए ज्ञानके संबंधस जाला ज्ञानवान् है तथा सत्तगरुणकी प्रधानता लेकर 
परिणत हुयी प्रकृृतिके सुखरूप विवर्तका संत्तग हो जानिके कारण आत्मा सुखी हो जाता है किंतु 
वक्तुतः स्वभावसे आत्मा सुखी और ज्ञानी नहीं है।इस प्रकार पशुके समान आल्नतत्तको न 
जानकर कहनेवाले सांख्यकों यों मी कहना उचित है कि अन्य किसीकी उदासीनताके संबंधसे 
आत्म उदासीन हे । दूसरेके चैतन्यके योगसे आत्मा चेतन दे । किसीके भोक्तापनकी उपाधि छग 
जानेसे आत्मा मोक्ता -बन गया है । एवं भाकाशके सन्निहित होनेके कारण उसकी शुद्धिके 
संबंध हो जानेसे आला शुद्ध द्वो गया है। परमार्थसे स्वयं तो उसके विपरीत है। अर्थात् न तो 
45 
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उदासीन है और न चेतन, भोक्ता तथा शुद्ध है। यों आत्मा जैसे ज्ञान, प्रसाद आदि स्वय॑ उसके 
घरके नहीं माने जाते हैं, वैसे ही उदासीनता आदि भी आत्माके स्रभाव नहीं मानना चाहिये, 
क्योंकि ज्ञान, कर्तापन, आदि पर्मोतति उदासीनता, भोक्तृता आदि स्वभावों में कोई जंतर नहीं है । 
जिससे कि कृतिप्य घमम तो आत्मामें निजके मान हिये जे और मन माने कुछ धर्म प्रकृतिकी ओरसे 
आये हुए माने जातें। यह “ अ्जरतीय ?” न्यायका अभेडपना अच्छा नहीं है । यदि सांख्य 
जन परीक्षक मनुष्योंके समान विचार करेंगे तो वे इस बातका निर्णय कर लेबेंगे कि आत्मा, ज्ञान, 
सुख-छरूप है, उस आत्माके अज्ञान, अखुख ओर अहते स्तभाव माननेमें या ज्ञान और छुखको 
आत्माके गुण न होनेगें कोई भी प्रमाण नहीं है । न अवबोधः स्वरभावो यस््यासों अनवबोधस्वभाव- 
स्तस्ब भाव: अनवबोधत्वभावता, थों विश्रद करना । 

सदात्मानवबोधादिखभावश्वेतनत्वतः । 
सुषुप्तावस्थवज्नायं हेतुव्योप्यात्मवादिनः ॥ २३० ॥ 

सांख्य अनुभव बनाकर कहते हैं कि स्वेदासे ही आत्मा अज्ञानस्तरभाव और अस्ुखस्वमाव- 
वारू। है। ( प्रतिज्ञा ) अर्थात् ज्ञान, सुख आदिक आत्माके स्वभाव नहीं हैं, क्योंकि आत्मा चेतन 
है। ( देतु ) जैसे कि गहरी नींदकी अवस्थामे सोये हुए पुरुषफे ज्ञान और सुख कुछ भी नहीं 
प्रतीत हो रहे हैं । ( अन्वयरृष्टांत ) इसी प्रकार जागृत अवस्था भी आत्मा ज्ञान, सुख स्वमाव- 
वाला नहीं है। भावार्थ--आल्माके ज्ञान, सुख स॒भाव होते तो सोते समय अबश्य जाने जाते, 
द्रव्य अपने स्व॒भावोंको कमी छोडता नहीं है । आचार्य कहते हैं के इस प्रकार कापिलोंका 
दिया गया बह द्वेठु अच्छा नहीं है। जात्माको व्यापक भाननेवाले सांख्योंका चतनत्वदेतु 
असिद्ध देलाभाप्त है । है 

खरपासिद्धों हि हेतुरर्य व्यापिनभात्मानं वदतः कुत।-- 

जआत्माकों सब व्यापक कहनेवाले सांख्य मतके एकदेशीय वादियोंके मतमें यह हेतु निश्चय 
कर पक्षमे न रहनेके कारण स्वरूपासिद्ध देलाभास है, व६ कैसे है ! सो सुनो ! 

जीवो हाचेतनः काये जीव्त्वाद्माह्यदेशवत्। 
वक्तुमेव समर्थोहन्यः कि न स्थाज्जडजीववाकू ॥ २३१ ॥| 

अनुमान बनाकर दम जैन भी आपके ऊपर अनिष्ट आपादन करते हैं कि शरीरमें मी जीव 
( पक्ष ) निश्चणसे अवेतन है | ( साध्य ) जीव होनेसे, ( द्वेतु ) जैसे कि शरीरके बाहिर देशमें 
जीव अचेतन है | ( दृष्टांत ) इस प्रकार भी दूसरा कोई वादों कद्दनेकों समर्थ हो सकता है तथा 
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च् यों जीवको सभा जढ द्वो जानेका सिद्धांततचनन क्यों न- हो जावे ! आप उत्तर क्या दोगे | 
भावार्थ--कार्बन भी जीव अचेतन द्वो जायगा । 

कायाहहिरचेतनलेन व्याप्तस्य जीवत्वस्थ सिद्ध! काये5प्यचेतनलसिद्धिरिति नानव- 
बोधादिस्व॒मावत्वे साध्ये चेतनत्व॑ साधनमासिद्धस्यासाधनत्वात् । 

ह देश देशांतरॉर्म रहनेवाले सम्पूण मूर्तद्रब्योसे आत्मा संयोग रखता है इस कारण शरीरसे 
बाहिर घट, पट आदिकोंमें जीवत्व हेतुको अचेतनत्व साध्यके साथ व्याप्ति रखनेवाढा सिद्ध कर" 
लिया है । वद जीवत्व देतु विवादपस्त शरीरमें रहनेवाली आत्मा भी देखा जाता है अतः 
अचेतनत्वसाध्यको सिद्ध कर देवेगा । इस प्रकार आत्मा अचेवन सिद्ध दो जाता है। ऐसी दक्ाते 
आल्ाके ज्ञान, सुख स्रभावरहित होना साध्यको सिद्ध करनेगे दिया गया चेतनल द्वेतु अच्छा हेतु 
नहीं है, किंतु उक्त अनुमानसे आत्माको अचेतन बन जानेके कारण आत्मा चेतनत्व हेतुके न २ह- 
नेसे वह असिद्ध द्वेत्वाभास है। स्वरूपासिद्ध देलामास तो साध्यका साधक नहीं द्ोता है । 

शरीराद्गहिरप्येष चेतनात्मा नरत्वतः । 
कायदेशवादित्येतत्पतीत्या विनिवारयते ॥ २३२॥ 

जैसे घट आदिको दृष्टांत कह कर शरीर भी आत्माको जाप अचेतन सिद्ध करते हैं वैसे 
दी शरीरको रृष्टांत केकर घट आदिक में भी आत्मा सचेतन क्यों न माना जावे अर्थात् आत्षाको 
चेतन सिद्ध करनेके छिये यह अनुमान हम कहेंगे कि शरीरसे बादिर घट, पट आदिंगे भी 
विथमान यइ आल्मा चेतन है, क्योंकि वह आत्मा है। जेसे कि शरीरदेशमे विधमान आत्मा 
चेतन है। इस प्रकार यद्द कापिलोंका अनुमान तो प्रसिद्ध प्रतीतिसे रोक दिया जाता है । 

काये चेतनत्वेन व्याप्तृत्थ नरत्वस्य दशशनात्ततो बहिरप्यात्मनथ्रेतनलसिद्धेर्नासिद 
साधनमिति न मन्तव्यं प्रतीतिबाधनात् । तथाहि- 

सांख्यका मंतव्य है कि शरीरंमे रहनेवाले आत्मारूप दृष्टांतमें चेवनत्व साध्यके साथ व्याप्ति 
रखता हुआ आत्मत्व हेतु देखा गया है, इस कारण शरीरसे बादिर घट, पट, पर्वत आदिते भी 
रहनेवाले आत्माको चेतनापना सिद्ध हो जावेगा | अतः द्मारा आत्माको अज्ञानसभाव सिद्ध कर- 
नेम दिया गया चेतनत्व द्ेतु अप्िद्ध नहीं है। ग्रंथकार कद्द रहे हैं कि इस प्रकार कापिछोंको नहीं 
मानना चाहिये क्योंकि घट, पट, पर्वत आदिकोंमें आत्माकी सत्ता मानना प्रतीतिते बाधित है । 
इसी बातको स्पष्ट कर दिखाते हैं--सावधान होकर सुनिये । 

तथा च बाह्यदेशे5पि पुंसः संवेद्न न किम् । 
कायदेशवदव स्याह्विशेषस्याप्यसम्भवात् ॥ २३३ ॥ 
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यदि आत्माको सर्वत्र पंत आदिकों में इस प्रकार व्यापक स्त्रीकार करोंगे, तब धो क्षरीरसे 
बाहिर घट, पट, नदी, पर्वत आदि देशों मे भी आत्माका संवेदन क्यों नहीं होता है ! जैसा दी 
कि शरीरदेशम हो रहा है। शरीरमे रहनेवाली और पवेत आदिकर्म रहनेवाली उस आत्मामे कोई 
विशेषता तो सम्मव है नहीं फिर क्यों नहीं बाहिर देशों्में जात्माका स्वसंचेतन ( ज्ञान ) होता 
है ! बतलाहये । 

यस्य हि निरतिशयः पृरुषस्तस्य का्येडन्यश्न च न तस्य विशेषो5स्ति यतः काये 
सेवेदन न ततो बहिरिति युज्यते । 

जिस कापिलके यहां पुरुषको अखण्ड, कूटआ, सब खानोंमें एकसा माना गया है आत्माके 
किसी भी अंशर्म कोई अतिशय घटता बढ़ता नहीं है। उसके उस मतानुसार शरीरंमे)ं और घट 
पट, पर्वत आदिमे एकस्तरूप रहनेवाली उस आत्माकी कोई विशेषता तो है नहीं, जिस ,विशेषतास 
कि आत्माका शरीरंम तो वेदन होवे और उससे बाहिर घट आदिकम आत्माका स्वसंवेदन प्रलक्ष 
होना युक्तिसद्तित न बन सके | या तो दोनों खडों में. आत्माका ज्ञान होगा या दोनोंमेसे कहीं भी 
उस आत्माका संचेतन ( ज्ञान ) न हो सकेगा । न्यायोचित अभियोगको झेलना चाहिये। 

कायाह्ृहिरमिव्यक्तेरभावात्तदवेदने । 
पुसो व्यक्तेतराकारभेदाह्नेदः कथ न ते ॥ २३४ ॥ 

यदि आत्माकों व्यापक माननेवाले सांख्य यों कई कि शरीरसे बाहिर आत्मा विधमान तो है 
किंतु वह प्रगट नहीं हो सका है। इस कारण तिरोमूत आत्माका शरीरके बाहिर संवेदन नहीं होता 
है । ऐसा कहनेपर तुम्हारे ( आपके मत आत्माका प्रगट आकार जौर अप्रगट आकारके भेदते 
भेद क्यों नहीं हो जावेगा ? अर्थात्-एक ही आत्मा तिरोमूत और आविगत दो स्वमाववाली 
मानी गयी जो कि आलाके एक स्रमाव कूट्खपनका विधातक है । 

काय5भिव्यक्तत्वात् पुंसः संवेदन न ततो बहिरनभिव्यक्तत्वादिति ह्वाण! कर 
तस्यैकस्व भावतां साधयेत्, व्यक्तेतराकारमेदाज्लेदस्प सिद्धे! । 

शरीरंमे आत्मा प्रकट हो गयी है इस कारण आल्माका संवेदन हो जाता है किन्तु उस 
शरदीरसे बादिर पर्बत आदिंगे आत्मा छकढीमें अभिके समान प्रगंट नहीं है, अतः आश्माका ज्ञान 
नहीं दो पाता है । इस प्रकार कद्दनेवाछा सांख्यथ उस आत्माके एकल्लरभावपनेको कैसे सिद्ध 
कर सकेगा ? क्योंकि शरीर व्यक्त और पर्बत आदिकोंमें उससे भिन्न अव्यक्त आकारके भेदोंसे 
वह एक आला भिन्न दो समावत्राढा सिद्ध हुआ जाता है अथगा दो विरद्धस्तमावोंसे आत्माका 
मेर सिद्ध दो जावेगा । मावार्थ--प्ल्येक् आत्मा दो द्वो जावेंगे | 
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यत्र व्यक्तसंसगेस्तत्रात्मा संवेद्धते नान्यश्रेत्मप्यनेनापासम । निरेशस्प क्षचिदेव 
व्यक्तर्ससगैस्मेतरस्थ वा सझृंदयोगात् । 

जहां जआालामें अन्यक्त मानी गयी प्रकृतिके विवतस्वरूप हो रदे शरीर, इन्द्रिय, मन, पृण्य 
और श्वास आदि व्यक्त पदार्थोका सम्बन्ध हो रहा है वहां आत्माका संवेदन हो जाता है किन्तु 
जहां शरीर भादि व्यक्तपदार्येका संसगे नहीं है वहां अन्य स्थानोंमें जात्माका ज्ञान नहीं 
होता है । अंथकार समझाते हैं कि इस प्रकार किसीका कईना भी इस पूर्वोक्त कथनसे खण्डित कर 
दिया गया है क्योंकि जब आपके मतमे आ्ा अंशोंसे रद्तित माना है तो आत्माके खण्ड, खण्ड 
देश ही नहीं बन सकते हैं | ऐसी दशामें कहीं शरीरके निकटवाली उसी आत्माने शरीरके साथ 
ही आत्माका संसगे और कहीं कटी पर्वत आदिके पास उसी आत्मामें ही ब्यक्तशरीरका नहीं 
सेसये यों एक समयमे उक्त दोनों विरिद्धस्वमाव बन नहीं सकते हैं । अंशोंसे रीते दो रहे पदार्थके 

दू कहीं किसीका सम्बंध अथवा कचित् असम्बंध दो जानेका योग नहीं है । 

सकृदेकस्य परमाणोः परमाप्वन्तरेण संसग क्ाविदन्यत्र चासंसगे प्रतिपद्यत इते 
चेत् न, तस्यापि क्चिददेशे सतो देशान्तरे च तदसिद्धेः । 

कापिक कहते हैं कि देखो ! अंशरहित भी एक परभाणुका दूसरे परमाणुत्रे संसगे और . 
उसी समय किसी दूसरे देशमें अम्य परमाणुओंका असंसगे इस प्रकारके दो विरुद्धस्वभाव परमाणुमे 
जाने जा रहे हैं । यदि एक परमाणु स्वोगरूपसे दूसरे परमाणुसे चिषक जाता तो परमाणुके बराबर 
दी बणुक दो जाता, यद्वांतक कि मेह ओर सरसों दोनों दी एक बराबर हो जाते, अतः परमाणुका 
दूसरे परमाणुते एकदेशने संसग और दूसरे देशमें अस्ंसग अवश्य मानना पड़ेगा । जैसे निरंश एक 
परमाणु संसर्ग ओर असंसर्ग दोनों लमावोंको एकप्तमयमें धारण करलेता है, पैसे दी निरंश् 
आत्मा भी व्यक्तके संसगे ओर असंसगे इन दो स्वमावोंको धारण कर लेवेगा। आचार्य कहते हैं कि 
बह कार्पकोंका कट्ना ठीक नहीं है क्योंकि वास्तवमे विचारा जावे तो परमाणु भी निरंश नहीं है । 
बरफीके समान छह पहछोंको घारण करनेवाले परमाणुके शक्तिकी अपेक्षासे छह अंश हैं। प्रत्य- 
क्षम बरफीकी चकतीके आठ कोने दीखते हैं किंतु वह स्थूल है। कोनोंसे दूसरी बरफीके कोने 
भक्के दी मिकजावें किंतु अन्य बरफी की पूरी भींत नहीं भिड़ सकती है । कोनोंको दृष्टांत न सम- 
झना क्योंकि परमाणुत्ते छोटा कोई अश नहीं है। किंतु पोंको परमाणुके अश्ञोंका दाष्टौन्स मान ढेना। 
बरफी की चौरस भीते छ६ हैं वे ही उसके अंश हैं। यदि बरफ़ीके सभी ओर अन्य बरफियां रख दी 
जावें तो बरकीकी एक एक ओर की भीतों को छूती हुयीं छह्ट बराफ़ियां संसगे करेंगी, इसी 
प्रकार जत्यंद्र छोटे परमाणुके चारों दिशा और ऊपर, नीचे, इस प्रकार छह परमाणुएं मिन्न अंकों मे 
सम्बनम्बित हो जविंगे। तभी मेह और सरत्ोंक्री सकननताका दोषपसंग भी निषृत्त हो सकेगा। 

अनिल टली 5 ले कि तप ननजी न्नज लक ल नल +। .>७४+३४०५३६०० 
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जैन सिद्धांतमे परमाणुकी बरफोके समान पटकोण माना है, तमी तो छोक काछाणुओंसे ठसा ठत्त 
भरा है । परमाणुओंको गो नहीं मानना जन्यथा गोछके बीचमे खाढी खान छूट जायगा। अधो 
ढोकके सात राजूसे मध्य छोकमे आनेपर या मध्य छोकसे श्रक् स्वगेके किनारे किनारे जानिपर बात 
बढयों मे परमाणुओंके फोने निकलते रहेंगे । कोई मी रंदा उन कोनोंको चीकना सुथरा नहीं कर 
सकता है। क्योंकि परमाणुये नौकीछी अखंड द्रव्य है। परमाणु एकांतरूपसे निरंश नहीं है । निरंश 
पदागैमें दो विरुद्ध धर्म एक समयमे नहीं रहते हैं | अतः किसी देशमें विधमान हो रहे उस परमा- 
णुका भी अन्य दूसरे देशों भें वह ठहरना सिद्ध नहीं होता है। इसछिये निरंश व्यापक आत्ाके दो 
विरुद्ध धर्मोकों स्वीकार करनेगें परमाणुका दृष्टांत सम नहीं है विषम है। भावाथे--शात्मा, पर- 
माणु, दोनों द्वी सांश होकर तो संसग होजाने या असंसर्ग द्वोजाने को धारण कर सकती 
है। अन्यमा उपाय नहीं है। 

ग़गनवत्स्यादिति चेतू न, तस्यानन्तप्रदेश्वतया प्रसिदस्य तदु पपत्तेरन्यथात्मवद्घटनाठ। 

यदि कापिछ यों कहें कि जैसे अंशोसे रद्षित हो रहा आकाश अनेक पदार्थों संसगे रखता 

हुआ ब्यापक है, वैसे ही निरंक्ञ जात्मा भी व्यापक हो जविगा। अन्यकार कइते हैं कि मद भी 
तो ठीक नहीं है, क्योंकि वह आकाश अनंत प्रदेशवाल प्रसिद्ध है। तभी तो एक आकाशका उन 
अनेक देशों मे (दनापन युक्तियोंस्ते सिद्ध हो जाता है। अन्यथा यानी बदि आकाश अन॑तप्रदंशी 
नहीं माना जावेगा तो आत्माके समान आकाह्षका भी अनेक देशवर्ती पदार्मोसे संबंध होना न बन 

सकेगा । समझ छीजिये। 

नन्वेक॑ द्रब्यमनन्तपर्यायान्सकृदषि यथा बव्याप्रोति तथात्मा व्यक्तविवतेशरीरेण 
संस क्चिदन्पत्र वाउसंसग प्रतिपद्यत इति चेन्न, बस्तुनो द्रव्यपयोयात्मकस्य जात्यन्तर- 
त्वात्, ध्याप्यव्यापकभावस्य नयवश्ञात्तत्र निरूपणात्, नेव॑ नानैकखभावः पुरुषों जात्यन्त- 
रतयोपेयत निरतिश्वयात्मगादविरोधादिति । 

सांख्य पुनः समह्ांत ढवंडनेका प्रयत्न करते हुए स्वपक्षका अवधारण करते हैं कि जैसे 
औैनोंके मतने एक द्रव्य एक समयंभे भी अनंत पर्यायोंकों व्याप्त कर छेता है वैसे ही एक आत्मा 
व्यक्त परयोयस््वरूप श्रीरके साथ संसगको और कहीं दूसेरे पर्वत आदि खानोंमे असंसर्गको धारण 

कर छेता है । आचार्य प्रतिपादन करते हैं कि कापिकोंका इस प्रकार कहना ठीक नहीं है क्योंकि 
स्पाद्गादसिद्धांतमें द्रव्य और पर्याधसे तादात्म्य रखनेवाही वस्तुकों द्रव्य और पर्यावलसे तीसरी दी 
न््यारी जातिवाह कर्मचित् भेद अमेद स्वरूप करके ठदात्मक हो रहा पदाये स्वीकार किया है ऐसी 
वस्तु नबोंके द्वारा विवक्षित घममेंके वशसे वहां ब्याप्यव्यापकमावका कथन कर दिया जाता है। 
भावार्ष--पर्यायोंतषे दृब्य मिन्न नहीं है। पर्यायोंके समुदायकों दी द्रव्य कहते दें । वस्तुमे अनेक 



तस्वार्थचिन्तामणि: - ३७९ 
3७०७०५/४६०६ /५७०५/५/रीवजन 3-2 2५००3लभ 2९०७: ०त तले लरल+ अ+>००3+3०७५०>+-++०>- >> & #टजजजज अजज 2 >> 33 ५ +++। 
'प्रामापान्ममाल पहनना ७ सर तार अत एव फरार ७;३>22ाकाेक+<-कफ-र०० 

स्वभाव हैं | अतः उन कथम्चित् मित्र स्वभावोंसे नित्य द्रव्यरूप अंधोंमे तथा जनित्य पर्योयरूप 
अंशोर्म॑ वस्तु व्यापक रह जाता है। एक द्रव्य अनेक स्वभावोंसे अपनी अनंत पर्यायोमे विधमान 
है। किंतु इसीके सदश आएने अनेक एक एक स्वमावोंकों घारण करनेवारा पुरुष तो एक और 
अनेकपनेसे तीसरी जातिसद्वितपनेंस नहीं माना है। यदि जाप सांल््य भी हम जैनोंके समान 
आत्माको कथब्चित् मिक्ष और अभिन्न या एक, अनेक स्वरूप मान लेवेंगे तब तो आपके माने हुए 
आत्माके कूटस्थपनका विरोष द्वो जावेगा । जो बाहिरसे अतिशरयोंको नहीं छेता है और अम्य 
निमित्तोसे अपने कुछ सभावोंको नहीं छोढता है, अनाघेयराप्रहेयातिशय ऐसा कूटरब निरतिशषय 

त्मा आपने इृष्ट किया है किंतूं जनेकांतमतमें आत्माको परिणामी नित्य माना हे। वह अपने 
कतिपय स्वभार्वोंको छोड देता है और कतिपय स्वभावोंको अहण भी कर छेता है। ऐसा आत्मा 
परिशेषमें आपको अवइम मानना पढेगा। यों अपने आत्माको अतिशयरद्दित माननेके सिद्धांतसे 
विरोध द्वो जावेगा । 

... क्लायेउभिव्यक्तों ततो बहिरभिव्यक्तिग्रसक्ते! सवेश्र संवेदनमसंवेदन नो चेत् 
नानात्वापत्तिदुःशक्या परिहतुंम्। ततो नेती स्वेगतात्मवादिनों चेतनत्वमचेतनत्वं वा 
साधयितुमात्मनः समरथों यतो5सिद्ध साधन न खात् । 

यदि आप सांखू्य पंडित शरीरमें आत्माकी अभिव्यक्ति हो जाना मानोगे तो उस शरीरके 
बाहिर घट, घटी, किवाड आदिंमें भी आत्माके प्रकट होनेका प्रसंग आता है, क्योंकि आत्मा संब 
स्थानों में एकसा द्ोकर व्यापक है । अतः या तो सभी स्थानों मे आत्माका ज्ञान द्वोना चाहिये 
अथवा कहीं भी आल्माका ज्ञान नहीं दह्ोना चाहिये | बदि ऐसा न मानकर शरीर ही भालाका 
वेदन मानोंगे और घट, कढाही आदिंमे आत्माका वेदन न भानोंगे, तब तो एक आत्माको अनेक- 
पनेका प्रसंग आता ही है । जिस दोषका कि कोई फठिनतांस मी परिद्वार नहीं कर सकता है । 
एक निरंश आत्मा कीं प्रकट है और अन्यत्र अप्रकट है ऐसी दुशामे वह जात्मा अवश्य दो हैं, 
अथवा विरुद्ध दो सभावोंवाला है।इस कारणसे अबतक पिद्ध हुआ कि आत्माको सर्वेत्र व्यापक 
माननेवाले ये दोनों सांस्य और नेयाबिक आत्माके चेतनपनेको या अशेतनपनेको पिद्ध करनेके 
लिये समये नहीं है। कपिलमतानुयायी आत्माकों स्वभावसे चेतन मानते हैं किन्तु पूर्वोक्त कथनसे 
उनके व्यापक आत्माका चेतनपना सिद्ध नहीं हो सका है। नैयायिक आत्माको स्वमावसे अचेतन 
मानते हैं, किंतु चतनागुणके समवायसे चेतन हो जाना हृष्ट करते हैं। यों सम्पूर्ण मूतेद्रव्योंसे संयोग 
रखनेवाडे व्यापक माने गये आत्माका चेतन सिद्ध करना अशक्य है। जिससे कि आत्माकों बेतन- 
पना सिद्ध करनेके लिये दौसो बत्तीसवीं वाततिकंम दिया गया जात्ल द्वेतु असिद्ध न होंगे । भवौत् 
अत्मख देतु असिद्ध देस्वाभास ही दे। जब कापिलोंके यहां चेतनलको सिद्धि न हो सकी हो 
अेतनल देदुते आत्माका भज्ञान और अयुखस्वभाव भी कैसे पिद्ध हो सकते हैं ! 
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स्पाह्रांदिनः सांख्यस्य व पसिद्धमेव चेतनत्वं साधनमिति चेझानवबोधाधात्मक- 
त्वेन भ्रविवादिनश्षेवनत्वस्येष्टेस्तस्य देतुत्वे विरुद्डसिदेविरुद्धों देतः स्पात् । 

सांख्य कदते हैं कि स्याद्वादी और हम सांख्योंके मतमें आत्माका चेतनपना प्रसिद्ध दी 
है । भतः चेतनत्व देतु समीचीन है। अन्थकार कहते हैं कि यह कापिछोंका कहना तो ठी% नहीं 
है। क्योंकि प्रतिवादी कापिलोंने अज्ञान, असुख और अकर्ता आदि स्तरूप करके आत्माके चेतन- 
पनेको इष्ट किया है । और उस ज्ञानरूपसे भप्रस्तिद्ध होरदे चेतनपनेको आप हेतु मानेंगे तो उस्त 
हेतुसे आपके मन्तब्यके विरुद्ध ज्ञानी आत्माकी सिद्धि हो जावेगी। अथवा चेतनत्व देतु आपके 
माने हुए साध्यरूप अज्ञान, असुख स्वमावोंसे विरुद्ध समझे गथ्ने ज्ञान, सुलस्वमावोंके साथ 
व्याप्ति रखता है। इस कारण चेतनत्व देतु विरुद्ध देत्वामास हो जावेगा । भावाबे--आपने 
सेतनतलको अशानी आत्माका घम माना है और वास्तव आत्मा ज्ञानवान है । अतः दम अपने 
जैनमतानुतार आपके चेतनत्व देतुको सिद्ध मान केंवेंगे तो पूर्वोक्त असिद्ध दोषका निवारण तो 
दो जावेगा, किन्तु दूसरा विरुद्ध दोष आंपके चेबनत्व देतु्में आजावेगा । 

साध्यसाधनविकलश दृष्टान्तः सुपुप्तावस्थस्याप्यात्मनश्रेतनल्मात्रेणानवबोधादि- 
स्वमावत्वेन चाप्रसिढे! । कथस् -- 

और आपका दिया गया गाढ़ निद्वाम सोता हुआ मनुष्यरूपी दइृष्टांत तो ज्ञानी सुली 
होनेके कारण अज्ञान, अपुख स्वभावरूप साध्यतसे रह्षित है भर पूर्व कद्टें हुए अनुसार भाषकी 
व्यापक आत्मामे बेतनपना सिद्ध नहीं हो सका है। अतः गददरा सोता हुआ मनुष्य चेतनपना रूप 
साधनसे भी रहित है। जिस दृष्टांतंव साध्य और साधन ये दोनों ही नहीं रहते हैं, उसको आपने 
अन्वय दृष्टांत कैसे प्रयुक्त किया है !, जब कि आप गाढ सोते हुए जात्माको सामान्य चेतनापनेसे 
और अज्ञान अछुल स्वमावीपनेसे पश्िद्ध नहीं कर सके हैं । बस्तुतः विचारा जाय तो सोता हुआ 
वह आत्मा मी ज्ञानमुलस्त्रभावगाछा है। सो कैसे ! वह छुनिये | 

सुषुप्तस्यापि विज्ञानखभावत्व विभाव्यते। 
प्रबुद्धस्थ सुखप्रातिस्त॒त्यादेः खप्तदर्रिवत् ॥ २३५ ॥ 

विभार कर देखा जाय तो गहरे सोते हुए मनुष्यके भी विज्ञान और छुख स्रमावसहित- 
पना सिद्ध हो जाता है। जैसे कि सोते समय स्वप्न देखनेवाके पुरुषफे सुख और ज्ञान होते हुए 
अनुभव आरदे हें, उसीके सहक्ष गदरी नींद केकर पुनः अच्छा जगे हुए मनुष्यके भी सुखकी 
प्राप्ति भर नींदमे भोगे हुए सुखका स्मरण तथा चार छह दिन पहिके शबनकी अवखागे उत्पल 
हुए सुखका आजके शकनसुखके साथ साहश्य प्रश्मिज्ञान आदि दो रद्दा देखा जाता है। भतः 



सिद्ध है कि गाढ सोती हुयी अवख्यामें भी ज्ञान और सुख विधमान था। तभी तो जागते समय 
उसका प्रतिफकस्वरूप सुख औौर शानकी ढदरे उठ रही हैं । घुखकफे उत्पन्न दो जानेपर कुछ देर 
प्रोछे शक भी सुखाल्वादनकी स्मृतिरदरें उठती रहती हैं। सोकरः उठनेपर भी वैसे ही सुखके- 
पीछे होनेवाके भनुवेदनोंक। अनुभव हो रद्दा है । सोती हुयी अवस्थांमे संकल्प विकल्प रूप जो 
स्वप्न आते रहते हैं, उसको स्वप्न अवस्था कहते हैं ओर सप्नरद्वित छुलपूवक गदरी नींद ढेनेको 
आत्माकी सुषुस्तावत्था कहते हैं । 

खप्नदर्शिनों ६ यथा सुप्त्रवृदस्य सुखाशुमवनादिखरणादिश्वानखमावत्व॑ विभाव- 
यन्ति तथा सुपुप्तस्पापि सुखमतिसुपृप्तो :दहमिति प्रत्ययात् | कयमन्यथा सुचुप्तो पुंसब्ेतन- 
त्वमपि खिद्यथेद प्राणादिदर्शषनादिति चेत्-- 

देखनेवाके पुरुषफके सोकर उठे पीछे जामृतदश्ञामें झोनेवाके सुखके अनुभव आदिकां 
करण फरनेसे स्व॒प्वदर्शी आत्माका विज्ञान, सुख, स्रभावसद्दितिपना. जैसे अनुमित किया जाता है 
वैसे दी स्वप्नरद्तित गाढ़ सोते हुए मनुष्यक्रे भी मेंने बहुत देरसे सुखपूवेक अधिक शयन किया 
ऐसी परतीति दोनेसे गहरी अवस्थामें भी आत्माके ज्ञान और छुखकी सिद्धि कर छी जाती है । यदि 
ऐसा न स्वीकार कर जन्य प्रकार माना जावेगा तो सोती हुईं अंबर्वानि मंनुष्यके चेतनपना भी 
आप कैसे सिद्ध कर सक़्ोगे ! सुख, ज्ञान जादिका संवेदन करना .ही तो चेतना है, बताओ ) 
यदि प्राणवायु केना, नाडीका चढना, आंखोंको मीचे रहनेका; आभ्यन्तर प्रयत्न करना, मलमूत्र 
घोरे रहना, मांस, रक्तम दुगेन््ध न आकर ताजा बनाये रखना, आदि क्रियाओंसे सोते हुए पुरुषकी 
चेतनाका साथन ( अनुमान ) करोगे यों तो--- 

यथा चेतन्यसंसिद्धिः सुषुप्तावषि देहिनः । 
प्राणादिदर्शनात्तदद्"ोधादिः किन्न सिद्धयति ॥ २३६ ॥ 
जाग्रतः सति चेतल्ये यथा प्राणांदिषत्तयः 
तयेव सति विज्ञान दृष्टास्ता बाधवर्जिताः ॥ २३७ ॥ 

जैसे ध्रासोच्छवास चढना आदिंके देखनेसे गढ़ सोती हुआ अवस्था मी आलाके चेतन- 
पनेकी बढ़िया सिद्धि मानते हो। भावाबे---उन क्रियाओंसे जीवित रहनेके स्वभावका पता चछता है 
उसीके समान सोते हुए और जागते हुए आत्माके स्तमाव जाने जा रहे ज्ञान, धुख, कफर्तापन आदि 
क्यों नहीं सिद्ध हो जागेगे ! दूसरी युक्ति यह दे कि जागते हुए पुरुषके चेत॑न्यके होनेपर दी जैसे 
श्वासोच्छास चना, आलोंका खोऊना मींचना, उठना, बैठगा, शब्द बोढूना आदि प्रदृत्तियां देखी 

जाती हैं, वैसे ही जागते हुए मजुष्यके विशेष॑ झनके होगेपर ही के प्रवृत्तिकां देखी जेती हैं ।“ 
40 
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झानके द्वारा उन प्रवृत्तियोंके होनेंगे कोई बाधक नहीं है। यों वे वृत्तियां मी वाघारदित होनेके कारण 
समीचीन हैं। मावाने --सोते हुए मनुष्यके जैसे चेतनपनेके कार्मोंको आप मानते हैं दैसे ही झनके 
द्वारा होते हुये कार्योंको मी आत्माके कार्य मानो। वस्तुतः चेतनपने और श्ञानमें कुछ अंतर नहीं है । 

वीरणादों बैतन्यामावे प्राणादिवु्लीनाममावनिभ्रवात्रिश्ितब्यतिरेकाभ्यस्ताम्य! | 
सुषृप्ती वेवन्यसिद्धिरिति चेत् । । 

सांख्य कहते हैं कि कोरीके द्वारा तन्तुओंकों स्वच्छ सुभरा करनेके छिंये खसके बने हुए 
कैच या तुरी, वेगा आदिमे चैतन्बके न द्ोनेपर श्वासोच्छास केना, नाडी चढना आदि प्रवृत्तियोंके 
अभावक निश्चय हो रहा है। इस कारण निमश्।ित कर ढिंया है साध्यके बिना देतुका अभाव 
जिनका पेज्ी ब्वतिरिकम्यासिवाडी उन श्वासोछ्ठास आदिकी प्रवृतियोंते गाढ सोती हुबी अब॑- 
खामे बैतन्बकी सिद्धि अनुमानसे कर छी जाती है, किंतु शानकी सिद्धि नहीं हो पाती है, क्योंकि 
जैतन्यके साथ ही पराणवायु चकने आरिकी व्यात्ति है। भव आचार्य बोल्ते हैं कि यदि सांरुष ऐसा 
कहेंगे तो-- 

प्राणादयो निवर्तन्ते यथा चेतन्यवर्जिते । 
वीरणादी तथा ज्ञानशून्येषपीति विनिश्चयः ॥ २शे८ ॥ 

हम वैसे ही व्यतिरिककों हानके साथ घटाते हैं । सुनिये | जेसे चेतन्यसे रहित 
खसके ूँचे, तुरी, तन्तु आदिम श्वासोच्छुस चछना, नाडीकी गति, अवयवोंका फड़कना भादि 
कर्म निवृत्त दोजाते हैं. वैसे ही उन कूंचे, तुरी आदिम श्ञानरद्दित होनेपर भी प्राण आदिक की 
निदृतति होनेका विशेष निश्थय हो रह्य है, अतः वे शानके भी- कार्य सिद्ध हुए। भावार्भ--डान 
ओर बैतन्य दो पदार्थ नहीं है, आाल्माके एक ही गुण, हैं। क्षब्दका भेद है, अर्थेभेद नहीं। 
जेतना हीनों काकोंमे रहनेवाका गुण हैं ओर ्वान उसकी अमित्त.प्योग है। भतः अन्वयन्यतिरिक 
द्वारा जो बैतभ्यकी व्याति श्वास केने आदिके साथ बनाई है वह श्ञानकी भी समझनी बादहिये 
शान आहत परिणाम है. प्रकृतिका नहीं। 

न हि सेतनत्वे साथ्ये विश्ितम्बतिरेका! प्राणादिवृत्तयों न पुनह्ञॉनात्मकतायामिति 
शकय वक्तुम् , तदमावेडपि तासां वीरणादावजाविर्णयात् । चैतन््याभावादेव तब ता ने 
भर्वति न तु विज्ञानाभाधादिति कोझ्पानं विषेय्् । ः ह 

आत्ाके चेतनपनेकों शाध्य करनेपर श्वासोच्छास जादि प्रवृत्तियोंका व्यतिरिक निम्मम चोखा 
हो जावे और भालाको जाव-सरूप सिद्ध करनेपर, प्राण, अपान आदि महत्तियोंके व्यतिरिकका 
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पुरी आदिम विश्वंय न होवे, यह पक्षपातवारा नियम नहीं कह सकते हो, क्योंकि साध्यके न दोने 
पर देतुके न रहनेको अथत्रा कारणके न होनेपर कार्य उत्पक्ष न होनेको व्यतिरिक कहते हैं । प्रकरण 

- में बैतन्यके समान उस ज्ञानके भी न होनेपर उन श्वासोछास आदि प्रवृत्तियोंके अमावका निश्चय 

हो रहा है | यदि सांच्य यह आग्रह करें कि उन तुरी, कूंचा आदिमें चेतनापना न दोनेके कारण 
ही वे श्वास भादि भवृत्तियां नहीं होपाती हैं | किंतु जैन छोग जो ज्ञानके अभाव द्ोनेसे वहां उन 
प्रवृत्तियोंका निषेष कर रहे हैं सो तो नहीं है। 

इस प्रकार कापिलोंका कथन करना विना युक्तियोंके अपने कदाप्रह करनेकी सोगन्ध 
खा ढेना है। जबवा अह्िफेन खाकर बौराया हुआ पुरुष जैसे अपनी मनमानी हांकता रहता है 
वैसे दी ये सांच्य प्राण आदिकोंको विज्ञानका कार्य न मानकर केवर चैतन्यसे होना भान रहे हैं । 
वास्तंवमें विचारा जाय तो वे विज्ञानके कार्य सिद्ध होते हैं । शानपर्यायसे परिणत होकर ही चैतन्व 
गुण कुछ कार्य कर सकेगा। 

सत्यम , विज्ञानामावे ता न भवन्ति, सत्यपि चैतन्ये प्रक्तस्प तद मावादित्यपरे, तेषां 
सुषुप्ती विज्ञानाभावसाथनभयुक्तसू, मापादिदवतीनां सक्भावात्, तथा चेन सोदाहरणमिति 
छुतः साध्यसिद्धिः | 

यहां सांस्यमतके एकदेशीय फोई कहते हैं कि जैनियोंका कदना सत्य है । विज्ञानके 
दीन दोनेपर श्वासोच्द्रास जादिकी वे प्रवृत्तियां नहीं होती हैं, तमी तो मुक्तजीबोंके बैतन्यके 
होनेपर भी उन प्राण आदि प्रवृत्तियोंका अमाव है। बदि चैठन्यके कार्य प्राणादि माने जावे हो 

मोक्ष जवस्थांम भी श्वास केने आदिका प्रसंग आवेगा। आना कटे हैं कि हस प्रकार कोई दूसरे 
'बादी कह रे हैं। श्वासोक्ठास भादि क्रियाओंको झानके द्वोनेपर मानना तो मुखप्रदेशमें भम्रत छगे 
हुए घटके समान झुंदर प्रतीत होता है, किंतु भोक्ष अवस्वांम ज्ञान, सुखका न मानना पेटमे विष भरे 
हुए घटके समान अग्राह्म है। और उन एकदेशीय कापिछोंके बहां गहरी सोती दी अवस्थामे 
विज्ञानका अभाव सिद्ध करना तो युक्त नहीं पढेगा । क्योंकि सोते हुए मनुष्यके श्वासोछास छेना, 

नाढी चढना, पाचकक्रिया होना आदि प्रवृत्तियां विद्यमान हैं| तब तो आत्मांमे शान, सुख 
स्वभावके निषेष सिद्ध करनेके लिये दिया गया वह सोती हुयी अवस््थाका दृष्टांत नहीं बन सकेगा। 
इस कारण साध्यकी सिद्धि मरा केसे होगी! बताओ। भाषा--कपिकके शिष्योंके कथनानुसार 
ही सोती हुयी अवस्थांग ज्ञान, छुख, वाढे आत्माकों बना कर जागते हुए, तथा स्वप्न छेते हुए 
और मोक्ष प्राप्त करनेपर भी आत्मामे ज्ञान सुख स्वमावोंकी सिद्धि द्वो जाती है। अतः दो सौ 
तीसवीं कारिकाम दिया गया सांल््योंका अनुमान सिद्ध नहीं हुआ | 

सुखबुद्धधादयों नात्मवभावाः खबमचेतनत्वाटूपीदवदित्यनुमानादिति चेत्, इतले- 
वामचेतनस्वसिद्धि! १ 
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अब सांख्यजन अपने पक्ृतको सिद्ध करनेके छिए दूसरा अनुमान उठाते हैं कि सुल, बुद्धि, 
प्रसन्नता, कतोपन, आदि परिणाम ( पक्ष ) आत्माके स्वमाव नहीं हैं ( साध्य ) क्योंकि वे सुख 
आदिक स्त्रयं अचेतन हैं ( हेतु ) जैसे कि रूप, रस, आदि गुण अचेतन होनेके कारण आत्माके 
स्वभाव नहीं हैं | ( अन्व॒यदृष्टांत ) अब आचार कदते हैं कि आप सांख्य इस अनुमानसे बदि 
अपने साध्यक्ी सिद्धि करोगे तो दम पूंछते हैं कि उन सुख आदिकोंमे आपने अबेतनपने देतुकी 
सिद्धि किससे की है? बताओ । अन्यथा आपका अचेतनत्ददेतु स्वरूपासिद्ध देल्वाभास दो जायगा। 

सुखबुद्धयादयो धर्माश्ेतनारहिता इमे। 
भंगरत्वादितो विद्युत्रदीणादिवद्त्यसत् ॥ २३९ ॥ 
हेतोराव्मोपभोगेनानेकांतात्परमार्थतः । 
सो5प्यनित्यो यतः सिद्ध: कादाचित्कत्वयोगतः ॥ २४० ॥ 

ये सुख, ज्ञान, उत्साह, अभिमनन, आदिक धर्म ( पक्ष ) चेतनासे रद्दित हैं ( साध्यदूल ) 
क्योंकि ये सुख आदिक थोडी देरतक ठदरकर नष्ट हो जाते हैं। या कारणोंके द्वारा किये गये कार्य 
हैं अथवा उत्तत्तिमान् हैं आदि ( इत्यादि ज्ञापक हेतु हैं.) जो कार्य हैं, उत्तत्तिवाले हैं, और थोड़ी 
देर ठदरते हैं, वे अवश्य अचेतन हैं, जैसे कि बिजली; दोपकछिका, बुदबुदा, इन्द्रधनुष आदि 
पदार्थ अचेतन हैं | ( अन्वयब्याप्तिपूपक दृष्टांत )। अथकार कहते हैं कि यह सांख्योंका अनुमोन 
समीचीन नहीं है, क्योंकि कृतकत्व, मंगुरत आदि द्वेतुओंका आत्माके उपभोगसे व्यभिचार हो जाता 
है, सांख्योंगे: वास्तविकरूपसे आत्माके उपभोगकों कभी कभी द्वोनारूप क्रियाके संबंधसे नित्य 
सिद्ध किया है| सांख्यमतंमे इंद्रियोंके द्वारा रस आदिकका ज्ञान दोनेपर आत्मासे उसका उपभोग 
होना माना है। और वह 3ंपभोग करना तो आत्माका स्वमाव है ही ऐसी द्शामे कदाचित द्ोने 
वालेपनके बोगसे आत्माके मोगमे जब कि अनित्यपना सिद्ध दो गया और उस भोगंगे अचेतनपन 
साध्य न रहा अतः आपके कुत$तल, उत्पेत्तिमत्व ओर भंगुरत्व ये तीनों हेतु व्यमिचार दोषवाले 
हो गये। यों सांख्योंका निरूंपण प्रशस्त नहीं है । 

पुरुषानुभवों हि नश्वरः कादाचित्कत्वाद्ीप्रादिवादिति परमार्थतस्तेन मंगुरत्वमनैका 
न्तिकमचेतनत्वे साध्ये। 

जब कि आलाढे द्वारा प्राकृतिक दर्ष, अभिमान, अध्यवस्ताय, आदिकोंका भोग करना 
निश्चयरूपसे नाश दोनेवार। है, क्योंकि वह भोग कभी 'हुआ करता है, जैसे दीए्कलिका नोश- 
स्व॒भाववालो है। इस-कनुमानसे वास्तवर्त भोगको क्षणध्वंस्तीपना सिद्ध हो जाता है। अतः अचेतनत्व 
साध्यको सिद्ध करनेमें दिया गया मंगुरल हेठु इस आश्षसंबंधी भोगसे व्यभिचारी है। 
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कादाचित्कः कुतः सिद्धः पुरुषोपभोगः खसद्भावादिति चेत्-- 
..... जैनोने पुरुषके मोगको नश्वरत्व सिद्ध करनेके छिये कमी कभी दोनापन देतु दिया था | हम 
सांखुब पूंछते हैं कि जब आत्मा सवैदा विधमान रहता है तो आत्माका उपभोग कमी कमी द्वोवे, 
यह बात आपने किस प्रमाणसे तिद्ध कर छीनी है। समझाइये । आचार्य कहते हैं कि बदि 
सांख्य ऐसा करेंगे तो--- 

कादाचित्कः परापेक्षासक्धावादिश्रमादिवत् । 
बुद्धपप्यवसितार्थस्य शब्दादेरुपलम्भतः ॥ २४१ ॥ 
परापेक्षः प्रसिद्धोयमात्मनो।लुभवो5असा । 
परानपेक्षितायां तु पुंदष्टेः सर्वदाशिता ॥ २४२ ॥ 

हम जैन दूसरा अनुमान करते हैं कि वह पुरुषका भोग कभी कमी होनेवाका है ( प्रतिशा ) 
क्योंकि मोगको दूसरेकी भाकांक्षा करनेका सद्भाव बना रहता है। (हेतु ) जेसे चकाचोंप, कामरू, 
जाकचक्य आदि दोषोंसे भ्रांतिज्ान, संशयज्ञान कमी कभी होते हें, वैसे ही बुद्धिके द्वारा निश्चित 
किये हुए झब्द, रूप, रस आदि विषयोंका आत्माको भोग दोना देखा जाता है। इस कारण यह 
भात्ाका अनुभव ॒परकी अपेक्षा रखनेवाढा स्पष्ट अश्रांतरूपसे प्रसिद्ध है। यदि पृरुषको चेतना 
करने या उपभोग करनेमे बुद्धिके अध्यवसायकी अपेक्षा हुईं न मानोंगे तो आत्मा सवंदर्शी और 
सर्वेभोक्ता बन जावेग। । किसीके साथ दूरपना और अन्य किसीके साथ समीपपना तो रहा नहीं 
जात्मा सवैत्र व्यापक है ही। 

परापेक्षिवया कादाचवित्कत्व॑ व्याप्ततू, तेन चानित्यलमिति तत्सिद्धों ठस्सिद्धि! । 
परापेक्षिता पृरुषानुमवस्प नासिेद्धा, परस्थ बुद्धथध्यवसाग्रस्पापेक्षणीयत्वात् , बुद्धधध्यव- 

पुरुष इति वचनात्। परानपोक्षितायां तु पुरुषदर्षनस्थ सर्वेदर्शितापक्तिः 
सकलाभेबुद्धधध्यवसायापायेडपि सकलायेदश्षेनस्पोपपत्तेरिति योगिन हवाग्रोगिनों5 
ध्ुक्तस्प थ सार्वक्षमनिष्टमायातस् । 

वाणिकोंका भाष्य यों हैं कि दूसरे कारणोंकी अपेक्षा रखनेवारापन द्वेतु व्याप्य है और 
कभी कार्ूते उत्पन्त होनापन साध्य व्यापक है। इस कारण परपेक्षीपनसे कादाचित्कपना व्याप्त हो 
रदा है। अर्थात् जहां जहां परापेक्षीपना है, वहां वां कादाचित्कपना भी अवश्य विद्यमान है और 
इस साध्यको जब देतु बना लिया तो उस कादाजित्कपन हेतुसे अनित्यपना साध्य अविनाभाव रखता 
है अर्थात् जदां जहां कादाचिल्कपना है, वडां वां अनियपता भी आइय है। भजुरका और अनि- 
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त्यका एक दी कर्य है। इस धकार उर्स अनित्यपनेकी सिद्धि होनेपर आपके भन्लुरेत्व हेतुसे पुरुषके उस 
भोगमे अचेतनपना पिद्ध हो जाता है, जो कि आपको अनिष्ट है। अतः छुख आदिकको जवेत 
नपना सिद्ध करनेंमे दिया गया आपका म॑यगुरत्व द्वेतु ब्यमिचारी है। पुरुषके उपभोगरूप पक्षको 
( में ) परकी अपेक्षा रखनापन द्वेतु अप्धिद्ध नहीं है क्योंकि आत्माका भोग अपनी उल्पत्तिमें बुद्धिके 
द्वारा किये गये निर्णयरूप दूसरे कारंणीकी अपेक्षा करता है आपके सांस्मद्शनका वाक्य है कि 
«« बुद्धिसे निर्णीत किये गये अर्थको दी आत्मा अनुमव करता है ”। यदि पुरुषकी चेतना करनेमें दूसरे 
कारणकी अपेक्षा न मानी जावेगी तो आत्माकों सब पदा्थो्री चेतनारूप अनुभव करनेका प्रसंग 
आवेगा। जात्मा सबका द्रष्ट बन जावेगा क्योंकि सकरू पदार्थोका बुद्धिके ह्वाशा निणेय न करनेपर 
भी आपके कथनानुसार सककृपदार्भाका अनुमव या दर्शन करना बन जाता है। इस कारण 
सम्पज्ञात योगवाढे सर्वज्ञोंके समान सम्पज्ञात और असम्प्रज्ञात योगसे द्ोरदे मुक्त जीवोंके अथवा 
साधारण संसारी जीवोंके भी सपेज्ञपना प्राप्त हो जावेगा, जो कि आप सांस्योंकों इष्ट नहीं है । 
पतख्ालि दुशन भी इस बातको इृष्ट नहीं करता है । 

सर्वस्य सर्वदा पुंलः सिद्धयुपायस्तथा ब्था । 
ततो हृग्बोधयोरात्मस्वभावत्व प्रसिद्धघतु ॥ २४३ ॥ 
कथन्चिन्न श्वरत्वस्थाविरोधान्नर्यपीक्षणात् । 
तथेवार्थक्रियासिद्धेरन्यथा वस्तुताक्षतेः ॥ २४४ ॥ 

जब कि बिना उपायके दी सम्पूणं जीव सर्वेज्ञ दो जावेंगे तैसा होनेपर तो सब काहमे 
सम्पूण जीवोंको सिद्धिके कारण दीक्षा, तपस्या, योग, तत्त्वज्ञान आदि उपायोका. अवरूम्ब करना 
चित्फल है। उस कारणसे हमारा कद्दना दी प्रसिद्ध हो" जाओ कि चैतन्य और ज्ञान दोनों दी 
आल्माके स्वमाव हैं, दोनों अभित्र है। और जो आत्माको ज्ञानस्वरूप माननेसे आत्माकी अनि 

: त्यत्ाके प्रसंगका भय लगा हुआ है| वह भग्र भी आप सांल््योंको हृदयसे निकारू देना चाहिये। 
* क्योंकि घटके समान आत्मामे भी किसी अपेक्षासे अनित्यपनेका कोई विरोध नहीं है । आल्ासे 
टादाल्यसम्बन्ध रखनेवाले परिणामोंका कथब्चित् उत्पाद और विनाश माना है। इस प्रकार दोनेपर 
ही तो आत्मांमे अर्थेकियाकी सिद्धि देखी जाती है.। आत्माकी अर्थक्रिया यही है कि मतिज्ञानका 

' नाश और श्रुतज्ञानका उत्पाद होंवे तथा बाह्य अवस्थासे कुमार अवथा' और कुमार अवस्थाका 
- विनाश होकर युवा अवस्माका उत्पाद होवे। इत्यादि अवैकरियाएं यदि आत्मामे नहीं मानी जावेगी तो 

' आय प्रकारोंसे आत्माका वस्तुपन नष्ट हो जावेगा । भावार्थ--अभैक्रियाओंफे बिना आत्मा वस्तु न 
र सकेगा । एककह्यित पदार्थ मान किया जावेगा | “' उत्पावव्यवप्रौव्ययुक्त सत् ” बह 
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अखण्ड सिद्धान्त है। द्रब्यस्वगुण और काछाणुये प्रत्येक बस्तुको प्रतिक्षण नवीन पर्यायोंको 
घारनेके लियि उतेजित करते रहते हैं। 

सर्वस्य सर्वक्षत्वे च इथा सिद्धश्पायः साध्याभावात्। सिद्धिहिं सर्वज्ञता मुक्तिवाँ 
कुवथिदलुष्ठानात्साध्यते १ तश्र न तावत्सवेक्षता तस्या; स्वतः सिंद्धत्वात। नापि झलुक्तिः 
सर्वक्तापाय तदुपगमात्तस्य चासस्मवात् | परानपेक्षितायाः सर्वदशिताया! परानि- 
बृचावपि प्रसक्तेः । 

सदा सब जीवोंको सुलझमतासे दी जब सर्वज्ञपना प्राप्त दो गया तो सिद्धिका तपस्या, उप- 
वास, वैराग्य आदिके द्वारा उपाय करना व्यथे है। क्योंकि मोक्षम हमको स्वैज्ञताफे जतिरिक्त कोई 
अन्य साधने योग्य काये करना नहीं है । आप कापिछोंसे हम पूंछेत है कि जिस सिद्धिको आप 
भेदविज्ञान, तपस्या, पुण्यकर्मका अनुष्ठान आदि किन्ही उपायोंसे साधते हैं, वह सिद्धि आपके 
यदां क्या मानी गयी है ! बताओ । केवछज्ञानके द्वारा सम्पूणे पदार्थोका एक समयंमे प्रत्यक्ष करना 
सिद्धि है? अथवा ज्ञान, सुख आदिकका नाश होकर आत्माका स्वरूपमें स्थित रहनारूप भोक्षको 
आप सिद्धि मानते हैं। कह्टिये । उन उक्त दोनों पक्षोर्में पहिली सर्वेश्तारूप सिद्धि मानना तो 
ठीक नहीं है, क्योंकि वह सर्वशता तो तपस्या, पुण्यकम आदि उपायोंके बिना ही अपने आप 
सुछूमठासे सिद्ध हो जाती मान छी गयी है। आपके मतमें सवेज्ञपना प्रकृतिका धर्म है ओर प्रकृतिका 
आत्मासे संस हो रहा है। बुद्धिसे निणय किये जा चुकनेपर अनुभव करनेका झगढा अभी आपने 
निकाक द्वी दिया है। 

दूसरे पक्षके अनुसार आत्माक़ी मोक्ष हो जानेको पिद्धि मांनेगे, सो भी ठीक नहीं है । क्योंकि 
आपने असंप्रज्ञात योगसे प्रकृतिकी ओरसे आई हुई सर्वज्ञवाका नाश हो जाने पर द्रष्टा, चेतबिता, 
आत्माकी उस स्वरूपमे स्थितिको मोक्ष माना है । किंतु जब सर्वेज्ञता आत्माको स्वतः सिद्ध प्राप्त हो 
गयी है तो. उसका नाश्ष करना सम्भव नहीं है । सबको देखनेवाली सर्वेज्ञताको जब दूसेर कारण 
के गये बुद्धिके अध्यवसाबकी अपेक्षा ह नहीं है तो प्रकृतिकी बनी हुयी बुद्धिका मोक्ष अवस्थामे 
निवारण था अनिवारण द्वोनेपर भी सर्वज्वताके अक्लुण्ण बने रहनेका प्रसंग विधमान है । भावार्थ--- 
सर्वेज्ञता जब आलासे दूर नहीं दो सकती हैं। क्योंकि दशनके समान शान भी आत्माका स्वभाव है 
स्वभाव॑भे परकी अपेक्षा नहीं भानी गयी है। 

स्पान्मतम् न बुद्धयघ्यवसिता्थालोचनं पुंसो द्शनं तस्यात्मस्वमावत्वेन व्यवस्थित- 
स्वादिति. तदपि नावधानीयम, बोधस्याप्यात्मस्तभावत्वोपपचेः । न झ्दंकाराभिमतार्था-. 
ध्यवसायो बुद्धिस्तस्याः पुंस्वभावत्वेन श्रतीतेबोधामावात् इति द्शनक्ञानयोरात्मस्वभा- - 
वलमम्रेव पश्चिदयतु पिश्ञेषा मावात् । 



भछे ही आप सांख्योंका मद भी मन्तव्य होवे कि बुद्धिके द्वारा निर्णीतर किये गये अमेका 
आहछोचन करना पुरुषका चैतन्य करना नहीं है। क्योंकि जभेका वह संचेतन करना का दुर्शन 
करना तो जात्माका स्वमाव है, यह प्रमाणोंसे स्रिद्ध कर दिया गया है। आचार्य कहते हैं कि 
सो वह मन्तब्य भी सांखु्योंकी अपने चित्तम नहीं विचारना चादिये, क्योंकि ऐसा मानने पर तो 
ज्ञानको भी आलाका स्वभाव द्वोना तिद्ध दो जाता है। दर्शन और ज्ञान एक ही वैढीके चढ़े 
बड्टे हैं । सम्पूर्ण विषयोंका में दी भोक्ता हूं, मेरे सिवाय कोई इनका अधिकारी नहीं है ऐसा 
अमिमानरूप “ में मैं !” इस प्रकार आत्मगौरव के साथ आत्माका अभेनिर्णय करना तो जड 
प्रकृतिकी बनी हुयी बुद्धि नहीं है । प्रत्युत वद् बुद्धि चेतन आत्माका स्वभाव है। ऐसा स्वसंवे- 
दन प्रत्यक्ष प्रतीत हो रहा है। इस प्रतीतिका कोई बाधक प्रमाण नहीं है। इस प्रकार दर्शन 
ओर ज्ञान दोनों उपयोगोंको आत्माका स्वमावपना ही प्रसिद्ध होता है, सो आप मानकों | दक्षेन- 
को आत्माका स््वमाव माना जाबे ओर ज्ञानकों प्रकृतिका धर्म कहा जावे आपके इस कथनमे 
कोई विशेषता नहीं पायी जाती है । 

नजु च नश्वरज्ञानस्वभावत्वे पुंसो नश्वरत्वमसंगो बाधक इति चेत् न, नश्वरस्वस्य 
नरेडपि कृथज्चिढिरोधामावात्, पयांयार्थवः परपरिणामाक्रान्ततावलोकनात् । अपरिणा- 
मिनः क्रमाक्रमाम्याम्थेक्रियाजुपपत्तेवैस्तुलदानिप्रसमाजित्यानित्यात्मकत्वेनेव कृयश्चि- 
दर्वेक्रियासिद्िरित्यलं प्रपश्चेन। आत्मनों श्वानदर्शनोपयोगात्मकस्य प्रसिदेः । 

झंकाकारकी मुद्रा बनाकर स्वपक्षका अवधारण करते हुए सांख्यज्ञानमो आत्माका स्वमांव 
सिद्ध करनेवारी प्रतीतिम बाघक उपस्थित करते हैं कि बदि उत्पाद विनाश होनेकी छत रखनेवाकि 
झ्ञानको आत्माका स्वभाव होना माना जावेगा तो आत्मासे अमिन्न माने गये श्ञानके समान भत्माको 
भी नाशशीछ होनेका प्रसंग होवेगा। बढ़ी आश्माको हानस्वभाव सिद्ध करनेवाकी प्रतीतिका बाघक 
है । अयकार कहते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि कमश्चित् नाक्ष होनापने-छ्वमावका 
आत्मामें मी कोई विरोब नहीं है । पर्यायार्निक नयसे वद्दी एक आत्मा मिन्न मिल दूसरी अनेक 
प्योगोमे व्याप्त होता हुआ देखा जा रहा है । आत्मा ब्रन्य नित्य है। उसकी अमिन्न पमोगे उल्ताद 
विनाशशाडी हैं । एक शान नष्ट दोता है, दूसरा शान उलत्त होता है। युवावस््था नष्ट होती है 
और इद्धावस्था उत्पन् दोती है । मनुष्यपयायका नाक होकर देवपयाय उत्पन्ष हो जाती है। बदि 
आत्माकों कूटल्थ जपरिणामी माना जावेगा तो उसकी क्रमसे दोनेवाली और साथ द्ोनेवाढी अनेक 
अनेकियाएं नहीं बन सकेंगी। इस कारण अभेक्रियाके बिना आत्माका वस्तुपना ही नष्ट हो जावेगा। 
बह वस्तुत्वकी हानिका प्रसंग नहोवे, इसकिसे कषम्क्ति नित्य और आअनित्यः स्वद्पपपनेसे . 
ही आल्ाके देखना, जानना, भोगना आदि अेकियाओंकी सिद्धि हो सकती है। आतध्माकों ह|तस्वभाव 
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सिद्ध करनेमें अच्छा विचार हो चुका | अब पुनः पुनः आप सांझु्य ज्ञानस्रभावका खण्डन- 
करनेकेढिये जो युक्तियां देंते हैं, वे निस्तत्त, पुनरुक्त और पोच हैं। अतः अधिक प्रपन््च 
बढ़ानेसे आपका कोई प्रयोजन सिद्ध न दोगा। आलमाके ज्ञानोपयोग और दुर्शवोपयोग दोनोंदी 
आत्मीय स्वभाव हैं । प्रतिवादियोंका प्रत्या्यान करते हुए अबतक यह बात विस्तारके साथ 
पिद्ध हो चुकी हैं । 

संसारव्याधिविध्व॑ंसः क्षचिज्जीवे भविष्यति । 
तन्निदानपरिध्वंससिद्धेज्वरविनाशवत् ॥ २४५ ॥ 
तत्पारिध्वंसनेनातः श्रयसा योधक्ष्यमाणता । 
पुसः स्याह्ादिनां सिद्धा नेकान्ते तद्रिरोधतः ॥ २४६ ॥ 

ग्रंथके आदिम तीसरी वार्तिकद्वारा पहिले सृत्रकी प्रवृत्तिक कारण उपयोगल्लरूप और 
कल्याणमागेसे भविष्यमे संसग करनेवाले आत्माकी समझनेकी इच्छा होना बतछाया गया है,। 
तिनमें पदिछा यानी आत्माकों ज्ञानस्त्रमाववारा सिद्ध कर दिया जा चुका है। अब आत्माका 
कश्याणमार्गसे संबंध हो जानेकी जिज्ञासाको अनुमानद्वारा सिद्ध करते हैं। किसी न किसी 
विवक्षित आत्मांमे संसारके स्वदुःखोंका विनाश हो जावेगा ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि आदिकारण 
ज्ञानावरण आदि क्यमोंका रत्नत्रयसे प्रागभावका असमानकालीन पारक्षिय होना पिद्ध हों रहा है 
( हेतु ) जैसे कि ज्वराकुंश, कुटकी, चिरायता आदिसे ज्वरके कारणोंके नाश हो जानिपर जड़- 
सद्दित ज्वरका नाश हो जाता है। ( अन्रबदृष्टांत ) इस कारण उस संसारकी व्याधियोंके नाश हो 
जानेंस आत्माका कश्याण मार्गसे भविष्यमें सम्बन्धित दो जाना सिद्ध हो जाता है। स्याद्वादियोंके 
मतमे परिणामी आत्माके यद्ट बात बन जाती है । नित्य एकांत या अनित्य एकांत पढिलेके दुःखी 
आत्माका वर्तमानमें सुखी दो जानापन नहीं बनता है क्योंकि विरोधदोष आता है। जिस सांख्यके 
मत कूटरख नित्य आत्मा माना है वह सर्वदा एकसा ही रदेगा। बौद्धमर्तेम प्रतिक्षण बदलता ही 
रहेगा । जो दुःखी था वही सुखी न हो सकेगा। दुःख एकका है तत्त्वज्ञान दूसरेको, और मोक्ष 
तीपरेको -होगी । तथा व एकांतवादियोंकों जैनमतानुसार परिणामी नित्य आत्माके माननेपर अपने 
मंतब्योंसे विरोध हो जावेगा । 

सश्नप्यात्मोपयोगात्मा न भ्रेयसता योपयमाण! कशथ्रित् सवेदा रागादिसमाक्रान्त- 
मानसत्वादिति केचित्सम्प्रतिपञ्ना तान्प्रति तत्साधनम्ुच्यते । 

आत्मा ज्ञानदशनोपयोगल्वरूप होकर विद्यमान रहता है। ऐसा होते हुए भी कोई जात्म 
मोक्षमागैसे सम्बन्धित द्वो जासके, बढ जैनोंका सिद्ध करना ठीक नहीं है। क्योंकि सभी आल्माओोंके 
श्र 
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अन्तःकरण राग, द्वेष, मोह आदिकसे सदा ही भरे रहते हैं । जिन आत्माओंका मन क्रोध, प्यार, 
मूढतासे परिपूर्ण हो रहा है. वे दूषित आतलाये भा मोक्षमागसे कैसे तदात्मक बन सकेंगे, इस 
प्रकार कोई कोई प्रतिवादी समझ बैठे हैं। उनके प्रति जीबोंका मोक्षमागमें छय जानेको सिद्ध 
करनेवाछ देतुसहित अनुमान कहा जात है। 

श्रेयसा योक्ष्य्माणः कथित् संसारव्याधिविष्व॑ंसित्वान्यथानुपपत्ते।। श्रेयो5त्र सक- 
लदु/खनिवृत्ति,, सकलदुःखस्थ च कारणं॑ संसारव्याधिस्तद्विष्यंस कस्याचित्सिद्ध भेयसा 
योक्ष्माणत्वम् , तछ॒क्षणकारणानुपलब्धे। । 

कोई आत्मा ( पक्ष ) कस्याणमार्गसे युक्त होनेवाढा है ( साध्य ) क्योंकि संसाररूप 
व्याधियोंका नाश करनेवारलूपन द्वेतु इस साध्यके रिना अन्यप्रकार बन नहीं सकता है। 
भावार्थ--संसारके दुःखोंका नाशकपना -हेतु मोक्षमारगसे युक्त होनेवाके साध्यके साथ अविनाभाव 
सम्जन्ध रखता है। इस अनुमान फल््याणका अर्थ शारीरिक, भानसिक, चेतन, अचेतमकृत और 

कर्मकृत सम्पूर्ण दुःखोंकी निवृत्ति द्वो जाना है तथा सम्पूर्ण दुःखोंका कारण जीवका पश्च- 
परावर्तनरूपसे सैसरण करना-हवरूप व्याधि है.। उसके कारण मिथ्यादर्शन, अज्ञान, असंयम और 
कषाय है। संसारके इन प्रधान कारणोंका सम्यग्दशन, ज्ञान चारित्रसे जब नाश कर दिया जाता 
है तो संसाररूप व्याधिका भी नाश हो जाता है। ओर उस संसाररूप-व्याधिके नष्ट हो जानिपर 
किसी जआत्माका सम्पूर्ण दुःलोंकी निवृत्तिहप कल्याणसे संयुक्त हो जाना भी सिद्ध हो जाता है। 
उस संसारव्याधिरूप कारणकी अनुपरकून्धि हो जानेसे कल्याणमार्गसे ढग जानारूप साध्यकी 
सिद्धि दो जाती है। पहिले अनुमानंगे कारणके नाशसे संसारव्याधिस्वरूप-कार्यका नाश सिद्ध 
किया है | यहां क्षयका अथ निषेध किया जावे तो हेतु अविरुद्धकारणानुपलब्धि-स्वरूप है । अथवा 
क्षयकरों भावकारय माना जावे तो अविरुद्धकारणोपलूब्धिरूप हेतु है। ओर दूसरे अनुमानमें व्याधि- 
ध्वंस-देतुसे कल्याणसम्बन्धीपना सिद्ध किया है, यह द्वेतु विरुद्ध कारणानुपलब्धि रूप है। यदि 
ध्वंसको भावरूप माना जावे तो पूर्ववत् अविरुद्धकारणोपरब्धि स्तरूप है । | 

न च संसारव्याधे: सकलदुःखकारणलमसिद्ध जीवस्य पारतन्व्यनिमित्ततात । 
पारतन्त्य॑ हि दुःखमिति। एवेन सांसारिकसुखस्य दुःखत्वमुक्तं स्वातन्त्रयस्येव सुखत्वात् । 

संसाररूपी रोगको सकल दुशखोंका कारणपना असिद्ध नहीं है क्योंकि कर्मोंके आधीन चारों 
गतियेमें परिश्रमण करनारूप-संसार ही जीवकी परतन्त्रताका कारण है और पराघीनता ही निश्व- 
यप्ते दुःख है। इस प्रकार संसाररूप-रोग ही सम्पूर्ण दुःखोंका कारण सिद्ध हुआ। इस समर्थनसे 
संसारमे होनेवाक्े इंद्रियनन्य क्षणिक मु्खोंको दुःखपना कह दिया गय। है। क्योंकि वास्तव स्वतं- 
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श्रताकों दी सुख माना गया है।। इंद्रियजन्य स्पश, रस आदिकके सुख स्वतंत्र नहीं है, पराधीन 
हैं। पराधीन अवस्थांम मछा सुख कहां !। वे कल्पितसुख क्षणिक हैं, बाधासद्वित हैं, विपक्ष- 
सद्दित भी हैं । 

शक्रादीनां खातन्त्यसुखमस्त्येवेति चेन्न, तेषामपि कमैपरतन्त्रत्वात् । 
यहां कोई दोष उठाता है कि इंद्र, अदृमिन्द्र, चक्रतती, भोगमूमियां तथा राजा, मद्दाराजाओं 

आदिको स््राधीनतारूप सुख है ही । आचाये समझाते हैं कि यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
वे सभी शुम भोर अशुभ कर्मोसे परतंत्र हो रहे हैं, जंकडे हुए हैं। मावाथ--हम समझते हैं कि 
हम स्वत॑त्रतासे खा रहे हैं, भोग भोग रहे हैं, पढा रहे हैं, गाना गाते या सुन रहे हैं, हंस रहे हैं, 
आनंद कर रहे हैं, किंतु इन सम्पूर्ण क्रियाओं में स्वतत्रता तो अत्यरप है और कर्मोंकी पराधीनता ही 
बहुभाग प्रधान कारण है। इस जीवकों कौके उदयसे ख्रीका शरीर मिलता है, तब पुरुषस! रमण 
करनेके भाव होते हैं ओर पुरुषका शरीर मिलनेपर पुंवेदका उदय होनेसे पुरुषोचितभाव होते हैं। सवर 
कमके उदय होनेपर तथा भाषावगेणाके आ जानिपर गाना गाया जाता दे । हास्य कर्मका उदय 
होनेपर इंसता है। बाल्यावस्थामे खेलने, कूदनेके परिणाम होते हैं । आत्माको सिहका शरीर मिलने 
पर करता, शुरताके भाव द्वो जाते हैं। बकरीके शरीरमें भय, पत्ता खाना, में मैं शब्दसे रोना 
आदि विकार द्वोते हैं । कोई पशु या ल्री अपने हठसे मनुष्य बननेका पुरुषार्थ करे, वह सब व्यर्थ 
है । अभिप्राय यह है कि जितना कुछ हम पुरुषार्थपूर्वक कार्य करना समझ रहे' हैं, उनमे कर्मोंकी 
प्रेरणाका हाथ अधिक है | चिरकालका तीन रोगी एक पलते नीरोम होनेका यदि प्रयत्न करे तो 
वह प्रयत्न निष्फल हो जावेगा | सामायिकको छोड़कर आत्माके यश, काम, अथंका उपाजन 
चलना आदि ब्यापारोमें, कठपुतलियोंके नचानेभे बाजीगरके समान प्रुण्य, पाप, की ही प्रयोक्ता 
माना गया है । अतः सम्राट् आदिकोंका सुल् पराघीन होनेसे वास्तविक छुख नहीं है । वेदनाका 
प्रतीकार भात्र है, बहुमाग दुःखसे ही मिश्रित है। एक जैन कविने ठीक कहा है कि “/ न को5पि 
कस्यापि सुख ददाति न को5पि कस्यापि द॒दाति दुःखम् ॥ परो ददातीति कुबुद्धिरिषा स्वकमसूत्र- 
ग्रथितों हि जीवः॥ ” न तो .कोई भी किसीको सुख देता है और न कोई किसी जीवको 
दुःख ही देता है। जो मनुष्य यद कद्दता है कि अमुक हमको सुख देता है। यह हमको दुःख देता 
है यह सब कुबुद्धि है क्योंकि यह संसारी जीव अपने अपने कमसूत्रोंसे गुथा हुआ है । 

निराकांक्षतात्मकसन्तो परूप॑ तु सुखे सांसारिकं, तस्य देशपक्तिसुखलात् । 
देशतो मोहक्षयोपशमे हि देहिनो निराकाहुता विषयरतौ नान्यथातिप्रसंगात् ! 

इन्द्रियसम्बन्धी विषयोंकी आकाक्षांश्रेंसे रद्चित जो संतोषखुख है, वह तो संसारका 
सुख नहीं है किन्तु एकदेशमोक्षका सुख है। अनम्तानुबन्धी और अपत्याख्यानावरण कर्मोंका 
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उदय न द्वोनारूप एकदेश कर्मोंकी मोक्ष दो जानेपर वह संतोषामृतसुखः आत्मामें स्वभावसे 
प्रगट द्दो जाता है। मोहनीयकर्मका कुछ अंशोंसे क्षयोपशम हो जानेपर दी विषयोंकी आसक्ति 
में आत्माके. वीतरागता उलन्न द्वोजाती है। संसारके संकल्पविकल्पोंसे रहित वीतरागी होनेका 
अन्य कोई दूसरा, उपाय नहीं है। अन्यथा एकेन्द्रियजीबोंको भी संन्तोषी वीतरामी बननेका 
अतिप्रप्तंग हो जावेगा । यदि नद्दीस्नान, बालू मुंडाना आदि बढिरंग क्रियाओंसे वीतरागी साधु 
बन सकें तो मच्छली, मेंढक, भेड आदि भी प्रधान वीतरागी बन जांबेंगे। 

तदेतेन यतिजनस्य प्रशमसुखमसांसारिकं व्याख्यातग्। क्षीणमोहानों तु कात्स्न्यैत! 
प्रशमसुर्ख मोहपरतन्त्रवनिवृत्ते! । 

इस कारण इस उक्त कथनसे छठे, सातत्रं आदि गुणखानवाले मुनि ऋषियोंकों जो 
प्रकृष्ट शान्तिस्तरूप सुख है, वह संसारसम्बन्धी नहीं है।यह बात भी समझा दी गयी है 
और जिनका मोहनीय कमे सर्वथा बन्च, उदय और सत्त्वपनेतते क्षयप्रात्तदों गया है। उन 
बारहवे गुणस्थानवाले निश्नेन््थ और तेरहवेंवाले स्नातक साधुओंके तो सम्पूर्णहूपसे आत्मीय स्वाभा- 
विक प्रशान्तिका सुख है। क्योंकि मोहनीय कमेकी पराघीनता सर्वथा नष्ट हो गयी है । तभी तो 
आत्माका स्वाभाविक सुख गुण व्यक्त हो गया है। जीवन्मुक्ति है ही, परममुक्ति भी अब 
दूर नहीं दै । 

यदपि संसारिणामनुकूलवेदनीयग्रातीतिक सुखभिति मतम्, तदप्यभिमानमात्रम् 
पारतन्त्पारू्येन दुःखेनालुपक्तत्वाचस्य तत्कारणत्वात् कार्यस्वाच्चेति न संसारव्याधि- 
जोतुचित्सुखकारणं येन/स्य दुःखकारणतल्ं न सिद्धथेत् । 

जो भी संसारी जीवोंके सातावेदबीयका उदय द्ोनेपर अपनी अनुकूल प्रतीतिके अनुसार 
वैमाविक आनैदका अनुभवन करनारूप सुख प्रतीत हो रहा है यह मंतव्य है, वह भी केवल 
अभिमान करना मात्र है । क्योंकि वास्तव संसारी जीवॉंको अभीतक ठीक सुखका अनुभव ही नहीं 
हुआ है। मिश्रीके रससे लिपटी हुयी छुरीको चाटनेंके समान या दादको खुजानेके समान सांसा- 
रिक झुखका अनुकूलवेदन दो रद्दा है, किंतु ये सब सुखाभास हैं । वे परतंत्रतानामक-दुःखसे 
भरपूर होकर सन रे हैं क्योंकि वे सब माने हुए सुख बिचारे कर्मोंकी अधीनतारूप कारणोंसे दी 
तो उत्न्न हुए हैं और पीछेसे पराधीन फर देना भी उन सुखोंका काये है। भावार्थ --दुःखसे दी 
वे सुल्ल उसन्न हुए हैं और भविष्यमें मी दुःखकार्यक्रों उलन्न कर देंते हैं। एक मनुष्यको छाल 
मिच खाना अच्छा छगता है। किसीको दूसरोंके पीटनेमें आनंद आता है, वह दुःखका कार्य और 
दुःखका कारण भी है। यही दूध पीना, भोजन करना, मोग करना आदि सुल्वामासों में भी समझ 
ढेना । इस प्रकार संसाररूपव्याधि कमी खुखक कारण नहीं हो सकती है। जिससे कि संसार- 
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रोगको दुःखकारणपना सिद्ध न होते | अर्थात् सैसारकी व्याधि, आधि, उपाधियां अनेक दुःलोंके 
कारण हैं। जो जीव व्याधियोंका नाश कर देता है, वह छुलके' मागमें छग जाता है । 

तदिष्वंस! कथमिति चेत्, क्चिल्रिदानपरिध्वंससिद्वे! | यत्र यस्थ निदानपरिघ्वे- 
सस्तत्र तस्य परिध्वंसों दृष्टो यथा कचिज्ज्वरस्थ । निदानपरिध्वंस संसारव्याधेः शुद्धात्म- 
नीति कारणालुपलब्धिः । संसारव्याधेनिंदानं मिथ्यादर्शनादि, तस्य विध्वंसः सम्यग्दश- 
नादिमावनाबलात् किदिति समर्थबिष्यमाणत्वान्न हेतोरसिद्धता शझ्ननीया । 

उन व्याधियोंका ध्वंस कैसे होगा ! ऐसा पूंछनेपर तो हम उत्तर देंते हैं कि किसी न किसी 
के: ( पक्ष ) व्याधियोंके प्रधानकारणोंका नाश सिद्ध हो चुका है ( साध्य )। 

जहां जिस आदिकारणका पूर्ण क्षय हो जाता है। वहां उस कार्यका नाक्ष हो नाना देखा 
गया है। जैसे कि ज्वरके कारण वाल, पित्त, कफके दोषोंका विनाश हो जानेपर किसी रोगीमे 
ज्वरका नाश हो जाता है, या अभिके प्रकषे द्ोनेपर जैंस शीतर्पशका नाश हो जाता है ( ब्यात्ति 
पूर्वक अन्य दृष्टांत ) इसीके सहृश संसाररोगके निदानका क्षय शुद्ध आत्मामें विधमान है। 
( उपनय ) हस प्रकार कारणकी अनुपढूब्धिस कार्यकरा अभाव जान ढछिया जाता है । ( निगमन ) 
संसारब्याषिके प्रधानकारण मिथ्यादशन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र हैं । सम्यगृदर्शन, 
सम्यग्शान और सम्यक् चारित्रका यथायोग्य परिपाछकन और पूर्णताकी भावना मावनेकी सामथ्यंसे 
उन मिथ्यादशन आदिकोंका बाढेया नाश किसी एक, मुमुझ्ु आल्मामें हो जाता है। इस बातका 
भविष्यमें अच्छी तरहसे समन कर देंनेवाके हैं | अतः कल्याणमार्गसे युक्त होना नामक साध्य 
करनेमे दिये गये व्याधिविष्ंसकपना हेतुके असिद्धतादोषफी आशका नहीं करना चाहिये, क्योंकि 
किसी निकटभव्य जीव आत्मारूप पक्षमें यह द्वेतु विद्यमान है । 

सरसि शैखकादिनानेकान्तिको3य हेतु), खनिदानस्य जलस्य परिध्व॑से5पि तस्याप- 
रिध्वंसादिति चेन्न तस्थ जरुनिदानत्वासिद्धे! । स्वारम्भकपुद्रलपरिणामनिदानत्वात् 
शंखकादेस्तत्सहका रिभात्रवाजलादीनाम् । न हि कारणमात्र केनावेत्करयविश्विदानभिष्ं 
नियतस्पेव कारणस्य निदानत्वात्। न च तन्नाशे कस्यचिश्रिदानिनो न नाश्ञ इत्यव्यभिचार्येव 
हेतु! कथ्यंचन संसारव्पाधिविष्यंसन। साधयेद्यतर्तत्परिष्वंसनेन श्रेयसा योक्ष्यमाणः 
कथिद्पयोगात्मकात्मा न स्यातू । 

यहां कोई शंका करते हैं कि आप कार्यके नाशकों सिद्ध करनेवारा निदानध्वन्सरूप यह 
जैनोंका देतु तो ताकाबमें रहनेवाके शंख, सीप आदिसे व्यभिचारी है, क्योंकि शेल, सीपोंका प्रधान- 
कारण जल है किंतु अपने निदान माने गये जलके सवैथा सूख जानेपर मी उन शेख और सीपोंका 

नाश्न नहीं हो जात है। वे सूले ताछाबमे बेलटके पढ़े रहते हैं। आचार्य कइते दें कि बह शेका तो 
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ठीक नहीं है। क्योंकि उन झेख, सीपों आदिका प्रधानकारण जरकों मानना सिद्ध नहीं है। झंख 
भादिकोंका प्रकृष्ट फारण अपने बनानेवाके पुद्रकछकी वर्गणास्वरूप पयीये हैं अर्गात् शेख आदिक 
दवीन्दरिय जीवोंके योगोंसे आकर्षित हुयीं आहार वरगैणाओंसे झंखका पौद्गलिक शरीर बना है| जरू, 
कीच, शैवाक आदि तो उसके केवछ सहकारी कारण हैं । उनमे शंखशरीरके योग्य आह्ारबर्गंणाये 
अधिक हैं। किसी भी कार्यके सम्पूर्ण ही कारणोंको या चाहे किसी सामम्यकारणको निदान मान 
केना किसी भी बांदीने हृष्ट नहीं किया है । अनेक कारणोंमेसे किसी विशेष उपयोगी नियत कार- 
णको ही निदानरूपकारण माना गया है और ऐसे प्रधानकारणके नष्ट हो जानेपर किसी भी 
निदानसे होनेवाके कार्यका नाश्ष न होते यह नहीं है। इस कारण हमारा देतु व्यभिचार दोषसे रहित 
ही है, वद संसारब्याधिके नाशकपनेको क्यों नहीं सिद्ध करांवेगा ! जिससे कि उस व्याषिके नाक्ष कर- 
जैसे कोई न कोई शानोपयोगस्वरूप आल्मा मविष्यमें कश्याणत्ते युक्त न हो सके। भावार्थ--- 
निदानक्षमरूप नि्दोषदेतुस मिथ्यादशेन जादि न्याधियोंका ध्वंस सिद्ध होता है और व्याधियोंके 
ध्यंसकपने द्ेतुत्त किसी आत्माका मोक्षमागमें छग जाना ज्ञात हो जाता है। 

निरन्वयविनधर॑ चित्त श्रेयसा योक््यमाणमिति न मन्तब्यम , तत्य क्षणिकत्वाविरोधात् । 

प्रत्येक क्षणमें अन्वयसद्दित नष्ट होकर नहीं क्षुवपनेको रखता हुआ क्षणिकचित्त भोक्षमार्गसे 
युक्त हो जावेगा । इस प्रकार बौद्धोंको नहीं मानना चाहिये, क्योंकि जो कल्याणसे युक्त दोनेवाला 
है. उसको क्षणिकपनेका विरोध है। अर्थात् बिजली चमकनेके समान किसीको क्षणमात्रमें तो 
दितमार्य प्राप्त नहीं द्ोता है किंतु पद्िलेस ही नाना प्रयल करने पढते हैं। तब कहीं बढी देरमे 
सुघरते सुघरते आत्माके अनेक परिणामोंके बाद कश्याणमार्ग मिल्ता है । बौद्धोंके माने हुए सर्वधा 
क्षणिक विज्ञानरूप जात्माकी कश्याणमार्गमें नियुक्ति नहीं बन सकती है । 

संसारनिदानरद्िताव्चिान्चित्तान्तरस्य भरेयः खभावस्योत्पद्यमानतैव भेयसा यो श्ष्य- 
माणता, सा न क्षणिकत्वपिरुद्वेति चेन्न, क्षणिकेकान्ते कुतश्रित्कस्पचिदुत्पत्ययोगात् । 

बोद्ध कहते हैं कि सातिशय मिथ्यादृष्टिके जैसे चरम मिथ्यादशनके उत्तरक्षणमें सम्यग्दर्शन 
उत्पन्न दो जाता है, बारदवें गुणखानकी अन्तिम अश्पज्ञतासे तेरहवेके आदिम सवैज्ञता उत्पत हो 
लाती है, जैनोंके यहां चौददववें गुणस््थानके अन्तसमयकी अपिद्धतासे दूसेरे क्षणमे आत्माकी सिद्ध 
अवस्था बन जांती है. वैसे ही संसार के आदिकारण मानी गयी अविदया और तृष्णासे रहित 
दो गंगे पहिके चित्से कश्याणस्वभाववाल्े दूसरे चितका उत्पन्न हो जाना ही कह्याणमार्गके साथ 
भादी नियुक्तपना है। वह नियुक्ति दमारे माने हुए क्षणिकपनेसे विरुद्ध नहीं पढ़ती है। आचार 
कहते हैं कि हस प्रकार बोढ़ोंका कहना ठीक नहीं है। क्योंकि सर्वेया क्षणिकलपक्षका प्रफान्त 
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माननेपर किसी भी कारणसे किसी भी कार्यकी उत्पत्ति नहीं हों सकती है। विजढी जोर दीपक- 
छिक्रा भी कई क्षणतक ठदरती हैं, तमी पदार्थोका प्रकाशन कर पाती हैं । एकक्षणमें पैदा होकर 
झटददी नष्ट हो जानेवाली पर्यायको आत्मलाम करनेका भी अवसर नहीं मिलता है। जिसने 

, आल्मढाम द्वी नहीं किया है, वह अरथेक्रिया भी क्या करेगा और बिना अथक्रियाके वस्तुपना 
ही नहीं ठदरता है। 

सन््तानः भ्रेयसा योक्ष्यमाण इत्यप्यनेन ग्रतिक्षिप्तर, सन्तानिथ्यतिरिकेण सन्तान._ 
स्ानिष्टे, पूर्वोत्तर्षणा एव द्परासृष्ट भेदाः सन््तानस्स चावस्तुभूतः कथे अयसा योश्ष्यते १ 

बौद्ध कहते हैं कि जेसे हिंसककी एकसमयकी पर्याय दिंसा नामक ढूम्बे क्मको नहीं 
करती है, किंतु दिंसक आत्माकी अनेकपयोये दिंसाकार्ममे छगी हुयी हैं । वैसे दी विज्ञानकी 
अकेली क्षणिक पयौय कश्याणमार्गमें नहीं छुगती हैं किंतु भूत, मविष्यत् काककी अनेक पबाबोंकी 
लडीरूपसतठर्ति कस्याणसे संयुक्त दो जावेगी । आचाये कद रहे हें कि इस प्रकार बरोद्ोंका कदना 
भी इस पूर्वोक्तकमनसे खण्डित हो जाता है। यदि आप क्षणिकपयौयोमे अन्वितरूपसे रहनेबाढा 
एक संतान मानते होते, लव तो आपका कद्दना ठीक हो सकता था किंतु आप बोद़ोंने क्षणिक 
संतानियोंसे अतिरिक्त एक संतान कोई हृष्ट किया नहीं है। आपका अंब है कि “' पूर्वोत्तर क्षणोंने 
होनेवाले संपूर्ण पयौय वास्तवमं एक दूसरेसे सवैथा भिन्न हैं ” ! आ्रांतिके वश उन पयौयोगे यदि भेदका . 
विचार न किया जावे तो वे अनेक परिणाम ही संतानरूप कल्पित कर ढिये जाते हैं। ओर ययाभमें 
वह संतान वस्तुमूत नहीं हैं । आप बौद्ध किसी भी वास्तविक संबंधको नहीं मानते हैं तो पूवापर- 
काढमावी परिणामोंका काढिकर्संबंध कादेको मानने छगे। मछा ्लेप्ली अपरमार्भरूप संतान कल्याण 
मागके साथ कैसे संयुक्त द्वो सकेगी ! अर्थात् आपका माना गया तुच्छसंतान कश्याणमार्गी 
नहीं बन पाता है । 

प्रधान॑ भ्रेयसा सोस्््यमाणमित्यप्यसम्माव्यम्, पुरुषपपरिकस्पनविरोधात। तदेव हि 
संसराति तदेव च विम्युच्यत इति किमन्यत्पुरुषसाध्यमातति १ प्रधानकृतस्पानुभवनं पूँसः 
प्रयोजनमिति चेत्, प्रधानस्पेव तद॒स्तु। क्ुत्वाचस्थ तध्ेति चेत्, स्पादेव॑ यदि 
कतोनुभविता न स्यात् । 

सांख्य कहते हैं कि सत्त्वययुण, रजोगुण और तमोगुणरूप प्रकृति दी मोक्षमागैसे युक्त दोने- 
वाली है। प्रंथकार समझाते हैं कि हस प्रकार कापिछोंका मम्तन्य मी सम्मवने योग्य नहीं है। क्योंकि 
यदि प्रकृतिका ही मुक्तिमागमें प्रवेश माना जावेगा तो आत्मतत्ततकी कल्पना करनेका विरोध आता 
है। जब कि प्रकृति दी संसारमें संसरण करती है और वह प्रकृति द्वी विशेषरूपसे मोक्षकों प्राप्त 
करती है। ऐसा पस्लिद्धांत करनेपर फिर आश्माके द्वारा साध्य करनेके छिय्रे कोन दूसरा कार्ये लव- 
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“शिष्ट रह जाता है ! जिसके छिये कि पश्चीसवां तत्त्व जात्मा माना जा रहा है। यदि जाप सांख्य 
यों करेंगे कि प्रधानके द्वारा किये गये कार्योंका भोग करना आल्माका साध्य प्रयोजन है। यों तब 

तो इम जैन कहते हैं कि प्रकृतिके बने हुए उने सुख, दुःख, अहकार, रासनप्रल्क्ष आदिका 
भोग करना भी प्रकृतिका ही कर्तव्य मान छो, जो करे सो ही भोगे । यदि सांख्य यों कहेंगे कि 
वह प्रकृति तो कार्योंकी करनेवाली है, अतः वह भोगनेवाली नहीं हो सकती है, ऐसा सांख्योंका 
कद्दना तो जब हो सकता था के यदि कार्य करनेवाछा उस का्येका मोक्ता न द्वोता। किंतु सामा- 
यिक, स्वाध्याय, अध्ययन करनेवाले ओर अपनी अंगुली भें सुइेको चुभानिवालढ्ल मनुष्य उनका सुख 
दुःखरूपी-फल स्वयं भुगत रहे हैं । यद्यपि कुम्दाार अपने बनाये हुए सम्पूर्ण घढोंसे ठण्डा पानी 
नहीं पीता है और सूचीकार अपने बनाये गये सम्पूर्ण वद्धोंको नहीं पहिनता है, फिर भी ये छोग 
अपने बनाये हुए कातिपय घट, पटोंका उपभोग करते ही हैं। तथा अतिरिक्त घट, पटोंका अन्य 
पुरुषोंसि +रितोष आाप्त कर उसका पूर्णरूपसे उपभोग करते हैं | उपभोग करना अनेक प्रकारका हैं। 
परोपकारी सज्जन भी निश्वार्थ सेवा कर आत्मीय कर्तव्यके सुख, शांति, छामको भोग रहे हैं। 
सेवाबूति यानी सेवा करके आजीविका करना निरुंष्ट कम है, किंतु सेवाथम पावन कार्य है। जो 
अपराध करता है उसीको दण्ड भोगना पढ़ता है ओर तपस्वी जीव ही मुक्तिके शाश्वत आनंदका 
भोग करते हैं| कर्तापन और भोक्तापनका सामानाषिकरण्य है अन्यथा भुजिकियाका कर्तों 

' भी भोक्ता न बन सकेगा। 

द्रष्ुः करैत्वे प्ुक्तस्पापि कवेत्वप्रसक्तिरिति चेत्, प्रक्तः किमकर्तेषटः ! । 

चेतना फरनेवाक्के या मौंग करनेवाले ब्रष्टा जात्माको यदि कतो माना जावेगा तो मुक्त 
जीवोंको भी कर्तापनका मसंग आधवेगा । मोक्ष बैठे हुए उनको भी कुछ न कुछ काम करना पढ़े 
तो वे कृतक॒त्म कैसे माने जावेंगे ! यदि सांरुष ऐसा करेंगे तो हम पूंछते हैं कि आपने मुक्त जीवोंको 
क्या अकतती माना है ! भावार्थे--वास्तवम सिद्धांत तो बद्दी ठीक है कि धुक्त जीव भी अपनी 
सुख, चैतन्य, सत्ता, वीये, क्षायिक दर्शन आदि अधैक्रियाओंको करते रहते हैं, तमी तो वे वस्तुमूत 
होकर अनंतकाल तक मोक्षम स्थित रहते हैं । उत्पाद व्यय ओव्य उनके द्वोते रहते हैं। अवोकिया- 
कारिश्त वस्तुका कक्षण है । स्वपरादानापोहनन्यव्रा सबको करनी पढ़ती है। सोता भा मूच्छित 
मनुष्य भी रक्त मांस आदिको ठीक बनाये रखता है, ताकि मृतके समान दुगैध न आ सके । 
स्वात्मनिष्ठा बनी रहे, करे बंध नहीं हो सके, क्षाबिक झान, चारित्र, सम्बक्त्व, द्रव्यत्वकी परिण- 
तियां मुक्तोमें सवैदा होती रहती हैं | दां, कौकिक भाजीविका, दान, भोजन, शयन, अध्ययन, स्नान, 
पूजन, आदि हत्योंको वे कर चुके हैं। उन्हे अब करने नहीं हैं। अतः वे कृतक्ृ॒त्य कद्द दिये जाते हैं 
किंतु अन्य मुक्तोपमोगी कार्योंकरो तो वे अनुक्षण करते दी रहते हैं | सिद्ध निठले नहीं बैठे है । 
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मोझ् अवस्था कोई बेहोशी, या मूछित या प्रदीपनिरवाण, सारिखी नहीं है। परंतु सदा चैतन्यमय 
सुख, ज्ञान, अनुमाव, वस्तुल, द्रवण आदि परिणातियों स्वरूप हैं। 

विषयसुखादेरकर्चेवेति चेत् , कुतः स तथा १ तत्कारणकर्मकरदेलाभावादिति चेत, 
तह संसारी विषयसुखादिकारणकर्मविशेषस्थ करेत्वादिपयसुरवादे! कतों स एव 
चानुभविता किचन भंवेत् १ । 

यदि सांख्य यों कई कि मुक्तजीव विषयोंसे उत्तन्न हुए खुल और क्रोध, राग, शरीर, 
इंद्रिय, शब्द, रस आदिकोंका अकत्तों ही है। इस पर तो हम जैन पूंछते है कि आपने कैसे जाना 
कि वह मुक्तजीव उस प्रकार शरीर, सुख आदिकका कर्तों नहीं है ? बताओ | 

यदि आप सांख्य यों कहें कि मुक्तजीवोनें उन शरीर, शब्द, छुख, दुःख आदिको बना- 
नेके कारण पुण्य-पापकर्मोंका कर्तापन नहीं है, अतः शरीर आदि या सुख आदिको नहीं बना 
पाता है। कारणके विना कार्य नहीं हो सकता है। पुण्य, पाप के बिना अकेले आत्मासे भी शरीर 
आदि नहीं बनते हैं । ऐसा कहने पर तो आपके कथनते द्वी यह बात निकछ पढ़ती है कि संसारी 
जीवको शरीर, घट, विषयसुख, क्रोध आदिके कारण माने गये विशिष्ट पुण्यपापोंका कत्तापन डे 
जिस कारण सैसारी जीव विषयसुख आदिका करनेवाढा कर्चा है, तब तो वह्दी उनका अनुभव कर- 
नेवाछ भोक्ता भी क्यों नहीं होगा ! अर्थात् वही आत्मा भोक्ता मी है, कर्तूल और मोक्तृलका 
अधिकरण समान है । 

संसाय॑वस्थायामात्मा विषयसुखादितत्कारणकर्मणां न कतो चेतनत्वान्युक्तावस्थाव- 
दित्येदषि न सुन्दरम, खेशविधातकारित्वात्, कथम् ? सेसा्यवस्थायामात्मा न सुखादे- 
मोक्ता चेतनलान्युक्तावद्यावदिति खेश्स्यात्मनो भोक्त्त्वस्य विधातात् । 

सांख्य कहते हैं कि संसारंभ प्रकृतिके साथ संसरण करनेवाली दशामें भी आत्मा विषय, 
सुल्ल, दुःख आदिक और उनके कारण पुण्य पाप कर्मोंका करनेवाछा नहीं है । क्योंकि आत्मा सदा 
द्रष्ठ, चेतन है. जैसे कि मुक्त अवस्थानें विषयपुख, पुण्य आदिकका कर्ता नहीं है। इस प्रकार 
सांख्योंका यह कइ्दना भी सुंदर नहीं है क्योंकि अपने इश्सिद्धांतता दी विधात करनेवाला है| 
कैधे है ! सो सुनो | हम मी कटाक्षरूप अनुमान प्रमाण देते हैं कि, संसरण करनेकी दशामे आल| 

सुख, दुःख, शरीर आदिका भोगनेवाला नहीं है क्योंकि वह चेतन है । जैसे कि मोक्ष अवस्थामें 
विषयम्रुल॒जादिका नहीं मोगनेवाल आत्मा आपने माना है। इस प्रकार आप सांख्योंके स्वयं 
हृष्ट किये गये भोक्तापनका भी विधात हुआ जाता है। पक्ष या प्रतिपक्षको पुष्ट करनेवाढे अनुमान 
बनाये जासकते हैं। 
48 
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प्रतीतिविरुद्धमिष्टवेघातसाधनमिति चेत्, कठेत्वामावसाधनमपि, पुसः श्रोता 
प्राताहृ॒भिति खकदेलप्रतीते! । 

सांख्य कहते हैं कि हमारे इष्टका विधात सिद्ध करना आप जैनियोंको प्रामाणिक प्रतीतिओंसे 
विरुद्ध पढेगा, क्योंकि संसार अवस्थामे आत्माका सुख, दुःख आदिकोंकों भोगना सर्वेको अनुमूत हो 
रहा है; इस प्रकार स्याद्वादी भी स्त्रीकार करते हैं ।अब आचाय बोलते हैं कि यदि आप सांख्य ऐसा 
कदेंगे तो तदनुसार दम भी कद्दते हैं कि सांख्योंकों सेसार अवस्थामें आत्माके कतोपनका अभाव 
सिद्ध करना भी प्रतीतिओंसे विरुद्ध पड़ेगा । क्योंकि में शब्दोंका श्रवण करनेवाला हूं, गंधकों पूँघ 
रहा हूं, में पदार्थोका दशेन करता हूं, में आत्मध्यान करता हूं, इस प्रकार आत्माके कर्तोपन की 
परीक्षकोंको प्रतीति हो रही है | 

श्रोताहमित्या दिश्रतीतेरहंकारास्पदत्वादहंकार स्य च॒ प्रधानविव्तेस्वात्मधानमेव करते 
तया प्रतीयत इति चेत, तत एवानुभावित प्रधानमस्तु । न द्वि तस्थाइंकारास्पदत्व॑ न प्रति- 
भाति शब्दादेरनुभविताहमिति प्रतीतेः सकलजनसाक्षिकलवात् । 

यदि सांख्य यों करें कि में सुनता है, चखता हूं इत्यादिक प्रतीतियां तो अहंकारके साथ संबंध 
रखती हैं और वह मैं में करनारूप अहंकार तो त्रिगुणात्मक प्रकृतिका परिणाम है। इस कारण प्रकृति 
ही कर्तापनसे प्रतीत हो रद्दी है, आत्मा नहीं, ऐसा कहनेपर तो हम जैन कहते हैं. कि इसी 
कारणसे अनुभत्र करनेवाली भी प्रकृतिको ही मानछो, क्योंकि मोग करनेवालेके भी साथ्थमें मैं छगा 
हुआ है। भोक्ताकों अहंकारका समभिव्याहार नहीं प्रतीत होता है| यद्द नहीं समझना मैं जाह्मा 
शब्दका आनंद भोग रहा हूं, रसका अनुभव कर रहा हूं, में द्रष्टा हूं, में भोक्ता हूं इत्यादि 
प्रतीतियां सम्पूर्ण मनुष्योंके सन््मुख जानी जा रही हैं। बाल, वृद्ध, परीक्षक, सभी इस बातके 
सक्षी ( गवाह ) हैं। 

भ्रान्तमनुभवितुरहंकारास्पदत्वमिति चेतु, कतेः कथमश्रान्तम ? तस्याहंकारास्पद- 
स्वादिति चेत्, तत्त एवानुभवितुस्तद भ्रांतमस्तु 

मोक्ता आत्माको अहंकारका समानाधिकरण जानना आपका अ्रमरूप है। सांख्योंके ऐसा 
कहनेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि क््योंजी ! कर्ताक्ो अहंक(रका एकाथेपना कैसे प्रामाणिक मान 
ढिया जावे ! बताओ । इसको भी ज्रांत कहिये। यदि आप कट्दो कि वह कतों तो अहंकारका स्थान 
है ही, इस कारण प्रधानरूप कतोको अहंकारका स्थान मानना प्रभाणरूप है। इसपर हम भी कह्टते 
हैं कि उसी कारणसे मोक्ताको भी अहंपना अम्रांत मान ढिया जावे। भोक्ताके साथ भी अहंकारका 
बाघारद्ित उल्लेख होता है । 

तस्योपाणिकलादइंकारास्पदत्व॑ आ्रांतमेवेति चेत्, कृतस्तदौपाधिकल सिद्धि: १ | 
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उस भोक्ता आत्माको अहंकारके साथ एकार्यपना तो प्रकृृतिकी उपाधि छग जानेंके कारण 
भ्रांत ही है जैसे कि टेसूके फूलके संबंबसे कांचमे कलाई जा जाती है| यदि आप कापिल ऐसा 
बडा तो बताओ कि तुमने आत्माके अहंपनेको बाहिरसे आया हुआ औपाधिक भाव कैसे सिद्ध 
किया है !। 

पुरुषसभावत्वा भावादहंकारस्थ तदास्पद॒त्व॑ पुरुषखभावस्यानु मवितृत्वस्पौपा- 
घिकमिति चेत्, स्पादेव यदि पुरुषस्वभावो5हंकारो न स्यात् । 

सांख्य कहते हैं कि गर्नके साथ यह कहना कि में ज्ञाता हूं, में कर्ता हूं, मेरे शरीर, घन 
आदिक हैं, इत्यादि अहंपनेके और मेरेपनेके भाव आत्माके नहीं हैं, किंतु आत्माका स्तमाव तो जनु- 
भवन करना है। इस कारण मोक्ता चेतयिता स्ररूप आत्माके अहंकारके साथ समानाधिकरणपना 
प्रकृतिकी उपाधिसे प्राप्त हुआ घर्म है। आत्माकी गांठका नहीं। अंथकार समझते हैं कि इस प्रकार 
सांख्योंका कहना तब हो सकता था, यदि पुरुषका स्वभाव अहंकार न द्वोता, किंतु में में इस 
प्रतीतिके उछेख करने योग्य आत्म ही है | अतः अहंकार पुरुषका स्वभाव है | 

मुक्तस्याहकारा भावाद पुरुषस्व भाव एवाहकारः, स्वमावो द्वि न जातुचित्तइन्त॑ त्यजति, 
तस्य निःस्वभावत्वप्रसंगादिति चेन्न, स्वभावस्य द्विविधत्वात्, सामान्यविशेषपयौयभेदात् । 
तत्र सामान्यपर्याय! शाश्वतिकः स्वभाव), काद।चित्को विशेषपयाय इति न कादाचित्क- 
लवात्पूंस्पहंकारादेर्तत्खभावता ततो न _तदास्पदल्वमनुभवितृत्वस्पौपाधिकस, यनाश्रांत 
न भवेत् कर्देल्ववत् । 

सांख्य कहते हैं कि पुरुषका स्रभाव अहंकार नहीं हो सकता है, क्योंकि मुक्तजीवोंके अहं- 
कार सर्वथा नहीं है । यदि अहंकार आत्माका स्रभाव होता तो मोक्ष अवस्थामें भी अवश्य पाया 
जाता, कारण कि स््रभाव कमी भी उस स्व॒भाववानको नहीं छोडता हे । यदि स्वभाव अपने तदा- 
तक भावतत्त्तोंकी छोड देते होते तो वह वस्तु विचारी सभावोंसे रहित हो जाती, तथाच अश्ववि- 
घाणके समान असत् बन बैठती, अतः अहंकार आत्माका तदात्मक स््र॒भाव नहीं है । अब आचार्य 
सिद्धांतकी प्रतिपत्ति कराते हैं कि उनका यइ कहना भी ठीक नहीं है। क्योंकि सामान्यपर्याय और 
विशेषपयौयके भेदसे स््रभाव दो प्रकारके होते हैं। तिनभे सामान्यपर्यायरूप स्वभाव तो अनादि 
कालस अनंत काल तक सर्वदा वस्तुमें ठरता है। जैसे कि जीवद्रब्यमं चेतना और पुद्ठलमें रूप, 
रस आदिक | तथा विशेषवयोय नामक स्वभाव तो द्वव्यम कभी कमी हो जाते हैं । इस कारण 
सादि सांत हैं जैसे जीवके क्रोध, मतिज्ञान, आदिक स्वभाव हैं और पुद्धछके कारयपन, मीठापन 
आदि । इसी प्रकार जात्माके अहंकार, अभिकाषा आदिक कर्मोद्यजनित स्वभाव हैं। अतः 
आत्माने कभी कमी द्वोनेकी अपेक्षासे इन अहंकार आदिको उस आत्माके स्वभाव न मानना ढीक 
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नहीं है। औपशम्तिक आदि पांचों प्रकारंक भाव आत्माके तदात्मक तत्त्व हैं। उस कारण सिद्ध 
हुआ कि भोग या अनुभवन करनेवाले आत्माका उस भहंकारके साथ एकाथेपना अन्यद्रव्यसे आया 
हुआ औपाधिक भाव नहीं हैं किंतु आत्माके घरका दे। जिसके कि कर्तापनके समान अहंकारीपन 
भी निबोध होकर आत्माका स््रभाव न बने । अर्थोत् प्रकरणमें अहंकारका अथे अभिमान करना दी 
नहीं है, किंतु आत्मगौरव और आत्मीय सत्ताके द्वारा होनेवाला मैं का स्वसंवेदन करना है। में केव- 
ढज्ञानी हूं, में क्षायिक सम्यग्इृष्टि हूं, में सिद्ध हूं, में मारदव ग्रुणवाला हूं, इस प्रकारका वेदन मुक्त 
जीवोंके भी विद्यमान है | मोक्ष अवस्थांम इच्छा नहीं है, ज्ञान और प्रयत्न हैं। इच्छा मोहका 
काय है, किंतु ज्ञान और यल् तो चैतन्य, वीर, इन आत्मगरुणोंकी पर्यायें हैं । 

न चाश्नान्ताहंकारास्पदलाविशेषेडपि कठ्त्वानुभवितृत्वयोः प्रधानात्मकलवमयुक्तम , 
यतः पुरुषकर्पनमफर्ल न भवेत् , पुरुषात्मकले वा तयोः प्रधानपरिकल्पनम्। तथाविघस्य 
चासतः प्रधानस्य गगनकुसुमस्येव न श्रेयता योक्ष्म्पमाणता । 

में कतो हूं, में चतयिता भोक्ता हूं इस प्रकर कर्तापन और भोक्तापनको आरांतिरहित अहं- 
कारके समानाधिकरणको समानता होनेपर भी दोनोंको प्रकृतिस्तरूप ही आपादन करना अयुक्त 
नहीं है जिससे के सांख्योंके यहां आत्मतत्त्तकी कल्पना करना व्यथे न होवे । अथवा उन दोनोंको 
यदि पुरुषल्तरूप मान लिया जाते तो तेईस परिणामवाले प्रकृतितत्तकी मूमिका सहित कल्पना 
व्यर्थ न द्वोते । भावार्थ--कर्तापन और भोक्तापन एक ही द्रव्यमें पाये जाते हैं । अतः प्रकृति और 
आत्मामेसे एक ही तत्त्व मानना चाहिये, आत्मा मानना तो अत्यावश्यक है। दम और तुम आत्मा ही 
तो हैं । तब आपका अहँकार, सुख, दुःख परिणतिसे परिणामी माना गया प्रधान ही आकाशके 
फूछके समान अद्तत् पदार्थ हुआ, उस असत् पदार्थका कल्याणमार्गसे भविष्यमें युक्त दोनापन 
नहीं बन सकता है। 

पुरुपस्य सास्तु इति चेन्न, तस्थापि निरतिशयस्प सुक्तावषि तत्मसंगात् , तथा च 
सर्वदा श्रेयसा योए१माण एव स्यात्पुरुपो न चा55युज्यमानः । 

वह कल्याण मार्गसे युक्त होनेका अभिरछाषीपना आत्माके मान लिया जावे, इस प्रकार 
सांज्योंका कहना भी ठीक नहीं है | क्योंकि का्पिलोंने पुरुषको कूटस्थ नित्य माना है। आत्मामें 
कोई धर्म या अतिशय घटते बढ़ते नहीं है । वेके वे ही स्त्रमाव सदा बने रहते हैं । 

यदि पुरुषफी कल्याणमार्गसे भाविनी भभिराषुकता मानोंगे तो भोक्षमें भी भविष्यमें कल्याण 
भागते युक्त दो जानेक़ी उस अमलाषाके विद्यमान रहनेका प्रसंग होगा । क्योंकि आपका जात्मा 
सवेदा एकसा रहता है | तब तो आत्मा मोक्षमार्यका सदा अभिलाषी ही बना रहेगा । सब ओरसे 
कह्याणमा्गम छृग जाना और रूग चुकनापन कभी नहीं पाया जा सकेगा । दीर्ष संसारीका कल्याण 
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मागेसे नहीं छूगनापन भी नहीं बनेगा। आलाको कूटख नित्य माननेमें यह बड़ी आपत्ति है 
कि जो पुंछएछ। छूग गया, वह टल नहीं सकता है। हां, आत्मा कुछ अतिश्योंको छोढे और 
अन्योंके ग्रहण करे तब तो योध्ष्यमाण, युज्यमान, युक्त द्वोना या नहीं युज्यभान ये बन सकते 
हैं। अन्यथा नहीं । 

पूर्व योक्ष्यमाणः पश्चात्तेनायुज्यमान इति चायुक्तम्, निरतिशयैकान्तत्वविरोधात्। 

पढ़िढी अवश्थामे आत्मा कह्याणमार्गसे भावी युक्त होनेवाला है और पीछे वर्तमानमें उस 
कल्याणसे संयुक्त हो जाता है, यह कहना भी युक्ति रहित है । क्योंकि आत्मा ज्ञातापन, कतोपन 
भविष्य छगनापन, वर्तमान रूगचुकनापन, आदि अतिशयोसे रहित फोरा कूटख है । 
कुछ चमत्कारोंको आगे पीछे लेता छोढता नहीं है | इस कदाग्रहरूप एकान्त मन्तव्यसे आपका 
विरोध होगा | भावाे--आत्माको परिणामी नित्य मानना पडेगा ऐसा माननेपर आपके पुरिखाजन 
स्वमतवाह्य समझकर आपसे विरोध ठान छेवेंगे । 

स्वतो भिन्नेरतिशयेः सातिशयस्य पुंसः भ्रेयसा योक्ष्यमाणता भवत्विति चेन्न, 
अनवस्थाजुपन्ञात् । पुरुषो हि स्वातिशयैः सम्बध्यमानो यदि नानास्व॒भापैः सम्बंध्यते, 
तदा तैरपि सम्बध्यमानः परेनौनास्वभावैरित्यनवस्था । स तैरेकेन स्वभावेन सम्बंध्यते 
इति चेत् न, अतिशयानामेकत्वप्रसंगात् । कथमन्ययैकस्वभावेन क्रियमाणानां नाना- 
कार्याणामेकत्वापत्तेः पुरुपस्य नानाकार्यकारिणो नानातिशयत्रल्पना युक्तिमघितिष्ठेत्। 

सांख्य कद्दते हैं, कि हम आत्माकों कूटत्य नित्य मानते हैं किंतु स्वयं आत्मासे सवेथा मित्र 
माने गये अतिशयोंसे आत्माको अतिशयसद्वित भी मान लेते हैं । जेसे कि छडी, टोपी, कड़े, कुण्ड- 
ढसे सद्दित देवदत्त है। ऐसे अतिशयवान आत्माकों कल्याणमागैसे भावी फालमे सद्दितपना हो 
जावेगा और वर्तमान तथा भूतकालकी युक्तता भी बन जावेगी । आचार्य कहते हैं कि यह सांखु्मोंका 
विचार भी ठीक नही है, क्योंकि अनवस्था दोषका प्रसंग आता है। सुनिये, आत्मा अपने सर्वज्पन, 
उदासीनता, नित्यता, होनेवाली कल्याणमार्गसे युक्तता आदि अतिशयोंके साथ संबंध करता हुआ 
यदि णनेक स्वभावोंसे सम्बन्धित होगा, तब तो संबंध करानेवाले उन स्वमार्वोके साथ भी उनसे 
मित्र अनेक स्वमावोंसे सम्बन्धित होगा और उन तीसरे अनेक स्वरभावोंको घारण करनेके लिये 
आत्माको चौथे न्यारे अनेक स्वभावोंकी भावश्यकता होगी। चौथोंकों स्थापद करनेके लिये पांचमे 
स्वमार्वोकी आकांक्षा होगी । इस तरह अनवस्था हुयी । यदि वह आत्मा अनेक आतिशयोंकों धारण 
करनेवाले अनेक स्वमावोंके साथ एक ही स्वभावसे सम्बन्धित हो जाता है, यह कथन भी तो ठीक 
नहीं है । क्योंकि एक स्व्रभावसे रइनेवाले उन अनेक अतिशथोंकी ओर स्वभावोंको एकपनेका पसंग 
दो जातेगा | अस्थवा बानी यादे ऐप वे स्वीकार कर अन्यप्कार माना जावेगा तो एक स्वभाव 
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द्वारा किये गये नाना कार्योंको एकपनेकी आपत्ति हो जानेके डरसे नाना काये करनेवाले पूरुषके 
नाना अतिशयोंकी कह्पना करना कैसे सुक्तियोंपर आरूढ होगा ! बताओ। भावाय---एक स्वभावसे 
जैसे अनेक अतिशय घारण कर छिय जाते हैं, वैसे ही एक स्वभावसे आत्मा अनेक कार्योंकी भी 
कर सकेगा । सीसरी कोटीपर एक स्वभाव माननेकी अपेक्षा सीबे दूसरी कोटीपर ही एक स्वभाव 
माननेमें छाघव है। सिद्धान्त यह है कि कारणके एक स्वभावस एक द्वी कार्य होसकता है, दो 
कार्योंके छिये दो स्वभाव चाहिये । दूध पीना, पेडा जीमना, खीचडी सपोटना, रोटी रोंघना, 
कचोढी खाना, चना चवाना, सुपारी ख़ुरचना इन संब क्रियाओं में दांतोंके प्रयत्न न््यारे न्यरे हैं। 
यदि कोई जवान सेखी से कढ्ढे कि मैं एक ही प्रवत्नसे इन सबको खा छेता हूं तो वह झंंठा है । 
वह केवक एक एक ही पदाथक़ो खारहा है। यही तो जैन ( स्याद्वाद ) सिद्धान्तकी महत्ता है। 
४ ब्ावन्ति कार्याणि तावन्तः स्वमावमेदा: ”” यह अकलझसिद्धान्त है । 

स्वातिशयैरात्मा न सम्बन्ध्यत एवेति चासम्बन्ध तैस्तस्य व्यपदेशामावालुषगात् ' 
स्वातिशयेः कथंचित्तादात्म्योपगमे तु ॒स्याद्वादसिद्धिः इत्यनेकान्तात्मकस्यैवात्मनः श्रेयो- 
योक्ष्यमाणत्व॑ न पुनरेकान्तात्मनः सवेथा विरोधातू । 

आप सांखु्य यदि अपने भिन्न अतिशयोंके साथ आला सम्बन्ध द्वी नहीं करता है, हस 
कारण उन स्वभाव ओर अतिशयोंके साथ यदि उस आत्माका सम्बन्ध न मानोंगे तो '* ये अति- 
शय आत्माके हैं ”? इस व्यवहारके अभाव दो जानेका प्रसंग आता है । जैसे कि सहाका विन्ध्य 
है, यह व्यवद्वार नहीं द्वोता है। क्योंकि स्वस्वामिसम्बन्धके बिना तो देवदत्तके कटक, कुण्डल हैं, 
यह व्यवहार भी नहीं होता है। यदि आप सांख्य अपने अतिशयोंके साथ आत्माका फथन्चित् 
तादात्य सम्बन्ध स्वीकार करोगे, तब तो स्थाद्वाद सिद्धान्तकी ही सिद्धि द्वो गयी । इस प्रकार 
अनेक धमैस्ररूप एक आत्माके ही भविष्य कल्याणसे रगजानापन बनता है । किन्तु फिर सर्वथा 
कूटस्थ नित्य या क्षणिक अनित्यरूप एक धर्मवाले आत्माके कल्याणमा्गक्री अमिलाषा और कल्या- 
ण्में स॑लम हो जाना एवं कल्याणको प्रात्ततर चुकना नहीं बन सकते हैं । क्योंकि एकान्त पक्षों 
अनेक प्रकारोंसे विरोध आता है। यहांतक कि अपने द्वी से अपना विरोध हो जाता है । 

कालादिलब्ध्युपेतस्य तस्य श्रेयःपथे बृहत- 
पापापायाच्च जिज्ञासा संप्रवर्तेत रोगिवत् ॥ २४७ ॥ 

कालकूब्धि, आसन्नमव्यता, कर्मभारका हकका हो जाना कषायोंक्ी मन्दता आदि 
कारणोंसे-सद्तित आत्माके अधिक स्थिति अनुभागवाले शानावरण आदि दुष्कर्मोंके क्षयोपद्म 
द्ोजानेंसे मोक्षमार्गकी जाननेकी इच्छा भछे प्रकार प्रद्ृत द्वोती है। जैसे कष्ट ाप्य निररोगवाके 
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दुःखित जीवके नीरोग होजानेके उपायोंको जाननेकी अमिराषा उत्पन्न दोजाती है। सन्तिपात या 
रोगके तीतवेग अथवा आयुष्यका अत निकट होनेपर रोगको दूर करनेकी कारणमूत इच्छा नहीं 
पैदा होती है। भाग्यमं टोटा बदा होनेकी अवस्थांम नफाके प्रकरण पर भार खरीदनेकी 
इच्छा नहीं उपजती है। 

श्रेयोमागे जिज्ञासोपयोगखभावस्यात्मनः श्रेयसता योक्ष्यमाणस्थ कस्याचित्कालादि- 
लब्धौ सत्यां इृहत् पापापायात् सम्भवतेते श्रेयोमारगगेजिज्ञासावात् रोग्रिणो रोगविनिषृ- 
त्तिजभ्रेयोमागेजिन्ञासावत् । 

करुणाकर आचार्य इसी अनुमानको भाष्य द्वारा स्पष्ट करते हैं कि कल्याणमार्गकी जाननेकी 
इच्छा ( पक्ष ) ज्ञानोपयोग स्वरूप और कढ्याणसे युक्त दोनेवाले किसी एक आत्माके कालकूब्धि, 
देशनाछूब्धि, छुकूछ, योग्यदेश, शीलू, विनबाचार आदिके प्राप्त होनेपर बंढे शानावरण आदि 
पापोंके उपशम, क्षयोपशम हो जानेसे अच्छी तरह प्रवर्तती है (साध्य) मोक्ष मागैको जाननेकी अमि- 
कछाषापन होनेसे ( द्वेतु ) जैसे कि रोगीके रोगकी निशृत्ति होनेपर पीछे उत्पन्न होनेवाले नीरोगता 
रूप कश्याणमागकि जाननेकी इच्छा पहिछे रोगअवस्थाम दो जाती है । 

न तावदिह साध्यविकलसुदाहरणं, रोगिणः स्वयप्मुपयोगस्वभावस्य रोगविनिषृ- 
चिजश्रेयस्ा योक्ष्यमाणस्य कालादिलब्धौ सत्यां इृदतृपापापायात् संप्रवतेमानायाः श्रेयों- 
जिज्ञासाया: सुप्रसिद्धत्वात्ू, तचतत एवं न साधनविकल्ं श्रेयोमागजिज्ञासात्वस्य तत्र भावात्। 

प्रथम इस बातको विचार छो कि इस अनुमानंभे दिया गया दृष्टांत तो साध्यसे रहित नहीं 
है। क्योंकि रोगी स्वयं ज्ञानस्वरूप है और रोगकी भी प्रकार निवृत्तिति उत्पन्न हुए स्वख्यपनेंके 
कश्याणमार्गते मविष्यमें छय जानेिवाछा भी है। उस रोगीके कालछब्षि, सद्देधकी प्राप्ति, आयु- 
व्यक्ग, रोगका भोग करचुकना आदि कारणोंके मिलनेपर असाता वेदनीय आदि बढ़े पार्पोके नाक्ष 
हो जानेसे प्रदर्तित होती हुयी कल्याणमागके जाननेक्री इच्छा अच्छी तरह प्रसिद्ध हो रही है । 
उस ही कारणसे वह उदाहरण विचारा देतुसे रद्दित भी नहीं है। क्योंकि रोगीके कश्याणमागैकी उस 
इच्छांम कल््याणमार्गका जिज्ञासापन विद्यमान है । 

निरन्वयक्षणिकचित्तस्य संतानस्य प्रधानस्य वाउनात्मन! श्रेयोमागेजिन्नासेति न 
मंतब्यमात्मन इति वचनात्तस्थ च सापितत्वात् । 

बौद्धके माने हुए अन्वयरद्वित होकर क्षणंमें नष्ट होनेवाके आत्मभिन्न चित्तके अथवा पूर्व 
उत्तरक्षणोंके भेदका पराम्श नहीं कर उन चित्तोंकी संतानरूप घाराके या कापिलोंके माने गये 
त्रयुणस्वरूप प्रघानके जो कि आत्मा नहीं है मोक्षमार्गकी जिज्ञासा द्ोती है, यद्द नहीं मानना 
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चाहिये । क्योंकि उक्त तीनों ही पदाथे जीव-द्रव्य-स्वरूप आत्मा पदार्थ नहीं हैं भौर हमने जात्माके 
मोक्षमागकी जिज्ञासा होना कहा है ओर उस परिणामी नित्य-आतद्रव्यको हम सिद्ध मी कर जुके हैं । 

जडसख चेतन्यमात्रसरूपस्थ चात्मनः सेत्यपि न शंकनीयमुपयोगरवभावस्येति प्रति- 
पादनात् तथास्थ समयथेनात् । 

नैयायिककी मानी हुयी ज्ञानसे भिन्न जडरूप आत्माके या सांड्यकी केवक चेतन्यरूप 
आलत्माके कल्याणमागैको जाननेकी वह इच्छा होती है, यह भी शंका नहीं करना चाहिये। क्योंकि 
हमने अनुमान उपयोग स्वभाववाली आत्माके जिज्ञासा होना बतलाया है। उस प्रकार अना- 
दिसे अनंत कार तक चैतन्यसे अन्वित इस आत्माका हम युक्तियोंसे समभन कर लुके हैं । 
आत्मा सामान्यविशेष घर्मस्वरूप है। आत्माका दशेनोपयोग सामान्यरूपसे पदार्थोंका संचेतन करता 
है और विशेषरूपसे ज्ञानोपयोग वेदन करता है । ये दोनों आत्माक़े स्वात्मभूत परिणाम हैं। 

निःभ्रेयसेनासंपित्स्थमानस्यथ तस्य सेति च न चिन्तनीयस, श्रेयसा योक्ष्यमाणस्थेति 
निगदितत्वात् तस्य तथा व्यवस्थापितत्वात् । 

तथा कल्याणमार्गसे महीं सम्पन्न होनेवाले उस आत्माके वह जिज्ञासा हो जाती है, यह 
भी नहीं विचारना चाहिये। क्योंकि कल्याणमागेसे युक्त होनेवाले ऐसा विशेषण हमने अनुभानमें कह 
रखा है। उस आत्माका उस प्रकार कह्याणसे युक्त होना भी दम निर्णीत कर चुके हैं । 

कालदेशादिनियममन्तरेणेव सेत्यपि च न मनसि निधेयम्, कालादिरब्धों सत्या- 
मित्यभिधानात्तथा प्रतीतेश्व । 

विशिष्ट काछ और नियतदेश तथा कार्यहानि आदि नियमोंके बिना दी आत्माके कश्याण- 
मार्यको जाननेकी वह इच्छा हो जाती है, यद्द भी मनमे नहीं विचार करना चाहिये । क्योंकि 
काललब्धि, छुदेश, सुकुछत्व आदि की प्राप्ति हो जानेपर, ऐसा इमने कहा है और उस प्रकार 
प्रतीत भी हो रहा है। विना देश, कालकी योग्वताके आम फछते नहीं, ज्वर भी दूर नहीं दोता 
है । यहांतक कि प्रत्येक कार्यमें देश, काल, सम्पत्तिकी आवश्यका देखी जा रही है । 

बृहत्पापापायमन्तरेणेव सा सम्प्रबतेत इत्यपि मामिमंस्त, बहत्पापापायात्तस्संग्रवते- 
नस्य प्रमाणसिद्धत्वात् । 

बढे पापोंके दूर हुए विना ही वह जिज्ञासा भछी भान्ति प्रवृत्त दो जाता है। यह भी 
एंठ सद्दित नहीं मानना चाहिये | क्योंकि तीव्र अनुभाग और दीप स्थितिबाले पापोंके नाश हो 
जानेसे ही शुभमागके जाननेमें बढ़िया प्रवृत्ति करना प्रमाणोंसे सिद्ध हो रहा है। तीज दुष्कमका 
उदय रहता है, उस समय तो में कोन हूं! फहांते आया हूं ! कट्दां जाऊंगा ! क्या मेरा स्वभाव 
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है, इत्यादि बातोंके जाननेको एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदिक जीवोंके इच्छा दी नहीं होती है । किन्तु 
क्मोंका मन््द् उदय द्ोनेपर द्वी में कोन हूं ! मेरा धम क्या है / स्वभाव प्राप्त करनेका निमित्त 
क्या है ! ऐसी इच्छाएं संज्ञी जीवोंके होती हुयीं देखी जा रही हैं । 

* नहि कवचित्संशयमात्रात् कचिज्जिज्ञासा, तत्मतिबन्धकपापाक्रान्तमनसः संशय- 
मात्रेण|वस्थानात | 

किसी पदाभेमे केवक संशय द्वो जानेसे ही फिसी आत्मा जिज्ञात्ा होती हुयी नहीं देखी 
गयी है, क्योंकि जिस जीवका अँतःकरण कस्याणमार्मका प्रतिबंध करनेवाले पापोंसे घिर रहा है, 
वे जीव केवछ संशयको लेकर बैठे रहेंगे। तीजर पपका उदय होनेपर उनके संशयकी निवृत्ति भी 
नहीं दो सकती है, कह्याणमार्गको जाननेकी इच्छा होना तो बहुत दूर है । 

सति प्रयोजने जिज्ञासा तत्रेल्पपि न सम्यरू, प्रयोजनानन्तरमेव कस्यचिव्यासंगत- 

स्तदनुपपत्तेः । 

किसी पदार्थके प्रयोजन द्वोनेपर उस पदार्थमे जाननेकी इच्छा आत्माके उल्नन्न हो जाती है, 
यह कहना भी समीचीन नहीं है । क्योंकि किसी पदार्थका प्रयोजन होनेपर उसके अव्यवहित उत्तर 
काम ही यदि किसी एक पुरुषका चित्त इधर उधर कार्यान्तरमें छग जावे, थों तो वह जिज्ञासा 
नहीं बन सकती है। जैसा कि प्रायः देखा जाता है कि प्रयोगन होनेपर भी यदि वित्तवृत्ति अन्यत्र 
चढी जावे तो उसके जाननेकी इच्छा नहीं होने पाती है। अतः जिज्ञासाका प्रयोजच होना अब्य- 
मिचारी कारण नहीं है। पराधीन सेवक, पशु, पक्षियों में प्रयोजन होनेपर भी जाननेकी इच्छा 
नहीं दोपाती है। प्रयोजन नहीं दोनेपर मी ठल्ुआ पुरुषोंके जिज्ञासाये उपजती रहती हैं । 

# दुखत्रयामिधाताज्जिज्लासा तदपघातके दवेतो ” इति केचित् , तेडपि न न््यायवा- 
दिनः सर्वेसेसारिणां तत्मसंगात् , दुःखत्रयाभिधातस्य भावात् । 

आध्याक्षिक आधिदेषिक, और आधिमौतिक तीन दुःखोंसे पीडित होजनिसे उन 
दुःखोंका नाश्ष करनेवाके कारणोंके जाननेकी इच्छा उलज्न होती है । शारीरिक 
दुःखका रसायन जढी बूटी आदिके स्ेवनसे और मानस दुःखोंका सुंदर ख्री, खाना पीना 
जादिस तथा आधिभीतिक दुःखका नीतिशाखके अभ्बाससे या उपक्रवरद्तित स्थानपर रहने 
आदिसे उच्छेद दो जायगा ऐसी शंका ठीक नहीं है। क्योंकि एकांतरूपसे अनन्तकारू तकके 
लिये दुःखोंका उच्छेद करना हमको आवश्यक है जो रसायान आदि कारणोंसे नहीं हो सकता है। 
इस प्रकार कोई कपिल्मतानुयाबी कद रहे हैं वे भी न्माबपूषेक कहनेवाछे नहीं हैं। यों तो 
सम्पूर्ण संसारी जीवोंके उस जिज्ञासाके होनेका प्रसंग आठ है। क्योंकि तीनों दुःखोंसे पीढित दोना- 
40 
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सबके विध्मान है तथा च सभी एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदिक जीव मुक्तिमार्गकी जिज्ञासावाले या 
मुक्तिमागमें लग हुए दीघना चाहिये | केवल भव्य ही मुक्तिमा्गम छगे हुए क्यों दीखते हैं !। 

आम्नायादेव श्रेयोमार्थजिज्नासेत्यन्ये, तेपा-' मथातो घमजिश्नासे ”” ति सत्रेडयशब्द- 
स्पानन्तयोर्थे वृत्तेरथेद्मघीत्याम्तायादित्याम्नायादधीतवेद स्प वेदवाक्यार्थेषु जिज्नासांबि- 
घिरवगम्यत इति व्याख्यानम् , तदयुक्तम्, सत्यप्याम्नायश्रवणे तद्थावधारणे3भ्थासे च 

कस्यचिद्धर्मजिज्ञासालुपपत्तेः । कालान्तराफेक्षायां तदुत्पतो सिद्ध कालादिलब्धौ तत्मतिब- 
न्धकपापाप/याच्च श्रेय/पथे जिन्नासायाः प्रवर्तनम । 

अनादि काल््से आये हुए वेदवाक्योंसे ही मोक्षमार्गके जाननेकी इच्छा होती है। इस 
प्रकार अन्य मीमांसक कह रहे हैं । उनके यहां भी मीमांसादशनके “ इसके अनन्तर यहांसे धर्मके 
जाननेकी इच्छा है, ”” इस सूत्रका जो यह व्याख्यान किया गया है कि अथ शब्दकी व्यवधान 
रद्वित उत्तर क्षणमें होनेवाले अभमें वृत्ति है। प्रारम्ममें इस वेदको पढ़कर अर्थात् वेदवाक्योंकी 
घाराते इध प्रकार पढलिया है वेद जिसने, उस पुरुषके वेदवाक्यके वाच्याथोर्म जाननेकी इच्छा 
का विषान जाना जाता है, वह व्य|रुथान करना अयुक्त हो जावेगा। भावार्य--वेद पढ़नेके बाद 
इच्छा होती बतायी है और आप पूर्व आम्नाठ वेदसे ही इच्छा होना मान बैठे हैं। हम देखते हैं 
कि परिपाटीसे प्राप्त वेदका श्रवण करते हैं ओर उसके अर्थका भी निर्णय करते हैं । ज्ञान और 
क्रियाका अभ्यास भी करते हैं | ऐसा होनेपर भी किसी किसी पुरुषफे धरम की जिज्ञासा 
नहीं होने पाती है। 

यदि मीमांसक यों कहेंगे कि तत्कारू जिज्ञासा भछं ही न हो कितु सुनते निर्णय करते और 
अभ्यास करते करते कुछ कारू बीत जानेपर विशिष्ट फालकी सहकारिताकोीं अपेक्षा होनेपर वह 
जिज्ञासा उत्नन्न हो जाती है, ऐसा माननेसे तो हमारी बात सिद्ध हुयी] काछ, देश 
आदिकी प्राप्ति होनेपर ओर उसके प्रतिबंधक पार्पोंके दूर द्वो जानेसे करबाणभागमे जिज्ञासाकी . 
प्रवृत्ति करना बना । 

संशयप्रयोजनदु/खत्रया मिघ[त/म्ना यश्रवणेषु. सत्खपि कसवित्तद्भावादसत्खपि 
सावात् कदाचित्संशयादिभ्यर्दुत्पत्तिदशनाततेषां तत्कारणत्वे छोमाभिमानादिम्यो5पि 
तत्मादुमोवावलो कनात्तेषामपि तत्कारणलवमर्तु नियतकारणत्वं तु तज्जनने बहत्पापापाय- 
सऔैवांतरंगथ कारणत्व॑ बदिरंगस्प तु कालादेरिति युक्तम्, तदभावे तजननानीक्षणात् । 

अब ठक जो जिज्ञासाकी प्रवृत्तिक करण बतलाये हैं, उनगे अन्वय व्यभिचार व्यतिरिक 
ध्यमिचार दोनों दी दोष आते हैं। संशय और प्रयोजन तथा तीनों दुःखोंसे ताड़न एवं आम्नायका 
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सुनना, इन कारणोंके होनेपर भी किसी किसीके वद जिज्ञासा नहीं होपाती है। यह अन्वय व्यमि- 
चार है ओर उक्त चार कारणोंके न होते हुए भी कचित् जिज्ञासा होना देखा जाता है। यह 
व्यतिरेकव्यभिचार है । 

| यदि आप यों कदेंगे कि कभी कभी कारूमे संशय आदि कारणोंसे भी उस जिज्ञासाकी 
उत्पत्ति देखी जाती है । अतः उनको उस बिज्ञासाका कारग मानेंगे तब तो छोम, अभिमान, 
ईध्या, कीतिकी अमिलाषा, छोकिक ऋद्धि सिद्धियोंकी प्राप्ति आदि कारणोंसे भी उस जिज्ञासाका 
उपजना देखा जाता दे । अतः उन लोभादिकोंको भी उस जिज्ञासाका कारणपना मान छो | 
बारतवगं ये संशयादिक ओर छोभ आदिक अनियत कारण हैं । उस जाननेकी इच्छाक़ो उपजानेमें 
अन्वय व्यतिरेकक्रे नियमते कार्यकों करनेशले अंतरंग कारण तो बड़े पापोंका नाश होना ही है । 
अर्थात ज्ञानावरण कर्मका क्षयोपशम और दर्शनमोहनीय कमका उपशम आदि ही जिज्ञासाको पैदा 
करनेमे आम्यंतर कारण है ओर जिज्ञासा उत्पन्न करनेमें नियमयुक्त बहिरंगकारण कार, देश, सुकु- 
लता, शुद्धता आदिक हैं । यह सिद्धांत तो युक्तियोंसे पूणे है। क्योंकि उन कारणोंके बिना उस 
जिज्ञासाका उत्पाद होना नहीं देखा जाता है । 

काडादि न नियत कारणं बहिरंगत्वात् संशयलोभादिवदिति चेन्न, तस्यावश्यमपे- 
क्षणीयत्वाद्, कार्यान््तरसाधारणत्वात्त षहिरंगं तदिष्यते, ततो न हेतोः साध्याभावेडपि 
सद्भाव) संदिग्घो निश्चितो वा, यत्तः संदिग्धव्यतिरेकता निश्चितव्यभिचारिता वा भवेत् । 

आक्षिपकर्ता कह्ठता है कि काल, देश, आदि भी अन्वय व्यतिरेकके नियमको लेकर नियत 
कारण नहीं हैं, क्योंकि वे कार्येके बहिर्भूत अज्ञ हैं । जैसे कि संशयादिक और छोम आदिक नियत 
कारण नहीं हैं। आचाये समझाते हैं कि इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि कार्यकी उत्त- 
त्िति उन कार आदिकी अवश्य अपेक्षा होती है । दूसरे कार्यों मे मी तो साधारण होकर वे सद्दा- 
यक द्वो रहे हैं | अतः उनको बहिरंगकारण माना जाता है। इसलिए साध्यके न रदनेपर भी 
हेतुके सद्भावका संदेह नहीं है, जिससे कि व्यतिरिकव्यभिचारका संशय भी हो सके | और साध्यके 
न रहनेपर देतुके सक्लावका निश्चय भी नहीं है, जिससे कि निश्चयसे व्यभिचार दोष हो जावे। 
भावाब-- काल आदि बहिरंग कारणोंके साथ भी जिज्ञासाका समीचीन व्यतिरेक बन जाता है। 
जो कि कार्यकारणभातका प्रयोजक है। अतः जिपक्षम वृत्तिनके संशय और निश्चय करनेंसे आनेवाहे 
व्यूमिचार दोष यहां नहीं हैं । 

ननु च स्वप्रतिबंधकाधमेप्रश्षयात्काठादिसदायादस्तु श्रेय/पये जिज्नासा, तद्घानेव तु 
प्रतिपाद्ते इत्यसिद्धम् | संशयप्रयोजन जिज्ञासाशक्यप्रासिसशयव्युदासतदचनवतः प्रतिपा- । 
ब्त्वात्। तत्र सेशयितः प्रतिपाथस्तस्वपर्यतसायिना प्रश्नविश्ेषेणाचार्स प्रत्युपतपकत्वात्, 
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नाव्युट्पन्नो विपयेस्तो वा तद्विपरीवल्वादह्वालकवदस्युवढ्ा । तथा संशयवचनवान् प्रतिपाथः 
स्वसंशय बचनेनाप्रकाशयतः संशायितस्यापि ज्लातुमशक्ते! । 

यहां किसीकी रुम्बी चौडी शंका है कि अपने प्रतिबंधक पापोंफे अच्छी त्तरद नाश हो 
जानेसे और कालरूब्धि आदिकी सद्वायतासे कल्याण मार्गमे जाननेकी इच्छा मले ही हो किंतु उस 
जाननेकी इच्छावाढा पुरुष ही तो उपदेष्टके द्वारा प्रतिपादित किया जाता है। इस प्रकार 
जैनोंका कहना तो सिद्ध नहीं है । क्योंकि संशय, प्रयोजन, जाननेकी इच्छा, शक्यकी भ्राप्ति, और 
संशयको दूर करना, इनसे युक्त तथा इनके म्रतिपादक वचनोंको बोलनेवाछा पुरुष द्वी मतिपादित 
किया जाता है । प्रतिपाथ शिष्यके उक्त दश विशेषणोंकों शंकाकार इसप्रकार स्पष्ट करते हैं कि 
जिस शिष्यको संशय उत्पन्न हो चुका है, वही ग्रुरुओंके छवारा समझाने योग्य है। क्योंकि संशयाल 
पुरुष ही तस्वनिर्णय करानेवाढे विशेष प्रश्नस्ते प्रतिपदक आचार्यके निकट उत्कण्ठा सहित होकर 
जाया करता है। जो अज्ञानी, मूख, व्युत्पत्तिरहित है, वह समझाया नहीं जा सकता है। जैसे कि 
दो महीनेका बारूक, जथवा जो मिथ्या अभिनिवेशसे विपर्ययज्ञानी दो रद्द है, वह भी उपदेश सुन- 
नेका पात्र नहीं है। क्योंकि वह शिष्यके छक्षणसे विरह्तित है, जैसे कि चोर ढाकू आदि। भावार्थ - 
दोषोंकी तीम्रता दोनेएर इनको सत्यत्रत, अघोर्य, आदिका उपदेश देना व्यथ पढेगा तथा अपने 
संशयको कथन करनेवाले वचनोंको बोलनेवाला प्रतिपाथ होता है। जो प्रश्नकर्ता अपने संशयको 
बचनोंके द्वारा भगट नहीं कर रहा है, ऐसी अवस्थामे संशय उत्पन्न हुए पुरुषकों अतिपादक जान 
नहीं सकता है तो वह समझवेगा किसको !। यदि दिव्यज्ञानी आचायने प्रश्नकर्तॉका संशय 
निमित्तज्ञानसे जान भी लिया फिर भी अलड शिष्यके प्रति उत्तर कहना अनुचित है। इसमें 
ज्ञानकी अविनय होती है। अतः अपने सैशयको विनयपूर्वक कह्दता हुआ श्षिष्य दी उपदेश्य है। 

परिक्ञातसंशयोपि वचनात् प्रयोजनवानू प्रतिपाद्यो न स्वसंशयभकाशनमात्रेण 
विनिषृताकांक्ष), प्रयोजनवचनवांश प्रतिपादः, खप्रयोजने वचनेनाप्रकाशयतः प्रयोजनव- 
तो5पि निश्वेतुमशक्यत्वात् । 

पूर्वपक्षी कह्द रहा है कि जिस शिष्यका वचनके द्वारा संशय जान भी छिया जावे किंतु 
उस शिष्यको किसी कार्यकी सिद्धिका प्रयोजन है, तब तो वह समझाया जावेगा, अन्यथा नहीं 
समझाया जावेगा । अपने संशयकरो केवछ प्रकाशन करके ही जो शिष्य आकांज्ञाओंसे रहित हो 
जाता है, वह गुरुके समझाने योग्य नहीं है। भावार्थ - प्रश्षकतों जब उत्तर सुननेके छिए उत्कण्ठित 
नहीं है, ऐसी दशा मुरुका प्रयत्न ब्यथे जावेगा ! किसी शिष्यको प्रयोजन है ओर उस प्रयोजनका 
अपने वचन द्वारा गुरुके सन्मुल्ल प्रतिपादन कर रहा है, तब तो वह प्रतिपादन करनेके छिए गुरुकी 
कृपाका पात्र बनेगा। हिंउु जो अतने मथरो नव ते वचनोंते पकाणित नहीं कर रहा है, वह स्योजन- 
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वान् होता हुआ मी प्रयोजन सहितपनेसे निश्चय नहीं किया जा सकता है। प्रयोजनका कथन 
करनेसे विनयीपन भी व्यक्त होता है, कोरे ऐंट्रके प्रति यदि समीचीन ज्ञान उपदिष्ट किया जावेगा 
तो ऐसी दश्ामे ऐट्के ज्ञानावरण कर्मेका बन्ध होगा। प्रकृष्ट विद्वान् भी अपने गौरवयुक्त पूज्य 
ज्ञानको थों ही व्यर्थ फेकत नहीं फिरेंगे । । 

तथा जिश्नासावान् भ्रतिपादः प्रयोजनवतों निश्चितस्यापि ज्ञातुमनिच्छतः प्रतिपा- 
दगितुमशक्यत्वात, तद्घानपि तद्वचनवान् प्रतिपायते, खां जिश्लासां वचनेनानिवेदयवस- 
इत्तया निर्णेतुमशक्ते। । 

और जाननेकी इच्छावाढा शिष्य ही समझाया जाता है। शिष्य प्रयोजनवान है, ऐसा 
निश्चित भी द्वो चुका है, किंतु गुढुजीसे तत्त्तोंको नहीं जानना चाहता है, वह चेछा दितैबी गुरुके 
द्वारा मी नहीं समझाया जा सकता है। असम्ृतस्वरूप ज्ञानका व्यर्थ उपयोग करना अनुचित है। 
तथा उस जाननेकी इच्छावाढ होता हुआ भी इस ज़ाननेकी इच्छाको विनीत वचनोंसे कहेगा, 
तब तो ग्रुरु उसको शिक्षण देंगे, किंतु जो अपनी जिज्ञासाको वचनोंके द्वारा गुरुजीके सन्पुख निवे- 
दन नहीं कर रद है, वह जिज्ञासावानपनेसे निर्णीत मी नहीं किया जा सकता है और उदृण्ड 
अभिमानीको उपदेश देंनेसे फल भी क्या निकलेगा ! ऐसे आत्मामिमानियों में अवधि ज्ञानीका वह्द 
उपदेश स्कुरायमाण भी न होगा । शिष्यकी विनययुक्त जिज्ञासामें उसके वचनोंसे द्वी ब्यक्त धोनी 
चादिए । तभी शिष्यकी आत्मामे कोमछता, घर्मोपदेश, और मोक्षमागरेपरिणतियां उपजेगी । 

तथा जिन्नासुनिश्चितो5पि शक्यप्राप्तिमानेष प्रतिपादनायोग्यस्तत्तप्नुपदिष्ट॑ प्राप्तुम- 
शक्नुवतः ग्रतिपादने वेयथ्यांत् , स्वां श्रक्यप्रारप्तिं वचनेनाकथयतस्तद्वत्तेन प्रत्येतुमश्नक्तेः 
शक्यप्राप्तिवचनवानेव प्रतिपाचः । 

अमीतक पूर्वपक्ष दी चल रहा है कि वह शिष्य जिज्ञासु है। यद्द सुहने निणेय भी कर- 
लिया है, फिर भी उपदिष्ट पदार्थको प्राप्ति कर सकनेवालूम ही प्रतिपादन करने ओोग्य है। युरुके 
द्वारा उपदेश दिये गये तत्त्वको जो प्राप्त नहीं कर सकता है, कन्घा ढाछे हुए बैठके समान जो 
कार्य करनेमें अधीर होगया है, उसको तत्त्वका प्रतिपादन करना व्यर्थ जावेगा । उपवीय रसायन 
साधारण पृरुषको नहीं किंतु उसको झेकने वाले समय पुरुषकों दी वह दी जाठी है। जो कमर 
कस कर तत्वप्राप्ति करनेके लिये समर्थ भी है किंतु अपनी सामथ्यैंका वचनसे निरूपण नहीं कर रहा 
है, उसके सन्नद्धपनेको प्रतिपादक नहीं जान सकता है । जो शक्य प्राप्तिमानपने करके नहीं 
जानागया है वह शिक्षण देने योग्य नहीं हैं । अतः बोलनेकी अवज्ञासे मयमीत शिष्यकों उपदेश 
सुननेकी थोग्यता नहीं है | तथा च उपदिष्ट पदार्थके प्राप्तिकी सामथ्यको वचनोंस्ते कहनेवारा ही 
सत्युकृष शिक्षाके योग्य है । गुरुजीको शिष्यका उपकार करना है । स्वभथुखसे उन वचनोंको कदरदे 
वियार्बीके क्षयोतश्म, विनय, आाह्मता पात्रता गुग, विक्ृत्तित होते हैं । 



३९० तस्वार्यबिन्तामणिः 

तथा सैधायव्युदासवान् प्रतिपाथः सदृत्सेशयितोमयपश्चस्थ प्रतिपादयितुमशक्तेः 
संशयबध्युदासवानपि तद्बचनवान् प्रतिपादते, किमयमनित्य! श्रद्धः कि वा नित्य हृत्युमयों 
पक्षयोरन्यवरत्र सेशयव्युदासस्यानित्यः शब्दस्तावत्मतिपाद्यतामिति वचनमन्तरेणावषोड्धम- 
शक्यत्वादिति केचित्, तान् प्रतीदममिधीयते । 

* ओर भी अपने संशयको दूर करनेवाला पुरुष दी समझाने योग्य दै। जिसने एंक समय 
दोनों दी पक्षोंका संशब कर रखा है, उसको छोढता नहीं है, वह समझाया नहीं जा सकता 
है । ज्ञानकों अहण करनेवाछा समझाया जाता है। मूखे रहनेवारा नहीं। संशयको निवारण करने- 
बाढ भी यदि उस संशय दूर करनेको वचनसे बोलढेगा, तब तो समझा दिया जावेगा | अन्यथा 
नहीं । जैसे कि यह शहद क्या अनित्य है! अथवा क्या नित्य है! इन दोनों पक्षोमेसे किसी एक 
पक्ष सेशयकों दूर करनेकरेलिये पहिके आप शब्दकी अनित्यताको समझा दीजिये । इस प्रकारके 
वबनके विना आचार्य उसके अमिप्रायको समझ नहीं सकते हैं। यद्मांतक १ संशय, २ संशय - 
वचन, है प्रयोजन, ४ प्रयोजनवचन, ५ जिज्ञासा, ६ जिज्ञासावचन, ७ शक्यप्राप्ति, ८ शक्षय- 
प्राप्तिचन, ९ संशयव्युदास, १० संशयव्युदासवचन | इन दश घ्मोंसे युक्त शिष्य ही गुरुके 
द्वारा समझाने योग्य है, ऐसा कोई शंकाकार पूर्वपक्ष कद्द रहे हैं। उनके प्रति आचार्यके द्वारा 
छोटी बूटीके समान यद्द उत्तर कद्दा जाता है--दत्तचित्त द्वोकर सुनिये। 

तदानेव यथोक्तात्मा प्रतिपायो महात्मनाम । 
इति युक्त मुनीन्द्राणामादिसूत्रभवर्तनम् ॥ २४८ ॥ 

यथा उक्त म्रुणोंवाछा, कल्याण मागकी जिज्ञाससे युक्त ओर निकट भविष्यमे कह्याणमे 
लूगनेवारू उपयोग स्वरूप आत्मा € गुरुस्वरूप मदान् आत्माओंके द्वारा समझाने योग्य है । इस 
प्रकार मुनियों में परम ऐश्वर्यंक्रो घारण करनेवाके गणघरदेव और उमालामीका पहिला '' सम्यद्शन' 
ज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग: ”” इस सूत्रका प्रवरतेन युक्त है। 

यः परतः प्रतिपद्यमानश्रेयोमागं:ः स श्रेयोमागैत्रतिपित्सावानेव, यथासुरः सद्दे- 
द्ादिभ्यः प्रतिपयमानव्याधिविनिवृत्तिजश्रेयो मागेः परतः प्रतिपद्ममानश्रेयोमागेश्व विवा- 
दापश्रः कश्रिदुपयोगात्मकात्मा भव्य इति। अन्न न धर्मण्यसिद्धसत्ताको हेतुरात्मनः श्रेयसा: 
योक्ष्यमाणस्पोपयोगस्वभावस्य च विशिश्स्य प्रमाणसिद्धस्य घर्मित्वात्तत्र हेतोः सद्भावात्, 
तद्विपरीते ल्वात्मनि धर्मिणि तस््य प्रमाणबाधितत्वादसिद्धिरेव । 

जो शिष्य दूसरेके द्वारा मोक्षमागको जान रद्द है, वद अवश्य कल्याणमार्गको जाननेकी 
अमिकाषाप्े सद्दित दी दे । जैस्ते नीरोग होनेका अमिलाषी क्लेशित रोगी विचारा अ्रेष्ठ॑ैथ, मंत्रवित्,- 
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तांत्रिक आदि द्वारा रोग दूर होनेसे उत्पन्न होनेवाढे कल्याणके मागेको जान रहा है। अतः ज्ञात 
( अनुमित ) किया जाता है कि रोगीको कह्याणमागके जाननेकी इच्छा अवश्य है। विवाद प्राप्त 
हुंआ कोई उपयोग स्तरूप भव्य आत्मा दूसरोंके द्वारा मोक्षमागैको जान रद्दा है। उस कारण वह 
कल्याणमार्गको समझनकी इच्छावाला है । इस पांच अवयववाला अनुमानके पक्ष हेंतुकी सत्ता 
असिद्ध है, यह नहीं कहना। क्योंकि अतिशीघ्र कल्याणके साथ युक्त होनेवाके ज्ञान उपयोग 
स्वरूप विलक्षण आत्माकी प्रमाणोंसे सिद्धि हो चुकी है । यहां उस आल्माको धर्मी बनाया गया है, 
उसमे हेतु विद्यमान रहता है । हां, उक्त आत्मासे मिन्न प्रकार नैयायिक, कापिलोंके द्वारा माने गये 
आत्मारूपी घर्मामें तो उस देतुका रइना प्रमाणोंसे बाधित है। यदि उनके माने गये आत्मामे 
साध्यकी सिद्धि की जावेगी तो हेतु अवश्य असिद्ध देत्वामास हो ही जावेगा । इसको हम भी कहते हैं । 

नहि निरन्वयक्षणिकाचित्त सन्तानः, प्रधानम अचेतनात्मा, चैतन्यमात्रात्मा वा परतः 
प्रतिपध्मानश्रेयोमागें! सिद्धयति; तस्य स्वेथायथेक्रियारहितस्वेनावस्तुत्तसाधनातू । नापि 
अयसा शश्वद्योक्ष्यमाणस्तस्य गुरुतरमोहाक्रान्तस्यानुपपत्तेः । 

बोद्धोंकी मानी गयी अन्वयरद्वित केवल एक क्षणमें रहकर दूसरे क्षणमे विनष्ट होनेवाके 
चित्तोंकी अवस्तु रूप सन्तान, या कापिलोंकी मानी हुयी सत्त्तरजस्तभोगुणरूप प्रकृति अथवा पैशेषिक और 
नैयायिकोंसे माना गया चेतनासे भिन्न स्वये अचेतन स्वरूप आत्मा और ब्रह्माद्वैतवादियोंसे स्वीकृत 
केवल चैतन्यरूप आला, ये चारों प्रकारके आत्मा तो दूसरे गुरुओोंसे कल््याणमार्गको जाननेवाले सिद्ध 
नहीं होते हैं। कारण कि उक्त प्रकारके वे चारों ही आत्माएं सब प्रकारसे अ्थैक्रियाओंसे रहित हैं। 
इस कारण उनको वस्तुपना सिद्ध नहीं द्ोता है । इस बातको हम पढिके कह चुके हैं। ओर जो 
आश्षा सर्वदा कह्याणमार्गसे युक्त होनेवाल् द्वी नहीं है, वह भी दूसरे हितोपदेष्ठाओंसे मोक्षमार्गको 
समझ नदीं सकता है। क्योंकि उसके ऊपर बड़े भारी मोहनीय कर्मके उदयोंका आक्रमण द्वो रहा 
है | ऐसे दूरमव्य या तीत्रमोदीके प्रति कल्याणमार्गका भप्रतिपादव करना प्राकृतिक नियमसे 
ही नहीं बन सकता है। 

स्वतः प्रतिषद्यमानश्रेयोमार्गेण योगिना व्यमिचारी देतुरिति चेत् न, परतो ग्रहणात्। 
परतः प्रतिपद्यमानप्रत्ववायमार्गेणानेकान्तिक इति चायुक्तम्, तम्र द्ेतुधर्मस्याभावात् । 
तत एव न बिरुद्धो हेतु, भ्रेयोभागेग्रतिपित्सावन्तमन्तरेण क्चिद॒प्यसम्भवात्। इति प्रमाणसि- 
द्मेतचद्वानेव यथोक्तात्मा प्रतिपादयो महात्मनाम , नातद्वान्ना यथोक्तात्मा वा तत्मतिपा- 

दने सतामग्रेक्षावत्तप्रसंगातू । 
स्वयं अपने आप जान छिया है मोक्षमार्ग जिन्होंने ऐसे प्रत्येक बुद्ध मुनिशज अथवा केवक- 

ह्वानी जिंनेद्र देवते प्रकृत हेतु व्यभिचारी है, ऐसा तो नहीं कद्दना चाढ्िये । क्योंकि हमेन देतुके 
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शरीरंभे परत: ऐसा विशेषण दे रखा है । जो दूसरोंसे मोक्षमा्गंको समझता है वह जिश्वासावान् 
अवश्य है । जहां अमीष्ट द्वेतु ठहर जायगा, वहां साध्य अवश्य पाया जाबगा। पुनः इस अनुमानंभे 

व्यभिचार उठाया जाता है कि दूसरेसे पापमार्गको जाननेबाले पुरुषसे देतु व्यभिचारी है, क्योंकि 
दूसरेसे पापका उपदेश सुननेवाक्े पुरुषमे देतु रद जाता है ओर मोक्षमागेकी जिज्ञासा रूप साध्य 
नहीं रहता है। आचार्य कहते हैं कि उनका यह कहना भी युक्त नहीं है। क्योंकि पापमागैको जान- 
नेबाछेम हमारे माने गये मोक्षमार्गको समझनारूप द्वेतु स्वरूप घमेका अभाव है। भावाभ-देतुके शरी- 
रमें मीतर पढा हुआ मोक्षमार्गको समझनारूपी घमम वहां नहीं घटता है। उसी कारणसे द्ेतु विरुद्ध 
हेल्वाभास भी नहीं है। क्योंकि कल्याणमार्गफी जिशज्ञासावाढे जीवके विना दूसरोंसें मोक्षमागको 
समझनेवालापन कहीं भी नहीं सम्मवता है। आर्थात् व्यभिचार दोषके दूर हो जानेसे ही प्रायः 
विरुद्ध दोष दूर दो जाता है । विरुद्ध और व्यभिचार दोष दोनों भाईके समान हैं। साध्याभा- 
ववानमे देतुका न रहनारूप अन्वयव्याप्तिको व्यभिचार दोष बिगाड देता है और साध्यमावके 
व्यापकीमूत अभावका प्रतियोगीपन देतुमे रहना रूप व्यतिरिकव्याप्तिको विरुद्धदोष बिगाढ देता है, 
इतना ही अंतर है। कहीं व्यभिचारके स्थक और विरुद्धके स्थढोंमे भी अंतर पढ जाता है। इस 
कारण यह साधन या अनुमान दूसरे प्रभाणोंसे पिद्ध है। अतः उस कल्याणमार्गकी जिज्ञासावाका 
और कालकब्धि आदिसे युक्त ज्ञानोपयोगी आत्मा ही महात्मा गुरु छोगोंको समझाने योग्य है। जो 
जिज्ञासावान् नहीं है अथवा जो पू्वमें के गये अनुसार पापभार और मोहभारसे रद्षित होकर 
कल्याणस युक्त द्वोनेवाला चेतनस्वरूप आत्मा नहीं है, वह उपदेशका भी पात्र नहीं है। ऐसे 
मोही, दूर भव्य अथवा अभव्योंको भी यदि मोक्षमागैका प्रतिपादन किबा जावेगा तो प्रतिपादक 
गुरु सज्जनोंको विचारशाढीपन न होनेका प्रसंग आता है। भावाग-पात्रका विचार व कर जो ऊबर- 
वपनके समान उपदेश दे रहे हैं, वे प्रेक्षावान् नहीं हैं । जिनकाणीकी भी तो प्रतिष्ठा रखनी है । 

परमफरुणया काश्न श्रेयोमागे प्रतिपादयतां तत्मरतिपित्सारद्वितानापि नाग्रेश्षावत्व- 
मिति चेलल, तेषां प्रतिपादायेतुमशक्यानां प्रतिपादने प्रयासस्थ विफलत्वात्, तत्मतिपित्साध॥- 
त्पाद्य तेषां तै! प्रतिपादनात् सफलस्तत्मयासः इति चेत, तहिं दल्मतिपित्सावानेव तेषामपि 
प्रतिपाथः सिद्ध! । 

अत्यंत बढ़ी हुबी दयासे उस जिज्ञासासे रद्दित और मोदी भी किन्ही किन्ही जीवोंके मति 
क्ल्याणमार्गको प्रतिषादन करनेवाले दितैबी गुरुओंको अविचारवानपनेका प्रसंग नहीं होता है । यह 
कद्तना तो ठीक नहीं है। क्योंकि जो जीव शक्तिद्दीन हैं, उपदेष्टाओंके द्वारा समझानेके छिए समर्थ 
नहीं हैं, जो समझना भी नहीं चाद्ते हैं; उनको प्रतिपादन करनेमे वक्ताका परिश्रम व्यथे पढेगा। 

हां, यदि आप यों कद्दे कि उन जीवोंकों कश्याणमार्गके समझनेकी इच्छाको उत्पन्न कराकर 
इन द्वितैषियोंके द्वारा प्रतिपादन करनेसे वक्ताका वह प्रथत्न सार्थक हो जावेगा, ऐसा कहो तब तो 
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उस द्वितमागकों समझनेकी इच्छा युक्त जीव ही दितिषी उन वक्ताओंको भी समझाने ग्रोग्य विद्यार्थी 
सिद्ध हुआ । वद्दी तो दम कद रहे हैं । 

तदूबचनवानेवेति तु न नियमः सकलविदां प्रत्यक्षत एबेतत्मतिपित्मायाः पत्पेतु 
शक्यत्वात् । परैरनुमानाद्वास्य विकारादिलिंगजादाप्तोपदेशादा तथा प्रतीतेः । 

शकाकार अनुज्ञा करनेवालेने पूर्वपक्षम यह कद्दा था कि जिज्ञासाको वचन द्वारा प्रकाशित 
करनेवाढा ही प्रतिपाध् होता है । उनका यह नियम तो टीक नहीं है, क््यों।कै केवछशानी स- 
ज्ञोंको प्रत्यक्ष ज्ञानसे ही शिष्योंकी इस जिज्ञासाका निर्णय करछेना शक्य है और दूसेरे वक्ता या 
आचार्य और विद्वान् गुरुजन इस प्रतिपाथके विकार, जाननेकी चेष्टा, प्रश्न पूंडनेके लिये आना, 
आदि द्वेतुओंसे उत्तन्न हुए अनुमान प्रमाणसे जिज्ञासाकों समझ सकते हैं । अथवा सत्यवक्ताओंके 
उपदेशसे भी इस प्रकांर जिशासाओोंका आगमज्ञानसे जानना प्रतीत द्वो रद है कि अमुक पुरुष 
कुछ पूंछना चाहता है। मद्दाराजजी | इसको समझा दीबियेगा। 

संशयतड चनवांस्तु साक्षात्न प्रतिपायश्तत्तप्रतिपित्सारहिितश्य तस्याचाय प्रत्युपसर्पणो- 
भावात्, परम्पस्या तु विपय्रेयतद्धचनवानव्युत्पत्तितद्वचनवान् वा श्रतिपाधोस्तु पिशेषाभा- 
बातू , यवैव हि संश्यतढचनानन्तरं स्प्नतिबन्धकाभावात्तखजिज्न[सायां कस्यचित्मतिपाद्यता 
तथा विपर्ययाव्युत्पत्तितद्वचनानन्तरमपि । ह 

हेकाकारके पांच युगढोंमें से पद्चलि युगलका विचार दो चुका। अब दूसरे युगूमका परीक्षण 
करते हैं । संशयवान् और उस संशयको प्रकाश करनेवाले वचनोंधे युक्त पुरुष तो संशय और संशय 
वचनको कारण मानकर अब्यत्रहित रूपसे प्रतिपाथ नहीं हे । भावभ--प्रतिपाद्य बननेभे साक्षात् 
कारण जिज्ञासा है। संशय और उसके वचन तो परम्परासे भरे ही प्रतिपाध्पनेमं उपयोगी हो 
जावे, जो संशय और उप्के वचनकों कद्दनेवाला है, किंतु समझनेकी अमिलाष। नहीं रखता है, वह 
जीव आचार्य मद्दाराजके पास पूंनेके लिये उत्कण्ठासद्वित गमन ही नहीं करता है । 

हां, यदि संशय और उसके वचनको परम्परासे कारण मानना इष्ट कर छोगे, तब तो विप- 
वैयज्ञान और उसके वचनसे युक्त अथवा अज्ञानी ( नास्मझ ) और उसका शब्दसे निरूपण 
करनेवाछा जीव भी प्रतिपा बन जाओ | क्योंकि परम्परासे कारण बननेकी अपेक्षासे तीनों मिथ्या 

शानोमें कोई अंतर नहीं है। जिस ही प्रकार संशय और उसके वचनके उत्तर कारूमे जिज्ञासाके 
अपना प्रतिबंध करनेवाके ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपशम और मोहनीय कर्मके मंद उदय द्वोनेसे 
तत्त्वोंकी जिज्ञ/साके उत्पन्न होजानेपर दी किसी किसी जीवकों प्रातिषापना ,भाता है, वैसे ही 
विपयेय, अज्ञान और उनके वचनके उत्तर कालमे भी जिज्ञासाके उत्नन्न होनेपर किसीक्रोी प्रतिप्राथ- 
पना बन जाता है । 
80 
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विपयंस्ताज्युत्पश्षमनसां इुतथ्रिदरष्टविश्वेषात् संशये जाते तस्वजिज्ञासा मबतीति 
चायुक्ततू, नियमाभावात्, न दि तेषामदृष्टविश्षेषात्संशयो भवति न पुनस्तक्वजिज्ञासेति 
नियाभकृमसिति । 

यदि झेकाकार स्वपक्षका अवधारण करता हुआ यों कहें कि जिज्ञासा तो अन्यहित पूर्व- 
बर्ती कारण है किन्तु जिशासाके ठीक प्रथम यदि कोई प्रतिपाथपनेकी पात्रताका कारण है तो वह 
संज्षय ही है। जो विपयेयज्ञानी या अज्ञ मूढमनवाले जीव हैं, उनको भज्ञान या विपरययके पीछे 
एक पुण्यविशेषसे संशयके उस््न हो जानेपर ही तत्त्वोंकी जिज्ञासा होजाती है। अतः जिज्ञा-' 
साके पूर्व॑चर्ती संघमको कारण मानकों ! विपयेय और अज्ञानकों कारण न मानो। आचार्य कहते हैं 
कि बह क्षकाकारका कहना युक्त नहीं है। क्योंकि विपर्यय और अज्ञानफे पीछे सेशब होकर ही 
जिज्ञासा उतस्नन्न हीती है, ऐसा कोई नियम नहीं है। उन विपयंयज्ञानी और अज्ञानियोंको बादमें 
विशेष पृण्यसे संशय तो दो जावे, परंतु फिर अनंतर काम जिज्ञासा न दोवे यह एकांत ठीक नहीं 
है। मावार्थ-- पुण्यसे एकदम सीधे जिज्ञासा तो न होते किंतु संशय दो जावे इसका कोई नियम 
करनेवारू नहीं है। विपयंबज्ञानके अव्यवद्ित उत्तर काढमें भी तत्तजिज्ञासा उतपन द्वो सकती है 
बहुतसे विपरीतज्ञानवाके या अब्युतज्ञ जीव जिज्ञासा-रखकर गुठके पास गये ओर तत्त्वज्ञान लेकर 
ढौटे। शाल्रोंमें ऐसे कतिपय दृष्टांत हैं । 

..तस्पप्रतिपत्तेः संशयण्यवच्छेदरूपत्वात् संशयितः प्रतिपाधव इति चेत्, तहाब्यु 
त्पन्नो निपर्ययस्तो वा प्रतिपाद्ः संशयितवत्, तस्वमतिपत्तेरव्युत्पत्तिविषयोसब्यवच्छेद- 
रूपलसथ सिद्वे! सेशयव्यवच्छेदरूपत्ववत् संशयविपयेयाव्युत्पत्तीनामन्यतमाव्यपच्छेदे 
तस्वप्रतिपत्तेयेथायेतानुपपत्तेः यथा वा5विद्यमानसंक्षयस्थ प्रतिपाद्रस्य संश्षयव्यवच्छेदार्थ 
तस्वप्रतिपादनमफलम, तथेवाविधमानाव्युत्पत्तिविषयेयस्य तश्वच्छेदार्थभषि यथा 
मनिष्यत्संशयव्यवच्छेदारय तथा भूविष्यद्व्युत्पत्तिविपयेयव्यवच्छेदाथेमपि इति तस्त्वप्रति 
पिस्सायां सत्यां त्रिविषः प्रतिपाथ), संशयितो विपयेस्तबुद्धिरव्युत्प्नथ । 

यदि आप झंकाकार अनुनयसद्दतित यह करेंगे कि तक्तोंकी मतिपत्ति करना संशयका निवृत्त 
होना स्वरूप है। इस कारण जिस पुरुषों संशय उत्पन्न दो गया है, वही पुरुष प्रतिपादित किया 
जाता है। मावार्य---तत्त्वप्रतिपत्तिका कारण यदि संशय ने होता तो उससे संशय दूर कैसे किया 
जाता ! | ऐसा कदनेपर तब-तो दम कदेगे कि यों संश्बित पुरुषके समान दी अज्ञानी और विपर्य 
सज्ञानी सी समझा जा सकता है। तत्त्वोंकी प्रतिपत्ति जैसे संशय दूर होना रूप है वैसे ही अह्ञान 
दूर दोना और विंपर्यव दूर द्ोना रूप भी सिद्ध है। अज्ञान तीन माने गये हैं। चांदीमे रांग या चांदीका 
इशबकरनेवाके पुरुषका संशय जैसे चांदीके निभयत्ते दूर हो जात है, वैसे दी चांदीरा नि कर 
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देनेषर निपट अज्ञानी गेवारका अथवा चांदीको रांग समझनेवाके विपयेक श्ञानीका अज्ञान और 
विपर्ययज्ञान मी अब्यवद्दित उत्तर काझुमे निवृत्त हो जाता है। संशय, विपयेय और अज्ञान इन 
तीनोंमसे किसी एकका भी निराकरण न होनेपर तत्त्वोंकी प्रतिपत्तिको यथार्थपना सिद्ध नहीं है । 
अकेछे विपयंयज्ञानका या औदमिक अज्ञानमावके द्ोनेपर उन अकेक्रोंका भी निराकरण द्वो जावेगा। 
तब भी तत्त्वोंका निणेय ठीक ठीक माना गया है। तत्त्वज्ञानसे वर्तमानके सर्व ही कुज्ञानोंका नाश 
हो जाता है, चाहे एक दो बा तीनों द्वोवें। तथ। जिस प्रतिपादन करने योग्य शिष्यके संशब 
विद्यमान नंदीं है, उसके प्रति संशय दूर करनेके छिये कहा गया तत्त्वोंका निरूपण जैसे व्यभ है, 
उस ही प्रकार जिस प्रतिपाथके अज्ञान और विपरीतश्ञान विद्यमान नहीं हैं, उसके छिग्रे भी अज्ञान 
और विपययके निरास।र्थ “तत्त्वनिरूपण करना निरर्थक है। और यदि आपका जैसे बद विचार है 
कि किसी तत्त्वप्रतिपत्तिने व्तेमान संशयका नाश न भी किया द्वो किंतु उसने भविष्य काढमे होने 
वाले संशर्योका नाश अवश्य किया है, वैसे ही हम मी कद्ट सकते हैं कि वतेमान काहमें होने वाढे 
अज्ञान और विपयेयका नाश भले ही किसी निणेयने न फिया हो, किंतु मविष्य कारूमे अज्ञान और 
विपगैय न उत्पन्न हो सकें, इसके छिये भी तत्त्वोंकी प्रतिपत्ति करना सफल है | सर्व्धा नवीन माने 
गये किसी क्षेत्र, जिनाछुय, नदी, पवेत, समुद्र या विद्वानके देखनेपर मूल या वर्लमानके संक्षय 
और विपग्ेयका निवारण नहीं होता है । हां | वर्तमानके अज्ञानका नाश अवश्य हो जाता है । 
और मविष्यके संशय, विपयेय, अनध्यवस्ताथ और अज्ञानका निराकरण द्वोजाठा है। इस प्रकार 
शिष्यको तत्त्वोंके समझनेकी अमिलाषा दोनेपर तीनों दी प्रकारके शिष्य वक्ताके द्वारा समझाने 
मोग्य हैं । चादे वे तत्त्वोंमे संशय करनेवाले हों या विपर्यय ज्ञानी हों ओर मे ही वे कोरे अब्यु- 
व्यज्ष मूखे अज्ञानी हों। योग्य प्रतिपादक गुरु तीनोंको समानरूपसे तत्त्वोंका निणेय करा देंवेगा । 

प्रयोजनशक्पप्राप्तिसंशयव्युदासतद्चनवान् प्रतिपाद्य इत्यप्यनेनापास्तमू, तत्मतिपि- 
त्साविरदे तस्य प्रतिपायत्वविरोधात् | सत्यां तु प्रतिपित्धायां प्रयोजवादभावे5पि यजा- 
योग्य प्रतिपाद्यलप्रसिद्वेस्तद्धानेव प्रतिपायते | इति युक्त॑ परापरगुरूणामर्थती ग्रन्थतों वा. 
शास्तरे प्रथमसूत्रप्रवर्तनम्, तहिपयस्य श्रेयोमागैस्य परापरप्रतिपाद्ेः प्रतिपित्सितवात् । 

पहिके झंकाकारने यद् कहां था कि प्रयोजनवान् ओर प्रयोजनको प्रतिपादन करनेवाला, 
तथा तत्त्वोंको प्राप कर सकनेवाछा और इसे प्रमेयको बोलनेवाला, एवं संशयकों दूर करनेवात्म 
ओर संशय दूर करनेको कद्दनेवाछा ही सज्जन” पतिपाद्य द्ोता है, इन तीन युंगलोंकी भी 
शिष्य बननेंगे आवश्यकता है। ग्न्धकार कद्द दे हैं. कि यह भी होकाकारका कहना पूर्वोक्त इसी 
कबनते खण्डित द्वो जाता है। क्योंकि तत्त्वोंको जाननेकी इच्छाके बिना उक्त तीनों युगलोके होने 
इर सी उस शिष्यको प्रतिपाथपनेका विरोध है ओर समझनेकी इच्छा होनेपर तो प्रयोजन आदि 
तीन युगढोंके न होनेपर मी यरोग्यताके अनुसार प्रतिपाथपना जगत प्रसिद्ध हो रहा है । अत; 



संशय आदि चार युगढोंमें अन्वयव्यभिचार और व्यतिरिकब्यमिचार दोष अति हैं। इस कारण उस 
तत्त्वोंके जाननेकी इच्छावाछा ही विद्वान् वक्ताके द्वारा समझाया जाता है| इस प्रकार पर (उत्कृष्ट ) 
गुह अहंन्तोंने और अपर-गुह गणघर आदिकोंने अर्थक्ी और अंय रचनाकी अपेक्षासे शाखके 
आदि पहिले “ सम्वनदर्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग: ”? सूत्रका प्रवर्तन किया है, वह युक्त ही है। 
क्योंकि उन गुरुओंके द्वारा प्रतिपादित किये हुए सूत्रका मोक्षमाग रूपी विषय उन उस्कृष्ट और 
अनुल्कृष्ट शिष्यों करके समझनेके लिये इच्छित हो रह। है। विनीतोंमं प्रधान गणघर महाराज 
तीबेडरोंके उत्कृष्ट शिष्य हैं। और आरातीय विद्वान अपर शिष्य हैं। इन सबको मोक्षमागेंको जान- 
नेकी बलवती अभिलाषा हो रदी है। तभी तो अभैरूपसे श्री अहैन्तके द्वारा और गणघर, परसेन, 
मूतबल्लि पुष्पदंत, उमास्रामी आदिके द्वारा अंबरूपसे उक्त सृत्र प्रवर्तित हो रद्दा है यानी युरुक्षिष्य 
परिपाटीसे आम्नायपूर्वक चला आ रहा है। 

ननु ।निर्वाणाजिज्ञासा युक्ता पूर्व तदर्थिनः । 
परिज्ञातेभ्युपेये४र्थे तन्मागों ज्ञातुमिष्यते ॥ २४९ ॥ 

यहां शंका है कि उस मोक्षके अमिलाषी शिष्यकी पहिछे मोक्षको जाननेकी अभिद्वाषा 
करना युक्त है। वह सहसा मोक्षमागकों क्यों जानना चाहता है ? । बात यह है कि पहिले प्राप्त 
करने योग्य पदर्थका निर्णय हो जानिपर पीछे उसके मार्गकी जानना नियमके अनुसार इष्ट किया है। 

यो येना्थी स वत्मतिपित्सावान् दृष्टो लोके, मोक्षार्थी च कशथ्रिद्धव्यस्तस्मान्मोक्ष- - 
प्रतिपित्सावानेव युक्तो न पुनर्मोक्षमागेप्तिपित्सावानू, अप्रतिज्वति मोक्षे तस्मागेस्थ प्रति- 
पित्साअयोग्यतो पपत्तेरिति मोक्षव््रप्रवरतेन युक्त तदिपयस्थ बुश्च॒त्सित्वान् पुतरादाविव 
तन्मागंसत्रभवर्तेनमित्यय॑ मन्यते । 

शझ्शाकारकी ओरस कढी गयी आक्षेपक वात्तिकका भाष्य यों है कि संसार जो जीव 
जिस पदार्थके साथ अमिछाषा रखता है, वद उसके जाननेकी इच्छावाछा देखा गया है । फीई 
निकट मव्यजीव मोक्षका अभिलाषी है। उस कारणसे मोक्षके जाननेकी इृच्छावाछा होना ही 
युक्त है। परंतु मोक्षमागके जाननेकी इच्छा रखनेवाछा होना तो उचित नहीं हैं। मोक्षके 
सर्वेया न जानचुकनेपर उसके मार्गके जाननेंकी इच्छाकी योग्यता ही नहीं बन सकती है | 
इस कारण सर्वज्ञकों मूठ मानकर धाराप्रवाइसे मोक्षके प्रतिपादक सूत्रका प्रवर्तन होना युक्त है। 
क्योंकि उस सूत्रसे धोक्षरूपी विषयक्रा जानना अभीष्ठ हो रद्मा है। परन्तु फि(.आदिते ही उस मोक्षके 
मागेको समझानेव्ारे सूत्रका प्रचलित रहना नहीं दो सकता है। इस प्रकार यह शकाकार भाव 
रदा है। अब आना सवाथान करते हैं कि 
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तन्न प्रायः परिक्षीणकल्मषस्यास्य घीमतः । 
स्वात्मोपलब्धिरूपेउस्मिन् मोक्षे सम्प्रतिपत्तितः ॥ २५० ॥ 

वह शकाकारका कद्दना ठीक नहीं है । कारण कि जिस बुद्धिमान् शिष्यंक बहुढताकरके 
कर्मोंका मार कुछ नष्ट हो गया है, इस बुद्धिमान् शिष्यको निज शुद्ध स्वात्माकी उपलब्धि होना- 
रूप इस मोक्षम मे प्रकार ज्ञत्ति हो रही है, मावाथे--आलाके स्वरूपकी प्राप्ति हो जाना रूप 
मोक्षका सामान्यपनेसे इन सब पर अपर शिष्योंको ज्ञान है। अतः मोक्षकी जिज्ञासा नहीं हुयी 
कैंदु मोक्षमागेको समझनेकी ही शिष्योंको अमिलाषा है । 

न हि यत्र यस्य सम्प्रतिपत्तिछश तस्य प्रतिपित्सानवस्थानुषंगात् सम्मतिपत्तिश 
मोधे खात्मोपलब्धिरूपे प्रछृतस्य प्रतिपाथस्य भ्रायशः परिक्षीणकस्मपत्वातू, सातिशयप्र- 
बत्वाच्च। ततो न तदथिनोपि तत्र प्रतिपित्सा ददर्थिलमात्रस्थ तत्मातिपित्सया व्याप्य- 
सिद्धे! सति विवादे5र्थित्वस्थ प्रतिपित्साया व्यापकत्वमिति चेन्न, तस्यासिद्धत्वात् न दि 
मोक्षे5घिक्ृरवस्य प्रतिपत्तर्विवादोन्स्ति। 

जिस विषय जिसको भहे प्रकार श्प्ति हो रही है, उस विषयमे उसको जाननेकी इच्छा 
नहीं होती है । यदि जाने गये विषयमें मी जिज्ञासाएं द्वोने रंगे तो ज्ञात हो चुके विषयमें फिर 
जिज्ञासा हो जावेगी एवं चवितचर्तण या पिष्टपेषणके समान अनवस्थाका प्रसंग होगा। प्रक- 
रणमे पडे हुए सभी वादी, प्रतितादी, और निकट भव्य इन शिष्योंको स्वात्माकी परिप्राप्ति हो 
जाना स्रूप मोक्षत्रं सामान्यपनेसे प्रायः करके ज्ञप्ति हो रही है । क्योंकि उनके ज्ञानावरण कर्मोंके 
कुछ सर्वधाती स्फद्कोंका और अज्ञान, व्यामोह, करनेवाले पापोंका कतिपय अंशोंसे नाश हो 
गया है। तथा वे निकटमव्य चमत्कारसहित बुद्धिसे युक्त भी है। उस्त कारण उस मोक्षके अमि- 
छाषी भी जीवकी उस मोक्षके जान॑नेमें इच्छा नहीं हो पाती है। किसी पदार्थके प्राप्त करनेकी 
अर्थिता मात्रसे उसके ही जाननेकी अमिलाषा होनेकी व्यात्ति सिद्ध नहीं है। जैसे कि मोदकको 
प्राप्त करना है, किंतु छत, चना आदिके जाननेकी अभिलाषा होती हैं । तीत्र मायाचारीको धन 
प्राप्त करना है ओर पहिलेसे अन्य अन्य पदार्थोंकी अभिवाषार्य करता है | अतः जिसको प्राप्त करना 
है, उसीकी अभिलाषा होवे यह व्याप्ति बिगंड जाती है । 

यदि झंकाकार यों कट्दे कि प्राप्तव्य अर्थके विवाद द्वोनेपर उसके अर्थीपनका प्रतिपित्सासे 
व्यापकपना अवश्य है। आचाये कहते हैं कि यह तो नहीं कह सकते हो, क्योंकि यद्द व्याप्ति तो 
ठीक है। किंतु प्रकरणमें विवाद दोनेपर वह विशेषण सिद्ध ( घटित ) नहीं हो पाता है। क्योंकि 
अधिकार या अकरणमें प्राप्त समझनेवाले प्रतिपाधोंकों भोक्षके स्तरूपमें विषाद नहीं है, सर्व ही 
मोक्षकों स्वीकार करते हैं । ! 
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नाना अतिवादिकश्पनामेदादस्त्येबेति चेत्--- ह 
सांख्य, नैयायिक, मीमांसक, वेदांती, बोद्ध आदि अनेक प्रतिवादिबोंकी मोक्षके रक्षणते 

: नाना करुनाएं हैं, अतः मिल मित्त कश्पनायें होनेसे मोक्षके स्वरूपमें भी विवाद दै दी। फिर 
पह्निछी व्यात्तिके अनुसार भोक्षको क्यों नहीं पूंछा जा रहा है! यदि श्लंकाकार ऐसा कहेंगे तो 
हम जैन कहते हैं कि:-- 

प्रवादिकल्पनाभेदाद्विवादों योपि सम्भवी । 
स पुंरुषे तदावारपदायें वा न निईतो ॥ २५१ ॥ 

अनेक प्रवादिओंकी कश्पनाओंके भेदसे जोच्ली मोक्षमे. विवाद सम्मव हो रहा है, वह 
आत्माके स्वाभाविक स्वरूपमे हैं अथवा मोक्षके आवरण करनेवाढे कम, अविधा, मिथ्याज्ञान भादि 
पदायोगे विवाद है, किंतु आत्माकी मोक्ष होनेमें कोई विवाद नहीं है । 

खरूपोपपलबन्धिनिद्वातिरिति सामन््यतो निदकत्तों सबंभवादिनां विवादो5सिद्ध एव, 
यस््य तु खरूपस्पोपलब्धिस्तत्र विशेषतों विवादस्तदावरणे वा कर्मणि कस्पना भेदात्, तथादि- 

प्रभास्वरामिद॑ं प्रदृत्या चित्त निरन्वयक्षणिकंगू, अविद्यातृष्णे तत्मतिबन्धिके, तद- 
भावाभिरास्रतविचोत्पत्तिप्लुक्तिरिति केषान्चित्करपना । 

आाताके वास्तविक शुद्ध स्वरूपकी प्राप्ति दो जाना दी मोक्ष है। इस प्रकार सामान्यरूपसे 
मोक्ष विषयमे सम्पू्ण मीमांसक, नेयायिक, बोद्ध आदि भ्रवादिमोंका विवाद करना जतिद्ध दी है। 
हां, तो मोक्षमे आत्मके जिस स्वरूपकी प्राति होती है, उसमे विशेषरूसे विवाद है अथवा उस 
आत्माके स्वरूपको दोकनेवाके कर्मोंमें अनेक कश्पनाओंके भेदसे विवाद पड़ रहा है, इसीको 
प्रसिद्ध कर दिखछाते हैं--सुनिये । 

यद विज्ञानस्वरूप आत्मा या चित्त, स्वभावसे ही अतीत प्रकाशमान है और जन्वयरद्वित 
होकर क्षण क्षणमें नष्ट द्ोता रहता है अर्थात् पढ्िले समयका चित्त सबैया नष्ट दो जाता है और 
दूसरे क्षणमें सवेथा नवीन दूसरा चित्त उपल होजाता है | स्वमावसे प्रकाशमान उस चितके प्रति 
बन्ध करनेवाके जाविधा और तृष्णा हैं । अनित्य, जसुख और अनात्मक पदार्थों भें नित्य, छुख 
भोर जात्मीयपना समझनेको अविद्या कहते हैं तथा सांत्तारिक आकांक्षाओोंको तृष्णा कहते हैं। 
संसारी जीबोंके विकल्प बुद्धियोंके द्वारा ये दोनों दोष छुग रहे हैं । अतः पूर्वकी मिथ्या वासनाओं 
तथा खोटे संस्कारोंके वक्ष उत्तर काक्ृमें भी जालव सद्दित वित्त उत्तन्न होते रहते हैं । किंतु इन दोनों 
आवरणोंका अब बोगबढूसे नाश हो जाता है, तब उससे आलव रहित शुद्ध प्रकाक्षमान क्षणिक 
वितकी उल्लते दोते रइनेको मोक्ष कहते हैं । इस प्रकार किन्हीं सोग्रांतिक बोद्ोंकी काना है। 
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सर्वया निःखमावमेवेद चित्तम्, तस्प चर्मिघमेपरिवरुपना प्रतिबान्धिका, तदपक्षया 
त्सकलनैरात्म्यं प्रदीपनिवोणवत्खान्तनिर्वाणमिस्यन्येषास् । 

यद शुद्ध विज्ञानकूप चित्त विचारा आहा, आहक, पमेधर्मी भादि सर्वत्वमावोंसे सवेगा 
राद्षित है। किन्तु संसारी जन घमे, घर्मी, काये, कारण, मेरा, तेरा आदि कश्पनाएं कर ढेते हैं। ये 
कश्पनाएं दी उस निःस्वमाव चित्तकी प्राप्तिमे रोक छगा रही हैं । जब उन करपनाओंका तत्त्व- 
झ्ानके द्वारा ध्वंस धोजाता है, तब उससे सम्पूर्ण स्वम|वोंका निषेघरूप अपने कश्पित घममोंका 
दूर होजाना ही मोक्ष है। जैसे कि दीपके बुशनेपर वह दीपककी छी कहीं दिशा विदिशांमे नहीं 
चली जाती है, केवल स्तेह ( तैछ ) के क्षयसे वहीं शान्त होजाती है, वैसे ही मुक्त जवला भी 
नहीं कुछ रूप पदार्थ है। वहां निज आत्माका अत दोजाता है। इस प्रकार दूसेर वैभाषिक 
बौद्ध मान रे हैं 

सकलागमरदित परमात्मनो रूपमदयभ् , तत्प्रतिबन्धिकानाथविदा, तह्विलया- 
सविभासमात्रस्थितिट्वृक्तिरोति परेषास् । 

सम्पूर्ण आगमोंसे न जाना जांवे अर्थात् शब्दोंकी योजनाओंसे रद्वित दो रहा परमनझका 
अद्वैत द्वी स्वरूप है । उस अश्नद्वितका प्रतिबंध करनेवाली अनादि काढृसे संसारी जीवोंके अविधा 
लग रही है। उस अविधाके नाशसे नैतन्यरूप प्रतिमास सामान्य स्थित हो जाना भर्मात् अकेके 
परमब्क्षगें छीन दोजाना दी मोक्ष है। इस मकार अम्य वेदान्तवादियोंका पिद्धांत है । 

चैतन्यं पुरुषस्प खे रूप, तत्मतिपक्षः भकुतिसंसगेस्तदपायात् स्वरूपेडबेस्थान 
निःश्रेयसमित्यपरषास । 

आत्माका वास्तविक अपना स्वरूप चैतन्य है। संतार अवल्थांगे उसकी झत्रुता करनेवार्म 
सत््तरजसतमोगुणरूप प्क्रतिके साथ आत्माका संबंध दो जाना है। तत्त्वज्ञानसे व्यभिचारिणी रीके 
समान प्रकृतिका मायावित्व जाननेपर प्रकृति अपने भोग सम्पादनरूप कार्यकों पुरुषके प्रति नहीं 
करती है। तब उस प्रकृतिके संसर्गका नाश हो जानेसे आत्माका चैतन्य, दृष्टा, उदासीन, रूपमे 
खित हो जाना दी मोक्ष है, इस प्रकार अन्य सांस्मोंका मत है । 

. स्वेविशेषयुणरद्दितमचेतनमात्मनः स्वरूपम्, तद्धिपरीतो बुद्धघादिविशेषगु णसम्बन्ध- 
स्तत्मतिबधकस्तत्मक्षयादाकाशवदचेतनावस्थितिः परा प्लुक्तिरितीवरेषास । 

आत्मामे बुद्धि, खुल, दुःख, इच्छा, द्वेष, मयल, घमे, अपमे, भावना, संख्या, परिणाम, 
प्रथकृत्व, संयोग, विभाग, के चोद घुण रहते हैं । हनमेंसे पहिकेके नो विशेष ग्रुण हैं। जवात् 
केवक जआाहद्वब्यमे दी पाये जाते हैं । इन आत्माके सम्पूर्ण विशेषयुणोंसे रद्षित अचेतन हो जाना 
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ही आत्माका स्वाभाविक रूप है। उस स्वाभाविक रूपके विपरीत ( विरुद्ध ) होकर बिगाढनेवाले 
बुद्धि आदि नी. विशेष ग्रुणोंका आत्माके साथ समवाय संबंध हो जाना है । वह संबंध मोक्षकी 
प्राप्तिका प्रतिबंध कर रहा है । वक्तज्ञानके द्वारा भिथ्याज्ञान, दोष, प्रवृत्ति, जन्म, दुःखके नाश 
क्रमक्षे नो गुणोंके उस संबंधका सदाके छिये नाश हो जानेसे आकाशके समान अचेतन व्यापक 
आत्माकी स्िति रदजाना उत्कृष्ट मुक्ति है । इस प्रकार अन्य नेयायिक ओर वैशेषिकोंका मत दे । 
इनके यहां जीवन्थुक्ति रूप अपर मोक्षत्रे ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न आदिका संबंध बना रहता है। ईश्व- 
रंगे भी आठ गुण रहते हें। पहिके नोमेंसे ज्ञान इच्छा और प्रयत्न तथा पांच सामान्य गुण हैं । 
मुक्तम ५ पांच सामान्य गुण हैं । मुक्त आल्ासे इंशवरंम विशेषता है । 

परमानन्दात्मकमात्मनो रूपस, बुद्धथादिसंबंधस्तत्मतिघाती, तदभावादानन्दा- 
त्मकृतया स्थितिः परा निमवंतिरिति च मीमांसकानाम् । 

उत्कृष्ट आनंद स्वरूप रहना ही आत्माका निज-स्वभाव है, संसार दशामें आत्माके साथ 
बुद्धि, इच्छा आदिका संबंध उस प्रकृष्ट आनंदका विधात करनेवाला है। अच्छा कर्मकाण्ड करनेपर 
बुद्धि आदिके संबंधका नाश हो जानेपर आनंद स्वरूपसे नित्य आत्माका खित रहना ही उत्कृष्ट 
मोझ है, इस प्रकार मोसांसकोंका कथन है । 

नैव॑ निईंतिसामान्ये कल्पना मेदों यतस्तत्र विवादः स्यात्। मोक्षमागेसामान्येडपि न 
: ग्रवादिनां विवादः, कल्पनाभेदा मावातद्। सम्यस्ज्ञानमात्रात्म कृत्वादावेव तद्िशेषे विभतिपत्तेः। 
ततो मोक्षमार्गेडस्य सामान्ये प्रातिपित्सा विनेयविशेषस्य माभूत् इति चेत्, सत्यमेतद, 
निवोणमागेविशेषे पतिपित्सोत्पत्तेः। कथमन्यथा तद्विशेषप्रतिपादन॑ छत्मकारस्य ग्रयुक्ते 
स्यात् | मोक्षमागंसामान्ये हि विप्रातिपश्स्य तन्माञ्रप्रतिपित्सायाम-* स्ति मोक्षमागे ? इति 
बर्तुं युज्येत, विनेयग्रतिपित्सानुरूपत्वात् सत्रकारप्रातिवचनस्य । 

ऊपर कट्दे अनुसार मोक्षके विशेष स्वरूपों में दी जेसा बौद्धादिकोंका विवाद है, इस प्रकार 
मोक्षके सामान्य स्वरूपमे किसीकी कह्पना मिन्न भिन्न नहीं दे, जिससे कि वहां विवाद द्वोवा। 
आत्माके स्वाभाविक स्वरूपको प्राप्तिको मोक्ष सब दी मानते हैं । यद्ां कोई पूर्वपक्ष करता हैं कि 
मोक्षमागेंके भी तो सामान्य स्वरूपमें बौद्ध आदिक प्रवादियोंका विवाद नहीं है। क्योंकि मोक्षमागके 
सामान्यस्वरूपमे भी मीमांसक आदिकोंकी भिन्न मिन्न कर्पनाएं नहीं हैं । द्वां | मोक्षमार्गके उस 
विशेष अंश अवश्य झगड़ा है। कोई अकंछे सम्यश्शानसे ही मोक्ष होना मानते हैं। दूसरे छोग 
ज्ञान और चारित्रते द्वी, एवं तीसरे श्रद्धान और चास़िसे ही, चोथे अकेछे श्रद्धानसे ही मोक्ष होना 
स्वीकार करते हैं | इत्यादि प्रकारसे मार्गके विशेष अंझों में ही अनेक विवाद हैं । तिस कारण इस 
विकक्षण श्षिष्मकी भोक्षमागेके: सामान्थमें भी समझनेकी इच्छा न होवे जैसे कि मोक्ष सामान्यकी 
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जिज्ञासा नहीं हैं। जाचार्य कहते हैं कि यदि ऐसा पूर्वपक्ष करोगे तो आपका यह कहना ठीक है । 
वाखतवमे शिष्यकी मोक्षमार्गके विशेष॑त ही जाननेकी इच्छा उल्तन्न हुयी है। अन्यथा यदि ऐसा न 
दोता तो सृत्रकार उमास्वामी मद्दाराजका उस रत्लन्नयको विशेष रूपसे मोक्षम/गैका प्रतिपादन करना 
मरा कैसे प्रकृष्ट युक्तियोंसे सद्षित माना जाता! बताओ। बदि कोई शिष्य सामान्यरूपसे मोक्षमारमें 
विवाद करता पाबा जाता है और उस केवक सामान्य मोक्षमागैकी जाननेकी अमिराषा रखता है। 
ऐसी दक्लामें तो सूत्रकारको ( कोई न कोई ) मोक्षका मांगे जगतूमे है । इसी प्रकार कट्टना उचित 
था। क्योंकि शिष्यके जाननेकी इच्छाके अनुसार द्वी सूत्रकारके उत्तर वचन हुआ करते हैं। फिर जो 
सूत्रकारने मोक्षमामेका विशेष रूपसे निरूपण किया है इससे घ्वनित होता है कि मार्ग सामान्यमे 
कोई विवाद नहीं है। मोक्षमागमे हुये विशेष विवादोंकी निवृत्तिक लिये ही प्रथमसूत्र कद्दा है। 

तह मोक्षविशेषे विभ्रतिपच्तेस्तमेव कसाश्राप्राध्षीद इति चेत् किमेव॑ प्रतिपित्सेत 
विनेयः सुवेश्रेदकायेस्ख सम्मवात् । तत्मश्नेडपि दि शक्बेत चोदमितुं किमर्य मोक्विशेषम 
प्राष्षीझ पुनखन्मागविशेषम्, विभतिषपत्तेरविश्वेषादिति । 

पुनः झंकाकार कद्दता है कि तब तो मोक्षमार्गके विशेष अंशके समान भोक्षके विशेष स्वरूपमें 
भी नाना प्रवादियोंका विवाद दो रहा है। इस कारण उस शिष्यने मोक्षके विशेष स्वरूपकों ही 
सूत्रकारसे क्यों नहीं पूंछा ! बताओ । ऐसा कहने पर तो हम जैन कद्ते हैं कि वह उमास्वामी 
महाराजसे प्रश्न करनेवाछा शिष्य इस प्रकार मोक्षविश्वेषके जाननेकी &ी इच्छा क्यों करता है ! इस 
प्रकारके कुचोद्य काबे करना सभी स्थरोंपर सम्भव हैं। देवदत्त मिष्टपदार्थ दी क्यों खाना चाहता 
है ! छवणके ब्यब्जनोंको क्यों नहीं खाता है ! । जिनदत्त न्यायसिद्धांतको ही क्यों पढना चाहता 
है ! ज्योतिष, वैथक ग्रंशोंको क्यों नहीं पढता है !। पगढीका अमिलाषी टोपी क्यों नहीं छुगाता 
है ! आदि अनेक स्थछों में अपनी अपनी इच्छांक अनुसार कार्य होते देखे जा रहे हैं । यदि 
आपके कबनानुसार शिष्य उस मोक्षविशेषका भी प्रश्न कर देता, तब भी आप बढात्कारसे यह 
कटाक्ष कर सकते थे कि शिष्यने मोक्षविशेषकों किस ढिये पूंछा, किंतु फिर उस मोक्षके मारैबि- 
ज्षेषको क्यों नहीं पूंछा ! क्योंकि मोक्षविशेव और मोक्षके मार्गेविशेषमे विवाद होना एकसा है। कोई 
भी अंतर नहीं है, प्रत्युत मोक्षमार्ग पूर्ववर्ती है। यों जनेक कुत्सित कटाक्ष किये जा सकते हैं जो 
कि प्षिष्टोंका भागे नहीं है । 

तत फस्मचित्कचित् ग्रतिपित्सामिच्छता मोक्षमार्ग विश्वेषप्रतिपित्सा न प्रतिक्रेप्तव्या । 

इस कारण अबतक निर्णीत हुआ कि किसी भी जीवकी किसी मी विषयमें जाननेकी 
इच्छा हो जाती है। इस सिद्धांतो यदि आप चाहते हैं तो क्षिष्यकी मोक्षमागं विश्षेषके समझनेकी 
इच्छाका खण्डने नहीं कर सकते हैं । 
& 
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नज्ठु च सति धंर्मिणि धमेचिन्ता प्रवर्ेत नासति, न च मोक्ष! सर्वेधारित पैन -तस्व 
विशिष्टवकारणं जिन्नास्यत, इते न साधीयः । यसात्-- 

यहां दूसरे प्रकारसे अनुनय पूर्वक भाक्षेप उठाया जा रद्द है कि धर्मीकी सिद्धि हो जानेपर 
धर्मोंका विचार करना प्रवर्तित होता है, पर्मके सिद्ध न होनेपर उसके अंश उपांशरूप धर्मोंका 
विचार नहीं किया जाता है, जिस कारण कि सब मंकारसे मोक्ष ही सिद्ध नहीं है तो उसके विशेष 
सखरूप मोक्षमागं नामक कारणकी जिज्ञासा कैसे दोवेगी अर्थात् भमोक्षतत्वकी सिद्धि दो गयी 
होती तो उसके कारणका विचार करना सुंदर, न्याय्य होता। आचायय कहते हैं कि इस प्रकार शंका 
करना ठीक' नहीं है। जिस कारणसे कि--- 

येप्रपि सवांत्मना मुक्तेरपह्ववक्ृतो जनाः । 
तेषां नात्राधिकारो5स्ति श्रेयोमार्गविबोधने ॥ २५२ ॥ 

जो भी चावोक, शूल्यवादी आदि जन सभी स्वरूपोंसे मोक्षका खण्डन ( छिपाना ) 
कर रदे हैं, उन नासख्िकोंका इस मोक्षमागको समझानेवाके प्रकरणमें अधिकार नहीं है। वे इस 
विदत्सभाके सम्य नहीं दो सकते हैं । 

. ' को हि सवांत्मना पमुक्तेरप्लवफारिणो जनान्मुक्तिमा्गं प्रतिपादयेत्तेषां तत्रानधि- 
फारात् को वा प्रमाणसिद्ध निःश्रेयसमपन्हुवीत, अन्यत्रप्रलापमात्राभिधायिनो नास्तिकातू। 

ऐसा कोन विचारशील विद्वान होगा जो कि मोक्षका सभी स्वरूपोंसे निषेध करनेवाले 
मूल जनसमाजके प्रति मोक्षमार्यका उपदेश देवे | क्योंकि उन जीव, मोक्ष, पुण्य, पाप न माननेवाले 
दुरामहियोंका इस प्रसिद्ध तत्त्वा्तूत्र अथके सुननेमे अधिकार नहीं है । भोर ऐसा अज्ञ भी कौन 
होगा, जो प्रमाणोंसे प्रसिद्ध होरहे . मोक्षरूप घर्मीका अपहव करे, केवक बकवाद करनेवाले नास्ति- 
कोंके अतिरिक्त । भावा् -- कोरा मूल नास्तिक ही मोक्षका अस्त्रीकार भ्कें दी करे, विचारशील 
पण्डित किसी न किसी स्वरूपसे मोक्षको मानते ही हैं । 

कुतस्हिं प्रमाणात्तन्निश्वीयत इति चेत्-- 

क्यों जी ] तब तो किस प्रमाणसे उस मोक्षका निश्चय कर छिया जाता है बतादों न ! 
आचाये कहते हैं कि यदि ऐसा कह्ोंगे तो सुनो ! 

परोक्षमषि निर्वाणमागमास्संप्रतीयते । 
निर्वाधाह्विसूयोदिमहणाकारभेदवत् ॥ २५३ ॥ 
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समझिये साधारण जीवोंको मोक्षका प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो सकता है। इस कारण वह मोक्ष 
“परोक्ष है । फिर भी वह्द मोक्ष बंधारहित आगमप्रमाण द्वारा ( हेतु ) सम्पूर्ण वादियोंसे अच्छी तरह 
निर्णीत कर लिग्रा जाता है ( प्रतिज्ञा ) जैसे कि मविष्य काम होनेवाले सूर्य, चंद्रभाके प्रहण 
ओर उनके अनेक मिन्न मिन्न आकारोंका ज्योतिषशास्रस निश्चय कर लिया जाता है ( अन्वयदृष्टांत ) 

परोक्षो5पि हि मोक्षो5साव्शामागमंत्तज्दे! सम्प्रतीयत यथा सांवत्सरे! स्योदिग्र- 
हणाकारविशेषस्तस्य निर्बाघला त, न हि देशकालनरांतरापेक्षयापि बाधातो निगेतोय- 
मागमो न भवति, प्रत्यक्षदेबोधकस्य विचायमाणस्यासम्मवात् नापि निर्बाधस्यापमांण- 
त्वमाखातु युक्तम्, प्रत्यक्षादरप्यप्रमाणत्वानुषक्ते! । 

स्थूल बुद्धि हम सरीखे पुरुषोंको मोक्ष यद्यपि परोक्ष है तो भी उस श्रेष्ठ आगमको जानने- 
वाले विद्वानोंके द्वारा आगमप्रमाणसे अच्छी तरह मोक्ष जान लिया जाता है। जैसे कि अनेक 
वर्षोंकी आगे पीछेकी बातोंको बतानेवाले ज्योतिषी विद्वानोंसे सूर्य, चेद्रमाके अहणोंका, रूम्बाई, 
चौढाई, अरुपग्रास, खग्नास, पूर्व दिशासे या पश्चिम दिशासे राह, केतुक विमानका आना आदि 
विशेष आकार जान हछिया जाता है, क्योंकि वह ज्योतिषशासत्र बाघारहित दहोनेसे आगम प्रमाण 
रूप है। अन्य देश या भिन्न कार अथवा दूसरे मनुष्योंकी अपेक्षास भी यह आगम बाषाओंसे 
रद्वित नहीं है, यह बात नहीं कद्द बेठना। क्योंकि इस आगमक्रे प्रत्यक्ष, अनुमान प्रत्यमिज्ञा आदि 
प्रमाण बाधक हैं, यह बात विचार किये जानेपर असम्भव द्वो जाती है। भावार्थ--इस आंगमका 
कोई. प्रमाण बाधक नहीं है । और जो बाघाओंसे रद्तित है, उसको अप्रमाणपनेकी व्यवस्था करना 
भी युक्त नहीं दै। अन्यथा यदि ऐसी पोछ चढेगी तब तो निर्बाध प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रम्माणोंको 
भी अप्रमाण बन जानेका प्रश्न॑ंग आवेगा ओर ऐसी उत्कांतिके समय प्रमाणाभास॒ रूप ज्ञान प्रमाण- 
ताको ढटनेके लिये हाथ फैला देवेंगे ! 

' सर्यादिग्रहणस्थानुमानात्मृतीयमानलादिपमोयशुपन्यास इति चेत न, तदाकारवि- 
शेषपलिंगा भावादनुमानानवतारात् , न हि प्रतिनियतदिग्वेलाप्रभाणफलतया स्योंचन्द्रम- 
सोग्रेहणेन व्याप्त किचिदवगन्तुं शक्यस् । 

यहां कोई कहते हैं कि मोक्षको आगमसे जाननेगें आप जैनोंने सूर्यग्रहण, चन्द्रगहणका 
दृष्टांत दिया, किंतु यह कथन करनेवारा आपका दृष्टांत तो विषम है। कारण कि सूर्य, चंद्रमाके 
गअहर्णोंका हम छोग अनुमान प्रमाणसे निश्चय कर लेते हैं ओर मोक्षका नि्णेय आगमके बिना अनुमा- 
नसे किसी भी प्रकार नहीं होता है| मंथकार कहते हैं कि सो यद कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि 
उस सूर्य ग्रहणके आकार विशेषोंको जाननेके लिय कोई अजिनाभावरी हेतु नहीं है। अतः सूर्य 
अरदणके विशेष आकारोंकों जाननेके लिग्रे अनुमांन प्रभाण नहीं उतरता है। नियत दिज्ला या 
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नियत- समय अथवा नियत प्रमाण या फकरूपसे सूये, चेद्रमाके प्रहणके साथ व्याति रखता हुआ 
कोई पदार्थ जाना नहीं जासकता है। अथौत् सामान्य रूपसे अहणके साथ व्यात्ति रखनेवारा कोई 
देतु में दी मिक् जावे, किंतु अमुक दिशासे, अमुक समयमें, इसने परिमाणंमें दूर्यग्रदण या नंद्रअहैण 
होगा और अधुक राशिवालेको शुम अथवा जअशुम फलका सूचक होगा, इन विशेष अंशोंके साथ 
व्याति रखनेवारू इमोरे पास कोई द्ेतु नहीं है । जिसके साथ साध्यकी व्यातति समझी जासके | 
गतः इन विशेष आकारोंके जाननेंगे आागम 4 ज्योतिष शास्त्र ) की ही शरण छेनी पढ़ती है| हमने 
केवछ सूर्थम्रहणका दृष्टांत नहीं दिया है, किंतु उसके विशेष आकारकों उदाहरण बनाया है। 

विश्विशक्षमाला लिंग्रमिति चेत, सा न तावत्तत्खभवत्तददभत्यक्षलप्रसन्नात् 
नापि तत्काये ततः प्राक पश्माव्च सावात् । 

यदि कोई थों कददे कि ज्योतिषी छोग अहणके समय दिशा आदि निकाढनेके किए गणितसे 
एक, दो, तीन, चार आदि अह्लोंके जोड गुणा, भाग करके ठीक प्रमाण निकाछ छेंते हैं, वह 
गणितके विशेष अंकोंकी माला ही विशेष आकारोंका ज्ञापक देतु हो आवेगी। ऐसा कदनेपर 
हम जैन पूछते हैं कि वह अंफमारा स्वभाव देतुं है या कार्यद्ेतु है! बताओ । उसको स्वभाव 
हेतु मानना तो ठीक नहीं है, क्योंकि साध्यरूप विशेष आकारोंका स्वभाव वह जंकमाछा होगी तो 
उस आकार विशेषस्वरूप साध्यके समान प्रत्यक्षते न. जानी जा सक़ेगी। अर्थात हेतुको भी 
अनुमेय द्वोनेका प्रसेण आ जावेगा, ओर जबतक हेतुका ही प्रत्यक्ष न होगा तो वह साध्यका 
ज्ञापक॑ कैसे हो सकेगा !। शिंशपाको म्त्यक्षते जाननेपर ही उस स्वभाव देतुते वृक्षपनेका अनुमान 
हो जाता है अथवा उष्णताके प्रत्यक्ष होनेपर अमिका अनुमान होता है। दूसरे पक्षके अनुसार यदि 
अंकमाछाको उस अहृणके विशेष आकारका काये मानोंगे सो भी ठीक नहीं है। क्योंकि पट्टीके ऊपर 
गणितके भंकोंका लिखना अह्रणके बहुत कार पहिके और बहुतकाल पीछे भी द्ोता है। अनेक 
वर्षोंके पूमे हुए सूर्य, चैद्रअहण भी गणितसे निकालकर बताये जाते हैं तथा दस बीस महीने पहिले ही 
पश्चाज्ञ बनाकर सूर्य चंद्रअहण बता दिये जाते हैं ।. किंतु कार्य हेठु तो कारणके अन्यवधदत उत्तर 
काम होना चाहिये | बहुत देर पाहछे और बहुत देर पीछे होनेवके अदणोंके आकारोंका कार्य 
मरा .अंकमाल कैसे दो सकती है ! अर्थात् नहीं । 

दबोदिग्रदणाकारमेदो भाविकारणं विशिष्टाइमाराया इति चेन्न, भाविनः कारण- 
त्वायोगाठ मावितमवत् कायेकाले सवैयाप्यसस्वादतीततमवत् । 

यदि यहां कोई भविष्य कारणवादी बोद्ध मतके अनुसार यों कटे कि भविष्यमे होनेवाढे 
सूर्य चंद्र अइणके आकारोंका भेद ही विशिष्ट अंकमाछाका भावी कारण है, अर्थात् जैसे भविष्य 
दोवेशाल सन्य पहिछेतते दी दवीडीमें दागी मठड़ो आदिके विद बना देता है, वैश्षे दो पहीपर 
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किखी गयी अदणश्ञानके उपयोगी संख्याके अक्षरोंकी विकक्षण पंक्तिको भविष्यका सूर्यप्रहण बना 
देता है, आचाग कदते हैं कि यद कद्ना तो ठीक नहीं है, क्योंकि भविष्यमे होनेवाके पदार्थको 
वर्तमान कार्यका कारणपना सिद्ध नहीं हो सकता है। जैसे कि जो फारण अत्यंत दूर भविष्यमे 
दोवेंगे, वे पूर्वकाछीन पदाबोंके जनक नहीं हैं.। क्योंकि कार्य करनेके समय वे सर्वे प्रकारसे विथमान 
नहीं हैं। जो कार्यकालुमे रहकर कार्यकी उत्पत्ति करनेमें व्यापार करता है, उसको कारण कहते हैं 
किंतु जो कार्य कालमें सवेया मी नहीं है, वह कारण नहीं है । जैसे कि अत्यंत दूरवर्ती भरूतकालमें 
हो चुका कारण विद्यमानकार्यका जनक नहीं है । मविष्यका शंख राजा, मूतकाढके अश्द्त्त चक्र- 
वर्तीको उत्पन्न नहीं कर सकता है। पढबाबाकों नाती उत्पन्न नहीं कर पाता है। ओर इसी प्रकार 
बहुत समय पढ़े द्वो चुके जिप्रष्ठ पीछे दोनेवाके छद्मणके जनक नहीं दो सकते हैं । किंतु कार्यके 
अव्यवहित पूर्व समयंभे रहकर कृति करनेवाढेको ही कारण माना गया है, बाप झब्दके अयोग 
करानेमें बेटा कारण मी हो सकता है। किंतु यद्वां व्यपदेशका कारण तो माना जा रद्द है, मुख्य 
कारणका विचार दो रद्द है, जो कि पदिके नहीं किंतु अब दो रहे कार्यका सम्पादक है । 

तदन्वयव्यतिरेकानुविधानात्तस्पास्तत्कारणल्वमिति चेन्न, तस्यासिद्धेः। न दि ध्योदि- 
ग्रहणाकारमेदे भाविनि विशिष्टाशुमालोत्पद्यते न पुनरभाविनीति नियमोस्ति, तत्काले 
ततः पश्माच्च तदुत्पत्तिग्रतीते! । .. 

उस अद्डमाछाका अहृणके आकारविशेषोंके साथ अन्वय और व्यतिरेकका अनुविधान घट 
जाता है। इस कारण अंकमाछा का्येदेतु हो जावेगी, यह कद्दना तो ठीक नहीं है। क्योंकि उस 
अन्वयव्यतिरेकका घट जाना सिद्ध नहीं है। सूथे, चंन्द्रमाके अहणका मित्र मिन्न आकार भविष्यमें 
दोनेवारा है। ऐसा द्वोनेपर ही वह विशिष्ट अकमाछ पद्टीपर छिल्ली जाकर उत्पन्त दोगयी है; किंतु 
फिर यदि आकारमेद होनेवाछ न होता तो ऐसे विशिष्ट अंकोंकी आवछी पट्टीपर नहीं उत्पन्न हो 

. सकती भी । इस प्रकारका कोई नियम बनता नहीं है । उस सूर्बप्रद्ृणके कालमें और उससे बहुत 
पीछे भी छिल्लने पर पट्टी में वह अकमाछा उत्पन्न हुयी प्रमाणोंसे देखी गयी है, जो कारण है वह 
अपने समयंमे तो कार्यको पैदा नहीं करता है किंतु उत्तरक्षणमें करता है और बहुत देर पीछे भी 
कार्येको नहीं करता है| अठः यहां अन्वय व्यमिचार और व्यत्रिकव्यभिचार दोष लग जाते हैं। 

कस्पाअिदंकमालाया! स भाविकारणं कस्पाशिदतीतकारणमपरस्याः खसमानका- 
लव॒तिन्या! कारणकार्यमेक्सामग्यधीनत्वादिति चेत् , किमिन्द्रआालमभ्यस्तमनेन बयौदि- 
ग्रहणाकारभेदेन, यतो5पमतीतानागववर्तमानाखिलांकमालाः स्वयं निर्ववैयेत् । 

वह अहणका आकार भेद किसी किसी अकमाछाका तो मावी कारण है और किसीका सूत 
कारण है तबा आति सत्रान काडो होवेशाछों अन्य अकृपाझाका वह वैमान कारण है। यहां 
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तीसरे पक्षमे कारणके द्वारा कृति करते हुए कार्यका होना लक्षण घट जातां है। उक्त तीन कालके 
विशेषणोंसे घिरा हुआ आकार भेद भी उसी एक सामझ्री ने पढा हुआ है। जिस सामंग्रीके अधीन 
होकर अकमाला उत्पन्न होती है। ऐसा कद्दनेपर तो दम कहेंगे कि क्या इस सूर्य जादिकके ग्रहण 
भेदने इंद्रजारका अभ्यास किया है। जिससे कि बह खूतकारू और वर्तमानकाछूकी दीोंनेवाली 
सम्पूर्ण संख्या अक्षरोंकी लिपियोंकों अपने आप बना देता है । इंद्रजालिया ( बाजीगर ) ही हस्त 
कीशरूसे या दृश्बिंघन करके आगे पीछे होनेवालों अनेक वस्तुओंको वतैमान बनती हुयी 'दिखा 
देता है अथवा कार्यकरण भावका मेगकर गेहूं के बीजसे आम्र और बाछूसे सर्पकी उत्पत्ति कर 
दिखा देता है। भविष्य कारणसे वर्तभान कार्य करना सुझा देता है। किंतु यह सब घोका 

“है | अव्यवद्दित पूर्ववर्ती कारणके बिना कमी काये नहीं दोसकता है। यदद कार्यकारण मावका 
नियम अटछ है। 

कथे वा क्रमाक्रमभाव्यनन्तकार्याणि नित्यकखभावों भावः स्वयं न कुर्यात, 
ततो विशेषाभावात् । 

बुद्ध सिद्धांतके अनुसार परमार्थमूत पदार्थों शब्द नहीं छूते हैं | इस कारण बौद्ध छोग 
आगमको प्रमाण नहीं मानते हैं | इसीलिये वे सूर्य, चेद्र अहणके आकार विशेषोंका निरणेब भी 

अनुमान प्रमाणसे करते हैं तथा भविष्यमें होनेवाे आकार भेद रूप कारणका पट्टीपर छिखी हुयी 
अक्षर पंक्तिको का मानते हैं | क्योंजी ) चिरकाछका मृत पदाथे और दूर मविष्यका पदार्थ भी 
वर्तमान कार्यका यदि जनक बन जावे तो नित्य कूटर्थ एक स्वभाववारा पदाथे भी क्रम ओर युग- 
पत्से होनेवाके अनंत कार्योंको अपने आप क्यों नहीं कर छेबेगा ! इस सिद्धांतसे तो कापिलोंके 
नित्यपनके मंतब्यमें कोई अंतर नहीं है तथा चर आपके क्षणिक बादके स्थानपर नित्यवाद भी प्रति- 
पछ्वित हो जावेगा, तब तो अब आप बौद्ध नित्यवादका उक्त कुयुक्ति देकर खण्डन नहीं कर सकेंगे । 

भवन् वा स तस्याः कारणम्, उपादानं सहकारि वा ? न तावदुपादानं खटिका- 
दिकृतायास्तदुपादानसवात्, नाषि सहकारिकारणस्गुपादानसमकालत्वा भावात् । . 

/४ अस्तुतोष ?” न््यायसे वह आकारमभेद उस पद्टीकी अकमाकाका कारण भी हो जावे, किंतु 
दम पूँछते हैं कि उस .अेक्माछाका वह आकारमेद क्या उपादान कारण है या सहकारी कारण है ? 
बताओ | पढ़िछा उपादान कारण तो आप मान नहीं सकते हैं। क्योंकि खड़िया, शीशलेखनी, 
( पेंसिल ) मषी, गेरू, आदिसे बनायी गयी अकमालछाका वे खडिया आदि उपादान कारण हैं । 
वे ही पट्टीपर संख्या अक्षर रूपते परिणत होते हैं । ग्रहणका आकार भेद तो उपादान कारण नहीं है, 
खडिया आदिकी बनाई गई बत्तीसे पद्टीोपर गणितके अंक लिखे जाते हैं। और अंकमाछाका 
आकारमेद सहकारी फारण मी नहीं हो सकता. है । क्योंकि उपादान कारणके काम रहकर कार्य 
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करनेवालेको सहकारी कह्ठते हैं किंतु यह समान काले नहीं रहता है। झतिकाके समान कालमें 
रहते हुए दण्ड, चक्र, कुछार आदिक तो घटके सहकारी कारण माने गये हैं। किंतु अकमारा छिखने 
या छापनेके बहुत देर पीछे अहणका जकारमेद उत्पन्न होता है । 

यथोपादानभिन्नदेश सहकारिकारणं तथोपादानभिन्नकालमपि दृष्टलादिति चेत। 
किमेव कल्प सहकारि न स्थात् । पितामहादेरपि हि जनकत्वमनिवा विरोधाभावात् | 
ततो नांकमाछा हर्यादिग्रहणाकारमभेदे साध्ये लिंग स्वभावकायेत्वामावात् । 

सौगत कद्दते हैं कि उपादान दोरदी मृत्तिका चाकके ऊपर रहती है। मिट्टीसे दो द्वाथ 
दूरपर कुछाक रहता है। केवक हाभके सम्बन्धसे मिट्टी और कुछाछका एक एक देश नहीं हो 
जाता है । दण्ड भी .मिट्टीसे कुछ दूरपरस चाकको घुमाता है। इसी प्रकार कपड़ेफे उपादान 
कारण तन्तुओंसे कोरिया आदि भी भिन्न देशमे रहते हैं । पृण्यवान् जीव कहीं रहता है और 
तदनुसार कार्य अनेक मिन्न देशोंमें द्ोोते रहते हैं । मालव देशमे भाग्यशाली पुरुष हैं, उनके पुण्य 
से पंजाब और काबुरमें मेवा पकती है, रक्षित होती है. और अनेक निमित्तोंसे खिंचकर माढवामे 
पहुँच जाती है । अतः जैसे उपादान कारणसे मित्र देशमें रहनेवाछा भी सहकारी कारण हो जाता 
है, वैसे ही उपादान कारणके मिन्न समयमे रहनेवाछा भी सहकारी कारण हो जावेगा। देखा 
भी जाता है कि पढ़ेछे अधिक धाम पडनेसे या छ॒ुएं और आंधीके चढनेसे भविष्यत माहिंने दो 
मद्दिने में वृष्टि अच्छी होती है । पहिंके तीस वर्षके भोगे हुए न््याय्य भोग परिदारविशुद्धि सेयमके 
सहकारी कारण हो जाते हैं । आचार्य कहते हैं कि यदि बोद्ध इस प्रकार कहेंगे, तब तो इस ढंगसे 
फीन किसका सहकारी फारण न दो सकेगा ? भावार्थ --भिन्न देश और भिन्न कालके सभी पदार्थ 
चाहे जिस किसीके निमित्त कारण बन बैटेंगे। पितामह, प्रपितामह, ( बाबा, पड़याथा, सडकाबा ) 
आदि भी नियमसे पुत्रके जनक बिना रोकटोकके बन जावेंगे। कोई विरोध न होगा। चाहे किसी 
देश या किसी भी कालके उदासीन पदार्थ प्रकृतकायके नियत कारण बन बैठेंगे । इस कारणसे 
सिद्ध होता है ।कि सूथ आदि अहणके आकार भेदको साध्य करनेमें अकमाछा ज्ञापक हेतु नहीं है । 
क्योंकि साध्यका अकमारछा स्वभाव नहीं है और काये भी नहीं दे । आप बौद्धोंने भावको सिद्ध 
करनेके ढिये दो दी प्रकारके द्ेतु मान रखे हैं । ह 

तदखमभावकायेत्वेषपि तदविनामावात्सा वन्न लिंगमित्यपरे। तेषामपि छुवो व्याप्ते-« 
ग्रह! ! न तावलत्यक्षतों, भाविनो3तीतस्य वा त्योदिग्रहणाकारमेदस्पासदाधप्रत्यक्षत्वात् , 
नाप्यनुमानादनवस्थानुपज्ञात् । यदि धपुनरागमात्तगाप्तिग्रहस्तदा युक्त्यनुग्रह्दतात्तदनलु- 
गृद्दीताढ्! १ न तावदाद्यः पक्षस्तत्र युक्तेरप्रवृत्तेस्तद्सम्भवात् | दवितीयपक्षे खतः सिद्ध- 
प्रामाण्यात् परतो वा ? ने.तावस्स्वतः खयमनभ्यस्तविषयेत्य॑न्तपरोक्षे खतःप्रामाण्यासिद्रे 
रन्यथा तदभामाण्यस्थापि स्वतः सिद्धिअसंगात् । 
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बौद्धोंके समान वैश्ेेषिक भी प्रत्यक्ष और अनुमान दो दी प्रमाण मानते हैं। किंतु वे ढेतुके 
कितने दी भेद मान ढछेते हैं, उन न््यारे वेशेषिकोंका कहना है कि आकारमेदका अंकमाछा स्वभाव 
न सह्दी और कार्य मी भरें दी न होवे। फिर भी उसके साथ अविनाभाव संबंध होनेके कारण 

. बह अंकमाछा वहां आकार भेदमें ज्ञापक द्ेेतु द्वो जाती है, उन वैशेषिकोंके भी इस भन्तब्यपर हम 
हैं कि यहां अविनाभावरूप व्याप्तिका अहण .किस प्रभाणसे होता हे! बतलाइये | 

प्रत्यक्ष प्रमाणसे तो व्यात्तिका अहृण द्षो नहीं सकता है। क्योंकि भविष्य और चिर भूतकाकमें होने- 
वाढे अह्षणोंके आकारोंका भेद हम सरीखे चर्मचझ्लुवाले पुरुषों आदिंके मरत्यक्षका विषय नहीं है। अतः 
साध्य ओर हेतु दोनोंके पत्यक्ष किये विना दोनोंमें रहनेवाके अविनामाव सम्बन्धको हम जान नहीं 
सकते हैं। और अनुमानसे भी ब्यात्तिका अद्दण दो नहीं सकता है। क्योंकि अनुमानका उत्थान ब्याप्ति- 
ग्रहणपूरवंक होगा । उस व्याप्तिको जाननेके छिग्रे मी तीसरे अनुमानकी आवश्यकता पढ़ेगी । अतः 
वह भी चोथे व्याप्तिअहणसे उत्पन्न होगा। हस प्रकार आकांक्षाएं बढते रइनेके कारण अनवस्था 
दोषका प्रसंग आता है। अब आप काणादोंके पास व्याप्तिमहणका और कोई उपाय नहीं है । 

जैयायिक, सांस्य और मीमांसकोंके बछपर आगमकी प्रमाणताका अनुसरण कर जागमसे 
व्याप्तिका अह्ण करना इष्ट करोंगे, तब तो हम पूंछते हैं. कि युक्तियोंकी कृपासे युक्त दो रदे 
आगमसे व्याप्तेिको जान छोगे ! या युक्तियोंके कृपाभारसे रहित मी आगमसे सम्बन्धका अ्रह्ण कर 
ढोंगे ! बताओ | इन दोनोंमेसे पहिला पक्ष तो अच्छा नहीं है। क्योंकि अत्यंत परोक्ष विषयको प्रति- 
पादन करनेवाके उस आम युक्तियोंकी प्रद्रति नहीं होती है । मंत्र, तंत्र, सामाहिक, ज्योतिष 
विषयके शास्त्रों मे वे युक्तियां प्रवृत्त नहीं होती हैं ।जब कि अमिकी उष्णता, आत्माकी चेतनताकों विषय 
करनेवाले प्रत्यक्षों में ही युक्ति चछाना पहाढसे माथा टकरानेके समान प्रत्यक्षकी अवज्ञाका कारण 

. होकर ब्यथे है तो मछा आगमंसे जानने योग्य कम, परमाणु, आकाश, सूर्यग्रहण, बीजाक्षरोंकी शक्ति 
जादि विषयोगें भी युक्तियोंका प्रवेश कहां ! अर्थात् नहीं है। 

दूसरा पक्षम्रहण करनेपर हम आपसे पूंछते हैं कि उस आगमका प्रमाणपना स्वतः सिद्ध 
है ! या दूसरे कारणोंसे जाना गया है ! बताइये। मीमांसकोंके अनुसार पहिझा स्वतः प्रमाणीक- 
पना तो धन नहीं सकता है। क्योंकि जो विषय हमको स्वयं अभ्यास किये हुए नहीं हैं, उन 
अत्यन्तपरोक्ष माने गंगे पुण्य, पाप स्वरगें आदिके प्रतिपादन करनेमे वेद स्मृति, पुराण आदि अंभोंको 
स्वतः प्रमाणीकपन सिद्ध नहीं है। अन्यथा प्रभाणताके समान अपमाणताकी भी स्वतः सिद्धि. हो 
जानेका प्रसंग आवेगा । ज्ञान प्रामाण्यको जो स्वतः अपने आप होना मानते हैं उनको ज्ञानमें 
अप्रामाण्यका उत्पाद भी स्वतः ही मानकेना पढेग। । तथा च वे व्याप्तिसअहण करानेवाके शा 
अप्रमाण द्वो आाबेंगे । 
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:... परतः सिद्धप्रामाण्यादागमाचो्प्तिग्रह इति चेत्, कि तत्पर! प्रवृत्तिताभध्य बॉ 
काभावों वा; प्रवृत्तिसामथ्य चत, फलेनामिसम्बन्धः सजातीयब्ञानोत्पादों वा ६ अ्रयेमंकत्स- 
नायां कि तथ्याप्तिफलस  सूर्यादिग्रहणानुमानमिति चेत, सो5ग्रमल्योन्यसंअ्रयः । प्रसिद्ध 
हि आगमस्य प्रामाण्ये ततो व्याप्तिग्रहादनुमाने प्रवृचिस्तत्सिदों चासुमानफलेनाभिसम्बन्धा- 
दागमस्य प्रामाण्यमिति । 

जैयायिकोंके विचारानुत्तार आगममे दूसरे कारणोंसे आ्रामाण्यकी उक्षत्ति मांसी' जावेगी”: जोर 
उस आगमसे व्याप्तिका अहृण करोगे, थों तो हम जैन पूंछते हैँ कि आगममे प्रमणताका- उत्पादक 
वह परपदार्थ क्या है ! बताइये। प्रवृत्तिकी सामथ्य हे ! अथवा क्या बाघक कारणोंका उत्पन्त 
नहीं दोना है! कहिये । । 

यदि यों कह्दोंगे कि जठको जानकर जले खान, पान, अवगादनेरूप प्रवृत्तिकी सामथथ्वसे 
जलज्ञानमे प्रभाणता उत्पन्न हो जाती है। इस प्रवृति सामण्येमें भी दो. विकेशंप : हैं। पद्धिल्य 
फछके साथ झ्ञाताका चारों ओर सम्बन्ध दोजाना- भर दूसरा उसी कतार दूसरे! फजतीय 
ज्ञानका उत्पाद हो जाना है ! शक 

पहिछी कस्पना माननेपर तो आप बतलाओ कि उंस व्यात्तिका फंछे क्यों हैं! जिंसके 
साथ सम्बन्ध करलिया जांवे | यदि सूथे, चेद्र आदिके अहणकां अनुमानें करनों यदि व्यातिका फंल 
है, तब तो यह वही अन््योन्याश्रय दोष है । सो इस प्रकार हैं| उसे छुनिये | आागमकों प्रभाणी- 
कपना अच्छा सिद्ध हो जावे, तब तो उस प्रमाणीक आगमसे ब्येप्तिअइण करते हुए अंहणके 
अनुमान करनेंभे प्रवृत्ति होंगे, ओर जब वह अनुभानमे प्रवृत्ति होना सिद्ध हों जावे, तंब व्यातिक 
अनुमानरूप फछके साथ सुंदर सम्बंध हो जानेसे प्रवृत्तिसामथ्ये द्वारा- आगमकों प्रमाणता आंवबे | 

सजातीयब्ञानो त्पादः प्रद्नचिसामथ्येमिति चेत्, तत्सजातीयज्ननं न तरित्म॑स्यक्षतों 5 
चुमानतो वा, अनवस्थानुषड्भात, तदलुभानस्थाएपि. व्याप्तिग्रहणपूर्वकर्लात , : तथ्सेरषि 
तदागमादेव अहणसम्भवा तदागमस्यापि सजातीयज्भानोत्पादादेक प्रमः्णवाशीकरणादंज" 

पहिले ज्ञानके विषयसे समानजातिवाढे विषयका दूसरा ज्ञान उलन हो जाने आँदे परईृ- 
तिसामर्थ्य है, ऐसा कहने पर तो पूर्वके समान दो पक्ष फिर उजये जाते हैं कि/प्रश्यक्षते उस 
सजातीयका ज्ञान करोगे या अनुमानसे । बताओ, प्रत्यक्षसे ज्ञान होना भानोंगे. लब-क्वो अहणके 
आकारभेदके सहश दूसरा पदार्थ प्रत्यक्षका विषय नहीं है । अतः प्रत्यक्ष सजातीयको नहीं जान 
सकते हो । और अनुमानसे सजातीयका ज्ञान होना मानोगे तो अनवस्था दोषऊां प्रसंग आता है । 
क्योंकि वह अनुमान भी व्याप्तिग्रदण करनेके पीछे उत्न्त होग। और उस व्यापिंका ग्ेंटण करना 
भी उस आगमसे ही सम्भव है और उस आगंमको भी प्रभाणता सजातीबड्ानके उसकिंसे हाँ 
69 



स्वीकार .की गयी है। इस प्रकार चककयर्मित अनवस्था दोष है। अतः अनुमानसे भी सजातीयका 
ज्ञान नहीं हो सकेगा। 

वाषकामावः पर इति चेत, तह खतोभ्याससामथ्यंसिद्धाह्ाधकामभावात्मसिद्धप्रा- 
माण्यादागमादंकमालाबाः प्रमोदिग्रहणाकारभेदेन व्याप्ति! परिग्ृझ्तते न पुनः स्र्बांदिग्र- 
हणाकारमेद एवं, इति पुग्धभाषितम्, ततो न विषमो5यज्भपान्यासों दष्टान्तदा्टान्तिक- 
योरागमास्संपत्ययमसिद्े! । 

'आगमको परके द्वारा प्रमाणपना माननेवाछे नेयायिक बाघकोंके नहीं उत्पन्न होनेको-पर मानेंगे 
तब तो यह मानना कुछ , अच्छा है, किंतु प्रकृतमं ऐसा कहना भोकेपनेकासा भाषण है। 
अपने बार बार अभ्यासकी सामथ्येसे प्रापद्ध हुए बाघकोंके रदितपनेसे जान रिया है प्रमणपना 
खिसका पसे भागमसे अंकमाझाकी यूये, चेद्र आदि अहणके जाकार भेदके साथ व्याप्ति तो मदण 
करडी जाती है, किंतु फिर एकदम सीधे सूर्य, चंद्रअह्रणके आकारोंकामेद दी नहीं जाना जाता है, 
एंसी बातोंकी मोढी बुद्धिवाक्ा दी कह सकता है; परीक्षक नहीं | भछा विचारों तो सही कि ओ 
पुरुष प्रभाणीक जागमके द्वारा पट्टीपर छिखी हुयी अंकमाछाकी अहणके आकार भेदोंके साथ 
व्यासिको जान केतें, किंतु आकारमेदको अन्तरारू(हित न जान पांवे, यह कह्टीं दो सकता है ! वह 
जाममके द्वारा अहणके आकारोंकों मी अवश्य जान केवेग।। इस कारण आगमसे परोक्ष भी मोक्षको 
निणेय करनेके किये दिया गया सूर्य आदिक म्रहणके आकारमेद रूप यह दृष्टांत विषम कभन 
नहीं है, क्योकि दृष्टांत मअहणका आकारमेद और दृष्टांतका, उपमेय मोक्षरूप दाष्टीन्तिकका प्रमाणीक 
जागमसे भच्छी तरह निर्णय करना प्रप्तिद्ध है। 

धामान्पतों रष्टाचुमानाब्च निवो्ण प्रतीयते तथा हि-- 

मोक्षकों आगमसे सिद्ध कर अब अनुमानसे सिद्ध करते हें। नेयामिकोने तीन प्रकारके अनु- 
मान माने हैं। .१ पूवेक्द, २ सेषदत् और ३ सामान्यतो दृष्ट । उनके अनुकूल सामान्यतो दृष्ट 
णर्षोत् शक ेआ शनुमानसे भी भोक्षकी प्रतीति हो रही है, इसीको स्पष्ट कर वारत्तिक 
हरा दिखखते हैं... 

शारीरमानसासातप्रशत्तिविनिवर्तते 
कचित्तत्करणाभावाद् घटीयन्त्रप्रशत्तितत् ॥ २५४ ॥ 

किसी खजात्माने ( पक्ष.) शरीर संबंधी क्षण, शीत, टोग, मय आदि व्यान्षि और . मनः 
सभ्वन्धी राग, द्वेष, चिंता आदि जआाषियोंकी जसाता आकुढुतारूप प्रवृत्ति अतितयपनेसे निवृत्त 
हो जाती है ( साध्यदक ) क्योंकि उस असाताके कारण माने गये ज्ञनावरण, वेदनीब आदि 



.. तत्त्वाबैचिन्तामणिः श्र. 

कर्मोंका अभाव हो बया है ( ढेठु ) जैसे कि कुएंमें कटकी हुमी घढोंकी माझके बने हुए पानी 
निकासनेदाके दंश्रकी प्रदृतति उसके कारण चक्रथ्ममणसे रुक जानेसे निशत्त हो जातीहै ( भन्दमदृष्टांत ) 

यथा पघटीयंत्रस्स प्रदृत्तिश्रमणलक्षणा खकारणस्पारगर्तअ्मलस्य भिनिश्वसेनिंवतैंते 
तथा क्चिज्जीपे शारीरमानसासातप्रवृत्तिपपि चतुग्रेत्यरगतेश्रमणस्प, तत्तस्कारणं हुत 
इति चेत्, तद्धाव एवं भावाच्छारीरमानसासातअमणस्य, न हि तशतुर्भत्यरगतेअभणामावे 
सम्भवति, मलुभ्यस्य मलुध्यगतिबाल्यादिविवरेपरावतैने सत्येद तस्योपलम्भात्, तद्धचिये- 
क्सुरनारकाणामपरि यथा खतियंग्गत्यादियु नानापरिणामग्रवरतेने सति तत्तत्सम्बेदन॑ इृति 
न तस्य तदकारणतल्वम् । 

जैसे छोटे छोटे घडों या पलियोंकी बनी हुयी माराको एक पहिपुपर रूटकानेगाके और 
उस पदिएंस मिढी हुयी छाटको इतर दो पहियोंके द्वारा बैडसे घुमाने योग्य तीन चक्रतांझे बेत्रपर 
रस्सीके सद्दोरे कुरँमें छटकती हुयी घटमाछाकी भ्रमण करना रूप प्रवृत्ति अपने कारण होरदे रूटसे 
संयुक्त गड्डेमे घूमते हुए चकाके घूमनेकी सर्वथा निवृत्ति दो जानेसे निशत हो जाती है, वैसे ही 
किसी मुक्तजीवमे शरीरसंबंधी ओर मनःसम्बन्धी असातारूप दुःखोंकी प्रवृति भी बार गति 
रूप गड्ढेके पह्ियेके अमणकी निदृत्ति हो जानेसे निवृत्त हो जाती है। जैसे घटीमारूका धुमानेवारू 
कारण गड्डेंगे घूमनेवाछा चार जरोंसे युक्त चका है, वैसे दी संसारके दुःखोंका कारण चारों गतियों में 
अनण करना है। वह उसका कारण है, बद् जैनियोंने कैसे जाना ! ऐसा कदनेपर तो हम चैन 
कटते हैं कि यहां अन्वयब्यतिरेक घट जाता है। उस नरक आदि चार गतियोंमें भ्रमण करनेपर ही 
जीवको शरीर और मनःसंबंधी दुःखोंका परिभ्रमण रूप बार बार आना हो रहा है भौर उस चतु- 
गैति रूप अरहट चकाके अमण न द्लोनेपर वे आधियां और व्याधियां मी जीवके नहीं होने पाती 
हैं। देखो | मनुष्योंके मनुष्यगतिमें होनेवाके बारक, कुमार, दृद्ध आदि अवस्वाओंके परावतेन होने 
पर ही वे गरभ, भूल, प्यास, रोग, इृष्टवियोग, अनिष्टसंगोग आदिके दुःख बार बार दोते हुए 
देखे जा रहे हैं। उसीके समान तियेब्बगतिमें छेदन, भेदून, भारवहन, इृष्टवियोग, खाधपान 
निरोध, शीत, उष्ण, मच्छर, पराधीनता आदि विपतियें तियेश्चके भवों में पराव्तन करनेपर दही 
हुयी हैं। एवं देवोंके भी हृष्टवियोग, ईंष्यामाव, दूसरेकी अधीनता, गाछा मुश्झाना आदि बाभाएं 

'देवगति, देवआयुष्य, कके वक्ष आत्माके देव शरीरंभे दुत जानेके कारण उत्पन्न हुयी हैं। नारकि- 
योंकें तो दिन रात दुःखोंका मोगना चाद दी रहता है, उन्हें तो एक क्षणकों भी दुःख भोगनेसे 
अवकाश नरीं है। और जैसे अपने पूर्व जन्मों में हो चुकी विर्यभच गति, मनुष्य गति आदिंमें 
जनेक अवस्थाओंके परिवर्तन दोनेपर उन दुःखोंका प्रतिकूल संवेदन होता है पैसा सम्पूर्ण संसारी 
जीवों मे वेदन दो रदा है। इस कारण उन झरीर संबंधी आदि दुःखोंका उस चतुर्गतिअमणको अफार 
णपना नहीं है, अर्थात् चारों गतियोँ में घूमना जीवकों अनेक दुःखोंका कारण है। 



| १३ तत्त्वाब॑चिन्तामणि 
कप नद पति िकि कि >> >ज जल लत तन ५3 नमन ५८५ +५+>- नि 20औी04000 ०००. २००० १ “पे 

७ >हलिहशित हुत/इति-चेत्ू, खफारणस्य कर्मोदयअमणस्प निदृत्तेः, बलीवर्देअमणरंत 
निपूणो पतत्का यर्यलेश्रंमणानिध्व चित्त, न च - चतु्मत्यरयतेश्र कण॑ कर्मोदयअ्रमणनिमित्तन 
५240० ५: इंष्कारण॒ल्यभिचारे, सत्रि तस्थ कदाचिक्रावाद, तस्याकारणले दृष्टकारणत्वे 
वा ठदुब्रोगातू। ,. 

#ई केस जिउमैतिकस -य॒ते ,चक्रके घूमनेकी निद्रत्ति किससे द्ोती है # बताओ, यदि ऐसा पूछोमे 
दो छत्त( सुनो:। अपने: कारण दो रहे कर्मोंके उत्गके अ्रमणकी निदृत्ति द्वो जानेसे बतुर्गतिके 
अएकी तिवृदि.क्षे बाली है, जैसे. कि बैलके घूमनेकी .निव्ृत्ति झ्लो जानेपर उसके. कारये माने मंगे 

हृटके अम्णकी निवृत्ति हो जाती है। चार गतिरूप चार अरबाले गड्डेके -बक्रअमणका :निभित्त 
कारण कर्मोंके उदयका परिभ्रमण है; यह बात असिद्ध नहीं है। क्योंकि छोकमें देखे गये खाद्य 
पंथ, पूंत्र, घन, स्रीं आदिं कारणोंकां व्यंभिचार हो जानेपर, नहीं देखनेभें आवे ऐसे सूद॑म ज्ञानावरण 
आदि कर्मोंके भ्रमणकी ही कारण मानना पढ़ता है। भावाथे--सांसारिक सुख, दुःखोंका शरीर, 
पुत्र, घन आदिके साथ अन्वय; न्यतिरिक, नहीं है । अनेक पुरुष दृढशरीर और धनके दोते हुए 
भी दुःखी देखे जाते हैं, और अनेक जीव शंरीरसंपत्तिरद्षित होते हुए भी आनंदंगे हैं। दूध यदि 
सुंखका कारण द्ोंतां तो ज्वरी और केष्म रोगवाछेकों भी पुष्टिकर होता | विष भी अच्छी तरदद 

रुचि नहीं है, वे पंत्थंरकी शिंला, वृक्षों खोहों मे दी निवास करते हैं | इद्ध पुरुषकों तड़णी विष 
संप्रान प्रतीत दती,है, तरुणकी नेहीं। शीतकालम अभि अनुकूछ द्वो जाती है । वही ग्रीष्ममें 
अस्रत पैदा करती है। पैशास और ज्येष्ठ) गदेमको दर्ष उत्पन्न होता है। ऊंटकों नीमके कडुए 
पते अर करते हैं, आरके नहीं, इत्यादि दृष्टांतोंते दृष्ट हो रही सामग्रीका छौकिक सुख, दुःलोंसे 
ब्याभिचार देंखा-जाता है । अतः चुुर्गतिगें अमणरूप आकुरताका कारण पुण्य, पाप, कर्म ही है। 
पूर्ण्य भ सोनेकी बेडियोंके समान वास्तव आाकुछताका ही कारण है | दूसरी बात यद्द हे कि 
तियेंच आदि गति होनेवाले भिन्न भिन्न जातिके अनेक दु.खोंको भोगंते हुए वे परिभ्रमण कमी 
कर्मी दोते हैं । भांरई--बढ जीव कमी तो तियंशतिके दुःखोंको भोगता है और कभी नरक, 
मनुष्य, देत्रोंकी गतियों भ॑ परिभ्रमण करता है। इस कारण जो कभी होता है, वह परिभ्रमण 
कारणसहित अबंइ्य है। यदि उस सद्गूप भावका कारण न मानोंगे तो वह नित्य हो जावेगा 
उसका कभी कमी होना नहीं बन सकेगा । संसारमे अनेक दुःख प्रवाहरूपसे सवैदा होते रहते हैं। 
किन्तु व्यक्तिरूपसे दुःख सादिसान्त हैं। एक दुःखका नाश होना, दूसरेका उत्पाद रहना बह 
परिभ्रनण द्ोता है । एक संभयंगे होनेवाले अनेक दुःखोंके समुदायको भी सुखगुणकी एक सकृटरूप 
विमति पंरिणति माना- है अबवा जिन कण्टक, विष, दुग्ध आदि देखे हुए कारणोंका व्यभिचार हो 
रहा है, उन्दींक़ों चतुर्गतिके श्मणका कारण मान छोगे तो भी नियमपू्वेक कार्य होनेका वह 
घटन नहीं धो सकंगा । 
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: * >तकिवृत्ति! पुनस्तत्कारणमिध्यादशनादीनां .सम्प्ररदशंवादिमतिपक्षमावनासात्मी- 
भावात् कस्यचिदुत्पधत इति समथविष्यमाणत्वात् तत्सिद्धि!। - 
“ * “आप फिर पूंछेगे कि उने कर्मोंके उद्यरूप अ्मणकी निवृत्ति भला किससे होगी ! बताओ। 

इसका उत्तर बदह है कि उन कर्मोंके कारण हो रहे मिथ्यादर्शन, कुज्ञान, कष्य और अर्संयम आदिंके 
विरोधी मंने-गये सम्यद्दर्शन, ज्ञान, चारित्र, और तपःकी आत्माके साथ तादात्म्यसस्वंधसे 
समरसकृप द्वोनेवाढी माव॒नाके बछसे किसी आत्माके कर्मोंकी निवृत्ति द्वोना उसने ह्ोजाता 
है, इस - बातको दम मविष्यम समन कर देवेंगे। यों अबतक घटीव॑श्रको प्रवृततिके रोकनेका 
कार. भरंहरके अ््णकी निवृत्ति है और अरहटके अ्मणको रोकनेका कारण बैकके धूमनेकी निदृत्ति 
होना है। द्ाष्टौतरये इसकी तिद्धि इस प्रकार करलेना कि शरीर और मनःसम्बंधी अनेक दुःखोंकी 
निवृत्तिका कारण चतुगैतिम अमणकी निवृत्ति है और चतुर्गतिके भ्रमणकी निवृत्तिका कारण ह्ञाना- 
वरण आदि कर्मोके उदय पाश्रिमणकी निदृत्ति है और ज्ञानावरण आदि कर्मोंका नाश तो रलत्रय या 
चार आराषनाओंसे दोजाता है।... |. । 

प्रकृतद्वेतो:इुम्मकार चक्रादि अ्रान्त्यानैकान्त), स्वकारणस्थ कुम्मकारस्य व्यापारस्य 
निवत्तावात्रि तदनिवृत्तिदुशनात् , इति चेतू-- 

: कोई शंका करता है कि कारणके भ्रमणकी निवृत्ति होजानेंसे कार्येके भ्रमणकी निवृत्तिको 
सिंद्ध करनेवाले प्रकरणमें प्राप्त हुये द्ेतुका कुम्हारके चक्र आदिकी आंतिसे व्यमिचारं है। क्योंकि 
देला जाता है कि चकके अपने घूमनेका कारण माने गये कुछालके हस्तव्यापारकी निवृत्ति होजाने 
पर भी वह चक्रका घूमना निदृत्त नहीं द्ोता है| भावाब--कुम्दारके एक बार धुमानेपर पांच या 
दश पक पीछेतक भी चाक घूमता रहता है | ऐसा कद्दनेपर तो हम जैन कहते हैं कि-- 

न कुम्भकारचक्रादिआंत्यानेकान्तसम्भवः । 
तत्कारणस्य वेगस्य भावे तस्याः समुरूवात् ॥ २५५ ॥ 

कुम्दारके चक्र या बच्चोंके खेलनेका भोंश आदिके अमण द्वारा हमारे कारण निवृत्तिरूप 
हेतुका व्यभिचार होना सम्भव नहीं है। क्योंकि उस कुम्हारके चाक और बचेके मौंरा घूमनेका 
कारण उनमें भर दिया गया वेग है। कुम्हार और बच्चेका व्यापार साक्षात् कारण नहीं है। जबतक 
वेग रहेगा सबतक वह चक्र और भौराका भ्रमण उत्न्न द्ोता रहेगा । 

... न हि सर्वोचक्रादिश्नान्तिः इंभकारकरब्यापारकाराणिका, प्रथमाया एवं तरयाखत- 
पांभावात्, उत्तरोचरआंते! पूवेपूरआंत्यादितबेगकृतत्वावलोकनातृ , न चोत्तरा तझ्ांविः 
स्वकारणस्य वेगस्पाभाबे सम्मुद्धअति, तद्भाब एवं तस्थाः समुद्भधवदर्शनाव् ततो न तया 
हेतोन्पंभिचारः । 
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चक्र, औरा, बकई, के आंगे, पीछे, बीते होनेगाके सब ही ख्रमण कुन्दर या बारूकके 
हायके व्यापारको कारण केकर ही उल्पल्त हुए हैं, यह नहीं समझना । किंतु सबते पह्िका ही वह 
भ्रमण इस प्रकार कुम्हारंके दाथके व्यापारसे उत्पन्न हुआ है और चाकके आने भागे अविष्यते 
होनेवाके अनेक भ्रमण तो पहिके पहिके भ्रमणोंके द्वारा संस्कार किये गये वेगसे बने हुए देखे आते 
हैं। उत्ततकारमे होनेवाढ्रा वह चक्रका अमण अपने कारण वेगके न होनिपर बराबर उत्पन्न होजाता 
है, यह नहीं समझना। क्योंकि उस वेगके होनेपर दी मविष्यके परिभ्रमणोंकी अच्छी उत्पत्ति देखी 
जाती है। इसकारण उस चक्र आदिके परिभ्रमणसे हमारे द्वेतुका व्यमिचार दोष नहीं है। 
भावार्थ--बकके पदिके घूमनेका कारण कुम्मकारका हाथ है और दूसरे, तीसरे जादि घूमोंका 
कारण परम्परासे कुम्मकार, साक्षात्कारण पूर्व घू्मोंसे पैदा किया गया वेग हैं। प्रत्येक घूमके निकक 
जानेपर पहिले समयोंका वेग न्यून दोता जा रहा है। अन्तिम घूममे वह वेग इतना निेक पढ़ 
जाता है या नष्ट हो जाता है जिससे कि उससे आंगे चाक या ढटूटरम भ्रमण पैदा नहीं होपाता 
है। अतः हमारे कार्यकारण भावकी जह्लुण्ण प्रतिष्ठा बनी रही । 

पावक्ापायेपि धूमेन गोपालघटिकादिपूपलभ्यमानेनानेकान्त हत्यप्यनेनापास्तम् । 

इन्द्रजालिया या खाढेके घढ़ेंगे अथवा रेगाढ़ीके निकलजानेपर मार्गमें धूम विधान है 
किन्तु उसका कारण अभि नहीं है । इत्यादि खडोंमे यों अभिके नहीं रहनेपर भी घूम पाया 

: गया “ साध्यामाववद्दृत्तित्व ?? अतः बह फिर भी आपका द्ेतु व्याभियारी हुआ । इस प्रकार 
किसीका कथन भी इसी पूर्वोक्त निर्णेय कर देनेसे खण्डित दो जाता है । भावार्--सकसे पढहिछा 
घूम अभिसे उत्पन्न हुआ है । उसका अप्रिके साथ अन्वयव्यतिरेक है। उस धूमकों प्रथक् करके 
कहीं रख देनेपर धूमकी उत्तर पर्याय स्वरूप आंगे होनेवाढे अनेक अन्य धूम तो उस पहिके धूमकी 
घारासे ही उत्पन्न हुए हैं| तभी तो धूमसे अमिकी सिद्धि करनेमे धुआंकी अमिसे चुपटी हुयी 
मूलरेखाका न टूटना धूमका विशेषण माना गया है। अन्यथा अभिके विना भी घढ़ेंमे बन्दकर 
कई दिनतक घुंआ ठहर जाता है। वह धूम भी देतु बन जाता, जो कि हृष्ट नहीं है । 

शरीरमानसासातप्रवत्ते: परापरोत्पसेरुपायप्रतिषेध्यत्वात्ू, सैचितायास्तु फलोप- 
मोगतः भ्रध्ययात् । न चापूर्षधूमादिभ्रज्ञतिः स्वकारणपावकादेरमाबेडपि न निवर्तते यतो 
व्यमिचारः स्यातू | 

...._ झरीर और मनकी असाता दुःखरूप प्रवृत्तियोंका उत्तरोत्तर कारुमे भारामवाहकरके उत्पन्त 
हो जाना भी गुत्ति, समिति, घमे, आचरण आदि उपायोंते निवृत्त हो जाने योग्य है। 

: सावार्थ--इब्यकर्मसे मावकर्म और सावकर्मसे द्ृब्यकर्मको घाराका भविष्यमें बहना तो गरु्ति तप 
आदि उपायोंसे रोक दिया जाता है । और पदिके सश्वित कर्मोके उदय होनेपर द्ोनेबाढी असाता- 
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रूप वाघानोंका तो कर्मोंका फू भोगनेसे सर्ववा नाश दोता है। तथा तपस्याके बढसे बिना 
फक भोंगे भी सम्नित कमोंका नाक्ष हो सकता है, किन्तु जिन कार्योका असातारूप फछ देना 
अनिवार्य है उनका फू भोगनेसे ही नाश्न होगा, चाहे वे तीन कल्याणके पारी तीेइरके हों, 
बारहवें गुणस्थानतक कोई संसारीजीव पूर्ण सुखी नहीं हो पाता है। घूमके अपने कारण माने 
गये अप्नि या पूंते पूर्व घूम आदिके अमाव होजानेपर मी नये ने घूम शआदि कौ भ्रवृत्ति होना- 
निवृत्त नहीं होता है, बह नहीं कष्॒टना । अथवा चाक घूमनेके कारण कुछारू या वेगके निवृत्त 
हो जानेपर भी भाक घूमना बन्द न होंवे, बद नहीं समझ बैठना जिससे कि हमारे हेतुमे व्यमि- 
चार हो सके । भावार्ग--कारणके अभावसे दुःखोंका निवृत्त होना सिद्ध हो जाता है। इसमें 
कोई दोष नहीं है । 

अतो&$नुमानतो5प्यस्ति मोक्षसामान्यसाधनम । 
सावज्ञादिविशेषस्तु तत्न पूर्व प्रसाधितः ॥ २५६ ॥ 

इस कारण अनुमानसे भी मोक्षसामान्यका साधन दो ही रहा है। मुक्तावस्थामें स्वज्ञता, 
अनंतमुख, आठ कर्मोंका क्षय, आदि विश्षेषताओंको तो हम वहां पहिलछे प्रकरणोंमे सिद्ध 
करचुके हैं। यहां कहना पुनरुक्त पढ़ेगा | 

न हि निररय्ादनुमानात् साध्यसिद्धों संदेहः सम्मवति, निरवर्थ च मोक्षसामान्ये5 
नुमान॑ निरव्धदेतुसप्ुत्थत्वादित्यतोनुभानात्तस्य सिद्धिरस्व्येव न केवठमागमात् , सा्वह्- 
स्वादिमोषविशेषसाधन तु प्राग्रेवोक्तमिति नेहोच्य॑ते । 

असिद्ध, विरुद्ध, व्यमिचार आदि दोषोंसे रहित होरंदे अनुमानसे साध्यकी सिद्धि दोजाने 
पर ( पुनः ) साध्यंते किसी भी प्रकारका सन्देह नहीं सम्मवता है। यहां प्रकृतमें मोक्षसामान्यके 
सिद्ध करनेमें ऊपर दिया गया अनुमान निदोंष है। क्योंकि वद अनुमान निर्दोष हेतुओंसे अच्छा 
उत्पन्त हुआ है। हस कारण इस अनुमानसे उस भोक्षकी सिद्धि दो ही जाती है। फेवक जाभम 
प्रमाणसे ही मोक्षकी सिद्धि नहीं है, किंतु अनुमानसे भी मोक्ष सिद्ध है हां | मोक्षमे जीव सर्वश 
हो जाता है। द्वब्यकर्म, नोकमे और मावकर्मोंसे रह्तित होजाता है इत्यादि मोक्षको विश्वेषताओंकी 
सिद्धिको तो पदिके ही कष्ट चुके हैं। इस कारण यहां नहीं कद्दी जाती है । 

तत्सिद्वे! प्ररृतोपयोगित्वह्ुपदर्शयाति;--- 
इस मोक्षकी अनुमान और मागमसे सिंद्धि करमेका हस मकरणमें क्या उपयोग हुआ ! इस 

बातको आचार्य स्वयं संगतिपूर्वक दिखछाते हैं--- 

एवं साधीयसी साधो! प्रागेवासन्ननिव्वतेः । 
. _निर्वाणोपायजिज्ञासा तत्सृत्नस्य प्रवर्तिका ॥ २५७ ॥ 
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. इस प्रकार सम्पूर्ण वादियोंके यदाँ मोक्षकी सामान्य प्रसिद्धिं होजाने पर किसी निकट अध्य: 
प्ोक्षणामी सज्जन शिष्यके पहिलेसे ही. भोक्षमागेकें जानंनेकी अमिकाषा हो जाती हैं। चढ़ 
जिज्ञासा ही प्रभमसूत्रका प्रवर्तन करारही है । यों पेहिके सूत्रका अवतार होना पुष्ट किया गंगा है । 

स्वेस्याद्वादिनामेत्र प्रभाणतो मोक्षस्य सिद्धो तत्राधिकृतस्प साधोरुपयोर्गुस्वभाव 
स्पातल्लनिवा णस्य प्रज्माविशयवतों द्वितप्नुपलिप्सोः भ्रेयसा योक्ष्यमाणस्य साक्षादसाक्षादवा 
प्रबुद्धाशेषतत्त्वाथंप्रद्धी गकल्मपपरापरगुरुप्रवाइस भामथितिष्ठतो निवोणे विभ्रतिपत्त्यमाबांच 
न््मार्गे ।निवादात् तत्प्रतिपित्साप्रतिबन्धकविष्व॑सात्साधीयसी प्र/तिपित्सा, सा च निर्वाण 
मार्मोपदेशस्प प्रवर्तिका । 

सम्पूण स्याद्वादसिद्धांततों माननेवाछे या सर्व ही श्रेष्ठ वादियोंके मतंमे जब अनुमान और 
आगम प्रमाणसे मोक्ष तत्त्वकी सिद्धि हो चुकी तो उसमें अधिकारको प्राप्त दो रद्दे साधु पुरुषके 
मोक्षंत्र. विवाद न होने और मोक्षमा्गमें विवाद हो जानेसे मागेकी जिज्ञासाके प्रतिबंधक कर्मोंके नाश 
दो जानेके कारण मार्यको ही जाननेकी इच्छाकां दोना बहुत अच्छा है। क्योंकि उसका भीक्षमे 
विवाद नहीं है । उस मोक्षके मार्गमें विवाद पढा हुआ है | जिस मव्यको जिज्ञासा द्वोनेपर मोक्ष 
मार्गका उपदेश दिया गया है, वह ज्ञानोपयोग स्वमाववारा आत्मा है और उसको निकट भविष्यमें 
मोक्ष होनेंवाली है। वह नवीन श्रेष्ठ तकंणाओंके चमत्कारोंको घारण करनेवाली बुद्धिसे युक्त है, और 
आत्मदितको प्राप्त करना चाहता है। कल््याणमार्गस युक्त दोनेवाढा है तथा केवरछज्ञानके द्वारा 
सम्पूर्ण तस्वा्ोंको जाननेवाके तथा नष्ट हो गये हैं घातिया कम जिनके ऐसे उत्कृष्ट गुरु अहंन्तोंकी 
समा अथवा परोक्ष श्रुतज्ञानसे सम्पूण तत्त्वाथॉको जानकर अनेक पापोंका क्षय करनेवाले गणधर 
आदिक अपर गुरुओंकी प्रवाहित समा बैठा हुआ है, और ऐंसे शिष्यकी वह प्रबर् जिज्ञासा मोक्ष- 
मार्गके उपदेशका भछे प्रकार प्रवर्तन करानेवाछी है । 

... सत्यामेव तस्यां प्रतिपायस्य तत्मतिपादकस्य यथोक्तस्यादि ्त्रप्रवतकत्वोपपत्तेरन्यथा 
तदप्रवतेनादिति प्रतिपत्तव्य॑ प्रमाणबलायत्तत्वात । 

ऐसे पूंवने कद्दे विशेषणोंसे थुक्त हो रददे शिष्यकी उस प्रसिद्ध जिज्ञासाके होनेपर पहिके 
कह्टे गये आप्तके यथा उचित अनेक ग्रुणोंसे युक्त, कमेरहित, और श्ञानवान् उसके प्रतिपादक 
आलाये महाराजको आदिके सूत्रका प्रवतेैकपना ठीक सिद्ध हो जाता है। अन्यथा यानी दूसरे 
प्रकारोंसे म्येक्षमागैके प्रतिपादक उस सूत्रका अथेरूपसे या अंथरूपसे आज तक प्रवतेन होना घटित 
नहीं होता है। यह बात विश्वास पूर्वक समझ केना चाहिंगे। इस प्रकार प्रमाणोंकी सामथ्यैके 
अघीन पूण्ण विचार हो जानेसे पूषमे कही हुयी योग्यंताके मिक जानेपर अब आदिंके सूत्रका अबतार 
करना न्याय प्राप्त "हो जाता है। एक थार हृदय लोखकर कदिए '' जैन धर्मकी जब ४ 



यहां तककी रचनाका अनुकम संक्षेपस्ते इस प्रकारसे हैं कि सूत्र अवतारकी आदिम : श्री 
विद्यानंद स्वामीने श्री छोकवार्तिक भंथका प्रारम्भ कर मंगढाचरण पूर्वक परंअपर ग्ुहुओंका ध्यान 
करना आवश्यक बतढाया है। इस पर अच्छा खण्डन, भण्डन, करके अंथकी सिद्धिके कारण गुर 
ओका ध्यान करते हुए सूत्र, अध्याय आदिका रक्षण किया है। तथा छोकवार्तिक मंबको आस्नो- 
यके अनुसार आया हुआ बतलाकर साक्षात्कक ज्ञानकी प्राप्ति और परम्परा फू कर्मोंके नाझ् कर- 
नेम उपयोगी कह्टा है। अच्छे शास्त्र तो देतुवाद और जागमवादसे संयुक्त होते हैं । 

बह रोकवार्तिक पंथ देतुवादसे पूर्ण है। तर्क वितर्क करनेवाली बुद्धिको धारण करनेवाढ्े 
विद्वान इस अंगसे तत्त्वोंको प्राप्त कर केंते हैं। आज्ञाप्रधानी, प्रतिमाशाढी, श्रद्धाओंको जानने 
योग्य विषय भी इस अंथमे अधिक मिलेंगे । किंतु भोछी बुद्धिवाके शिष्योंका इस इस अंथ्मे प्रवेश 
होना दुस्साध्य है। वे अन्य उपयोगी अंथोंको पढकर इस ग्रंथके अध्ययन करनेकी योग्यताको पहिखे 
प्राप्त करके । पीछे तर्केशालिनी बुद्धिके द्वो जानेएर हेतुवाद और आगमवाद रूप इस अंथका अभ्यास 
करें। अपनी योग्यताका अतिक्रमण कर कार्य करनेंगे सफलता प्राप्त नहीं दोती है। श्री विधानंद 
स्वामीने इस अंबकी रचना अतीव प्रकाण्ड विद्वतांके साथ की है। भतः बुद्धिशाली शिष्य इस 
ग्रंथका बहुत विचारके साथ स्वाध्याय करें वे जितना गहरा घुसेंगे उतना गम्मीर प्रमेयं पावेंगे 

प्रेथके आदिम प्रयोजनको कईनेवाक्ा आगम ओर पराओोनुमान रूप वाक्य कट्ना आवश्यक 
है। मोक्षमागेके नेता और कमरूपी पर्वतके मेत्ता तथा विश्वतत्तोंके ज्ञाता ऐसे जिनेद्र मगवावके 
उपदेशक द्वोनेपर मुमूक्षु भव्योंके प्रति यह सूत्र अथे रूपसे कष्ट गया है। उसी आग्नाबसे आये हुए 
सूत्रका श्री उमास्वामी मद्ाराजने प्रतिपादन किबा है! बह सूत्रूपी शब्द तो धाराप्रवाइसे प्रमेषकी 
अपेक्षा अनादि है, किंतु प्योषदृष्टिस सादि है। शब्द पृदककी पबोय है, अन्यापक है, मूते हैं, ऐसे 
पौद्ूछिक सूत्रोंका यूभना गणघर देवने द्वादशाज्मे किया है। विनीत शिष्योंके बिना भगवान्को 
दिव्यध्वनि भी नहीं खिरती है। अत्युपयोगी वस्तु ब्यर्भ नहीं जाती, तैसे ही, प्रतिषावकोंकी इच्छा 
होनेपर सूत्र या अन्य आप अंथ प्रवतित होते हैं। हिंसा आदि परापोंका निरूपण करनेवाले अंग्र 
प्रामाणिक मी नहीं है। जठः ह्ञानी वक्ता और श्रोताओंके होनेपर. समीचीन शास्रोंका निर्माण 
होठा है । पहिके सृत्र॒को आगम ओर अनुमानरूप सिद्ध करते हुए अपोरुषेय वेदका खण्डन किय| 
है । बीतराग, सेशन, आदि द्वितोपदेशकका निणेय कर ढेनेपर' उसके वाक्योंकी अक्षुण्णहूपसे 
प्रमाणता आजाती है 

मीमांसकोने सर्वेक्षको नहीं माना है, उनके छिये सपेश्-सिद्धि सूक्ष्म आदिक अशोक उपदेश 
. करनेकी अपेक्षासे की गई है, जिनको हम श्रुतज्ञानसे आनते हैं, उन| पदा्थोका प्रत्यक्षकर्ता कोई 
भला अब है। प्रत्यक्ष जादि छह प्रभाणोंते सर्वे पदावौके जाननेवाढकी स्वेज्ञ नहीं कहते हैं गे 



किंतु केवकश्ानसे एक क्षणमें दी त्रिकाक तिछोकके पदार्थोको जाननेवाका सर्वेश् है। सर्वश्ञताका 
कारण धातिया कर्मोंका क्षय दो जाना है, मूसदित कर्मोंका झय दो जानेपर अहँन्त देव स्वेमावते 
ही गावत् पदा्भोको जान केंते हैं, प्रयलन करनेकी आवश्यकता नहीं है। अलस््प कार्योमें म्रयत 
उपयोगी द्वोता है। किंतु आनंतानंत काये प्रवत्नके विना स्त॒भावोंसे दी दो जति हैं । बिना इच्छा 
जौर प्यत्नके दर्पण प्रतिबिम्ब के केता है। 

संवर और निजेरासे घातिया कर्मोंका किसी साघुके क्षय हो जाता है। इस कारण मोक्षमार्गका 
नेता विश्वतत्तोंका ज्ञाता और कर्मोंका क्षय करनेवारू आक्ष्मा ही उन मुर्णोंकी प्राप्तिक अभिराषुक 
जीवोंके द्वारा स्तुत्य हे । वे जिनेंद्रदेव तीथैद्वर प्रकृतिके उदय ह्वो जानिपर मोक्षमागेका उपदेश 
देते हैं, उपदेशकी घारा अनादि काल्ठसे चढ़ी आ रही है। इस प्रकरणपर अकेछे ज्ञानसे ही मोक्षको 
माननेवाके नैवायिक, सांस्य आदिका खण्डन कर रलन्रयसे ही मुक्तिकी व्यवस्था मानी है । ज्ञानके 
समवायसंबंधसे आला है नहीं दो सकता है। मिन्न पडा हुआ समवायसंबंध भी किसी गुणी में 
“किसी विशेष गुणको संबंधित करानेका नियामक नहीं हो सकता है। समवाय संबंध तादात्म्य संबंधसे 
मिज्न होकर सिद्ध नहीं होने पाता है । नैयामिकोंके ईश्वरके समान बौद्धोंसे माना गया बुद्धदेव 
भी मुक्तिको प्राप्त नहीं कर सकता है और न मोक्षमागैका उपदेश देसकता है। निरन्वय क्षणिक 
अवस्थामे संतान भी नहीं बन पाती है। अन्वय सह्दित परिणाम माननेपर ही पदार्थों अथेक्रिया 
बन सकती है। वचन बोढनेंभे विवक्षा कारण नहीं है। तोभैकर देव विवक्षाके विना दिन्य ध्वनि 
द्वारा उपदेक्ष देते हैं। चित्राद्रैत मतभे भी मो और मोक्षका उपदेश नहीं बनता है । विज्वानद्वैठ 
और अक्षौद्वैठकी भी 'ेद्धि नहीं होसकती है। इस कारण घातिया कर्मोंसे रद्तित हुआ आत्मा ही 
उपदेशक है और झ्ञानसे तादाल्य रखनेवारा विनीत आत्मा उपदेश सुननेका पात्र है। चार्वाकोर्े 
द्वारा मानागया पृथ्वी, अपू , तेज, वायुसे उत्पल हुआ आल द्रव्य नहीं है। आत्मा पुदुलका 
बना हुआ द्वोता तो बहिरंग इंद्रियोंसे जाना जाता, किंतु आत्माका स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होरहा है। तथा 
आत्माका ढक्षण न्यारा है और पृथ्वी आदिका कक्षण मित्न है| पृथ्वी आदिक तत्त्व आत्माको 
प्रगट करनेवाछे भी सिद्ध नहीं हैं । विना उपादान कारणके माने कारकपक्ष और ज्ञापक पक्ष नहीं 
चढते हैं । शब्द निजली जादिके भी. उपादान कारण हैं, जो कि स्थूक इंद्रियोंसे नहीं दीखते हैं। 
।पिठी, महुआ आदिकसे मद शक्तिके समान शरीर, इंद्रिम आदिकसे चैतन्य शाक्के उत्तल् नहीं हो 
सकती है। शरीरका गुण बुद्धि नहीं है। अन्यथा मृत देदमें भी बुद्धि, सुख, दुःख आदिकका प्रसंग 
होगा। मैं सुखी हूं, में गुणी हूं, मैं कर्ता हूं इत्यादिक प्रतीतियोंत्ते जात्मा सततंत्र तत्त्व सिद्ध होरहा 
है। जो कि अनादि काछसे अनंत कारृतक खिर रहनेवाछा है। द्रव्यार्थिक नबसे आत्मा नित्य है 
और पयोयाविक नवसे अनित्य हे । इस कारण आत्मा नित्यानित्यात्मक है। चावीकका माना गया 
पक्ष अच्छा नहीं है। बोद्ोंका आत्माको क्षणिक विज्ञानरूप मानना मी ठीक नहीं है। विशेषके 
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समान सामान्य फ्दारथ-मी वस्तुमें दीखता है अर्थात् वस्तु भेदामेदात्मक है | एक आत्मद्रब्य करम- 
भावी ओर सदभावी पर्मायों में व्याप्त होकर रहता है । आत्मा अपने गुण ओर पयोगोंको छोढता 
नहीं है तथा अन्य द्र॒व्योंके गुण पर्यीगोंको केशमात्र भी छूता नहीं है । बोद्धोंके पास इसका व््यव- 
स्वापक कोई उपाय नहीं है। अवश्तुभूत वासनाओंसे कोई कार्य नहीं दोसकता है। एक्सतान- 
पनेको बौद्ध सिद्ध नहीं कर सकते हैं | इस कारण उपयोग स्वरूप आलब्रव्यके दी मोशमा्गेको 
बाननेकी इच्छा होना सम्भव है। चेतनाके समवाय और ज्ञानयोगसे ज्ञानवानपनेकी व्यवस्था होने 
छगे तो आकाश, घट आदि पदार्थ भी ज्ञानवान् हो जावेंगे, कोई रोकनेताछा नहीं है | प्रामाणिक 
प्रतीतियोंसे आत्माको ही नेतनपना सिद्ध है। आत्मामें रनेवारछा ज्ञान अपनेकों स्वयं जानलेता 
है। उसको जाननेके लिये दूसरे ज्ञानी आवश्यकता नहीं है। इस बातकों बहुत युक्तियॉंसे 
आाभ महाराजने पुष्ट किया है। 

प्रमाण, प्रमाता, प्रमेय और ममिति ये चार स्वतंत्र तत्त्व नहीं हैं । प्रमाता भी प्रमेय होजाता 
है और प्रमाण मी अमेय तथा प्रमितिरूप है। अपनी आत्माका स्वरसवेदनप्रत्यक्षसे ज्ञान होजाग है। 

ज्ञान और आत्मा सभी प्रकारोंसे परोक्ष नहीं हैं। मीमांसकोंको धर्मके प्रत्यक्ष दोजाने पर 
उससे अभिल्न धर्मीका भी प्रत्यक्ष होना अवइय स्वीकार करना पढेगा। 

प्रभाण ज्ञान और अज्ञाननिवृत्तिरूप फलज्ञान ये दोनों अमिन्न हैं । हां | प्रमाणश्ञानसे दान, 
उपादान, बुद्धिरूप फछज्ञान मित्र है। द्वव्यदृष्टिसे यहां सी अमेद माना जाता है। अतः मीमां- 
सकोंका परोक्षरूपसे माना गया फरणज्ञान व्यर्थ पढता है ) ज्ञानके परोक्ष होनेपर अर्थका प्रत्यक्ष 
होना नहीं बन सकेगा, सवे ही मिथ्या या समीचीन ज्ञान अपने स्तरूपकी प्रमिति करनेमे प्रत्यक्ष 
प्रमाणरूप हैं | आत्मा उपयोगवान् नहीं, किंतु उपयोगल्वरूप ही है। इस अपेक्षासे प्रत्यक्ष है 
तथा प्रतिक्षण नवीन नवीन परिणाम, असंस्यातप्रदेशीपना, आदि पर्मॉकरके छद्मस्तोंके से 
नहीं हैं । अतः परोक्ष भी है । 

जआत्मा सांस्योंके मतानुसार, अकर्ता, अज्ञानी, सुखरहित नहीं है । गाढनिद्वामें सोती हुयी 
अताके भी ह्ञान विधमान है। मत्त, मूछिंत अवस्थाओं में भी आत्माके ज्ञान है। ज्ञानके अनित्य 
दोनेसे उससे अभिन्न आलद्रव्य भी अनित्य दो जावेगा। इस प्रकारका भय सांडयोंक्रो नहीं करना 
चादिए | क्योंकि अनित्य मोग, उपभोगोंके समान ज्ञानसे अमिन्न होता हुआ जात्मा भी नित्यानि- 
त्यात्मक है। उत्पाद व्यय और ओऔव्यरूप परिणाम हुए विना पदार्थोंका सत्तत ही नहीं रह पाता है। 
यदि अन्य बना रहे तो नाश द्वोना बहुत अच्छा ग्रुण ( स््रमाव ) दे । इस प्रकार ह्ञानोपयोग 
ओर दर्ञञनोपयोगरूप परिणामोंको घारण करनेवाले क्रिसी जीवमे संसारके, कारण मोद आदि कर्मोंके 
नाश हो जानेपर तंस्तारका ध्वंस द्वो जाता -दै। जिसका सेक्षार नष्ट हुआ है, उसने पू समगने 
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मोक्षमार्गको जाननेकी इच्छा की थी और वह जीव सिद्ध अवस्थामें अनंत काकू तक रहेगा। बह 
व्यवस्था स्पाद्वादसिद्धांतमे द बनती है। अनेक अतिशयोंकरो छोडगा और अनेक चमत्कारोंका 
घारण करना यद्द परिवर्तन आत्माको अनेकांत सन्रूप माननेपर सिद्ध दो जाता है, जिस जीवके काकू- 
रूढिषि प्राप्त दो गयी है, कर्मांका मार रूघु दो गया है, उसके मोक्षमागंको जाननेकी इच्छा हो 
जाती है। वह विनीत भव्य जीव, मद्दात्मा मुनींद्रपुरुषोसे उपदेशको प्राप्त कर उसकी साधना 
करता हुआ हृष्ट पदकों प्राप्त कर केता है। जिज्ञासा, संशय प्रयोजन आदिते विशिष्ट क्षिष्यको उपदेश 
दिया जाता है । किंतु उपदेश सुननेवाढेके जिज्ञासाका होना भत्यावश्यक कारण है। 

आचार्यने मोशका कथन न करके मोक्षमागका कथन प्रथम क्यों किया! इसपर आबार्य 
महाराज उत्तर देते हैं कि प्रायः सम्पूर्ण वादियोंके यहां आत्माकी शुद्ध अवस्थाका हो जाना 
मोक्ष हृष्ट किया है। मोक्षको सबने मान्य किया है । 

प्रोक्ष सामान्यके विषयमें तरिशेष विवाद नहीं है। भर्थाद् भोक्षको प्रायः शव संप्रदायवादे 
इष्ट करते हैं । परंतु मोक्षके मार्गेके संबंधंव विवाद है। फोई भक्तिसे मुक्ति, और कोई ज्ञानसे मुक्ति 
और कोई कर्मसे मुक्ति, इस प्रकार पकांतसे मानते हैं । अतः शिष्यको मोक्षमागके जाननेकी इच्छा 
उल्नन्न हुयी है। जो शूत्यवादी या उपछववादी मोक्षको सपैथा स्वीकार नहीं करते हैं, डनको इस 
प्रेथके अध्ययन अध्यापन करनेगे अधिकार नहींहै। मोक्षको हम आगमसे भी जान छेते हैं। 
जैसे के पथ्चाज्ञ द्वारा या गणितके नियमोंसे सूर्यग्रहण, चन्द्रअहण, संक्राति आादिको जान केते . 
हैं। आयमको प्रमाण माने विना गरंगे और बोलनेवाढेमं कोई अन्तर नहीं है। आागमको प्रमाण 
माने विना कोई भी प्रकृष्ट विद्वान नरीं बन सकता है। पेटमेंसे निकछते ही कोई पण्डित नहीं हो 
जांते हैं। जिन्होंने जन्म छेत ही श्रुतज्ञानप्राप्त कर लिया है, उन्होंने भी पूर्वजन्ममे आगमका 
बहुत अभ्यास किया भा। “ बही मेरे पिता हैं ” इस ज्ञानकों करनेके लिये आधुनिक युगमे 
मातृवाक््यके अतिरिक्त दूसरा कोई उपाय नहीं है। नाखतिकोंकी भी आगमकी शरण ढेनी 
पढ़ती दै। निर्दोष वक्तासे कद्दा गया आगम प्रभाण है| अनुमान प्रमाणसे मी मोक्ष जाना जा 
सकता है। अतः निकटभब्य जीवके मोक्षमा्गकी जाननेकी उल्कट अमिरावा होनेपर सूत्रका 
अवठार करना अत्ष्यावश्यक है। परोपकार करनेवाढे आचार्य महाराज अनेक विवादोंका निराकरण 
करते हुए शिष्यकी अभिराषाकों पूर्ण करनेकैलिये “ सम्यग्दशनशानचारित्राणि मोक्षमा्गंः ?ः 
इस चिन्तामाणि -रत्नस्तरूप सूत्रका प्रकाश करते हैं-- 

पिद्वान्तक्षास्त्रौद घिसाररत्ना- । त्तत्त्ताय॑त्रत्रात्सपरात्मनीनावू ॥ 
इग्बप्तिवृत्तानि बुधाः प्रपद्य । युब्जन्तु निवोणपयप्रवेके ॥१॥ 

पिललाइपाम्लकाकारस 
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सम्यग्दर्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग: ॥ १ ॥ 
जीव आदिक तत्तवोंका श्रद्धान करना सम्यन्दशन है और तत्त्वोंको कमती, बढती नहीं, 

किंम्तु यभार्मरूपसे आनना सम्बश्शान है तथा आत्माका अपने स्वभावने आचरण करना सम्यक्- 
चारित्र है। प्रतिपती कर्मोके आधातरदित इन तीनों ग्रुणोंकी तादात्य सम्बन्धसे आत्माके 
स्वाथ एकता हो जाना ही मोक्षका मागे है अर्थात् ये तीनों मिछकर मोक्षका एक मार्ग है। 

तत्र सम्पस्दशनस्य कारणमेदलक्षणानां वज््यमाणत्वादिहोदेशमात्रमाह।--- 
उन तीन ग्रुणोंमे्ते पहिंके सम्पन्दशनके कारण, भेद ओर छक्षणोंको अभिम अन्य कहेंगे । 

यहां केवछ नाम कहनेकी परिभाषाकों कहते हैं | छुनिये । 

प्रणिधानविशेषोत्थद्ेविध्यं रूपसात्मनः । 
यथास्थिताथ॑श्रद्धानं सम्यन्दर्शनमुद्दिशित् ॥ १ ॥ 

स्वच्छ चित्तकी एकाग्रताके विशेषसे उत्पन्न हुआ है दो प्रकारपना जिसमे ऐसा खैसेके तैसे 
विध्वमान होरदे अ्थोका श्रद्धान करनारूप आत्माके स्वभावकों सम्बन्दशन कहना चाहिये। 

प्रणिषान॑ विशुद्धमध्यवसान॑, तस्य विश्लेष! परोपदेशानपेक्षत्व॑_तदपेश्वस्व॑ च तस्मा- 
दुत्था यस्य तत्मणिधानविशेषोस््त्यम् | दे विधे प्रकारों निसर्गाधिगमजविकल्पाधस्य 
तदूदिविधम्, तस्य भावों दैविष्यम्, प्रणिधानविशेषोर्य दैविष्यमस्पेति प्रणिधानबिशेषो 
स्वद्गेविष्यम्, तच्चात्मनो रूपस् । 

इस कारिकाका समास, छद्धित, वृत्तियोंसे स्पष्ट अबे करते हैं-प्णिषानका अर्थ शुद्ध निदोष 
रूपते अध्यवक्धाय करना है। उसकी विशेषता दुसरोंके उपदेशकी भपेक्षा नहीं होनेसे और उन से 

“नुरुलीके उपदेशकी अपेक्षा करनेत्ते दो प्रकार हो जाती है। उस विशेषतासे है उत्पत्ति जिसकी वह 
« प्राणिषानविशेषोत्वय ?? हुआ। स्वमावसे उत्पन्न हुए और परोपदेख्से उसन्न हुए भेदसे, दो हैं । 
दिय अभोत् प्रकार जिसके उसको द्विविष कहते हैं । उस द्विविषका जो भाव अवात् परिणमन है, 
वह द्वैविध्य है । प्रणिषान विशेषसे उत्पन्न हुआ है द्वैविध्य इस श्रद्धानका इस कारण यह श्रद्धान 

ध्य है ऐसा जो आत्माका स्वरूप है, वह सम्यगृदशन है । परोपदेशके अति 
रिक्त जिनमद्दिमदक्षंन, देवऋद्धि दर्शन, वेदना, आातिस्मरण, आदि कारणोंको यहां निसगे शब्दंसे 
किया गया है। बदि निसर्गेका मूक अर्थ स्वभाव पकड़ा जाय तो विना कारण सभी जीवोंके सस्यग् 
दक्लेद उपय जानेका प्रस्ष आजावेगा | 
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यथाखिताशा स्तस्वायोस्तेषां अभद्भाने सम्यग्दशनमिहोदरेश्व्य तयैद निर्देषष वक्ष्यणाणत्वात् । 
जिस प्रकार अपने अपने गुण, पयोय, अविभागप्रतिच्छेद, अर्थक्रिया आदि प्रमोसे. पदार्थ 

ठीक स्थित दो रहे हैं, उसी प्रकार वतेते हुए वे पदार्थ तत्त्वार्थ हैं | उनः तत्त्वाोंका जो श्रद्धान 
कंरना है, इस प्रकरणमें जैन दर्शनकी संकेतप्रणाी ( परिभाषा ) के अनुसार :उसे सम्भन्दशेनके 
नामसे कट्टना चाहिये। क्योंकि उस दी प्रफारसे सम्बम्दशशंनफा दोषरद्ित निरूपण आंगे करनेबाछे 
हैं। यहां कर्मघारय, बहुमीदि समास और ण्य प्रलयके द्वारा सम्यम्दर्शनके नाममात्रकी प्रतिपादक 
कारिकाका स्पष्टीकरण कर दिया है। जो कि सम्यर्दर्शन शब्दकी निरुक्तिसे ही अर्थ निकला है। 

सम्पस्श्यानसक्षणमिह निरुक्तिलभ्ये व्याचष्टे---- 
इस प्रकरणमे प्रकृति, धातु, ओर प्रत्ययसे बने हुए शब्दकी निरुक्तिसे प्राप्त धोरदे सम्बगज्ञा- 

नके छक्षणका व्याख्यान करते हैं- 

खाथोकारपरिच्छेदी निश्चितो बाधवर्जितः । 
सदा सर्वत्र सर्वस्य सम्यग्ज्ञानमनेकधा ॥ २॥ ह 

सब काल, सब देश और सम्पूर्ण व्यक्तियोंको बाधासे रहित होते हुए स्वयं ज्ञानक्ो और 
अरेको आकार सहित निश्चित रूपसे जानना सम्यरहान है और वह अनेक प्रकारका है | यहां 
आकारका अर्थ विकल्प करना या स्वपरपरिच्छेद करना है जो कि अन्य गुणों में नहीं पाया जाकर 
ज्ञानगुणम दी पाया जाता है। 

परिच्छेद! सम्यग्झ्ञान न पुनः फलमेव ततो5तुमीयमानं परोक्ष" सम्पज्ञानाप्रिति 
तस्प निराकरणात् । ु 

अपनी प्रत्यक्षरूप ज्त्ति करानेवाढे करणरूप ज्ञानको सम्यश्ज्ञान कहते हैं किंतु फिर फरूरूप 
ज्ञावको दी सम्यरहान नहीं कहते हैं । मीमांसकोंने ज्ञानजन्य ज्ञाततारूप फलसे परोक्ष 'ज्ञानका 
अनुमान होजाना माना है। ऐसे उस सभा परोक्ष ज्ञानका जैनयोने निराकरण कर दिया है। 
जैनोंने स्वांशमे सम्पूणे ज्ञानोंका प्रत्यक्ष होना इष्ट किया है। मावार्थ--स्वग्रहणकी अपेक्षा सर्व दी 
ज्ञान प्रत्यक्ष हैं कोई ज्ञान परोक्ष नहीं है। * भावप्रमेयापेक्षायां प्रमाणामासनिहवः ” ऐसा 
श्री समंतमद्राचायका प्रमाण वाक्य है। 

स॒ चाकारस्य भेदस्य न पुनरनाकारस्य किश्चिदिति प्रतिभासमावस्य परिच्छेदः 
तस्थ दर्शनत्वेन वए्यमाणलात् । 

और वह घट, पट आदि विशेषरूप आकारका' विकक्ष्प करते हुओे परिच्छेद करना, सम्य- 
गान है, किंदू छिर बारूक या यूगेके मर्दज्ञ|नके समान पदार्भोंका कुछ कुछ -सामास्यः आलोचन 
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करनेवाले आकाररदित चेतना करनेको सम्यशज्ञान नहीं कइ्ते हैं। क्योंकि उस सामान्य आाछोचनको 
आगे अंथमे दशशनोपयोग रूपसे स्पष्ट कददनेवाले हैं | बाकक या गूगेका देखना, चाखना, भी श्ञान 
है। केवक दृष्टांत देदिया है। कुछ है, वद भी अनध्यवंसाय ज्ञान है। जो कुछ विकल्प किया जायगा 
ज्ञान ही पड जाबगा। निर्विकल्पक सामान्य आलोचनको दर्शन कह्दते हैं । वह अवाच्य है । 

स्वाकारस्थेव परिच्छेदः सो 5र्थाकारस्यैव वेति च नावधारणीय॑ तस्य तस्वग्रतिश्षेपात् 
कोई बौद्ध मतानुयायी योगाचार कहते हैं कि ज्ञान अपने ही आकारका परिच्छेद करता 

है, बहिरंग विषयोंको नहीं जानता है, तथा किन्ही अन्य वादियोंका यह सिद्धांत है कि वह परि- 
च्छेद अरथॉके आकारका ही है। स्वयं ज्ञानको ज्ञान नहीं जान सकता है। क्योंकि अपनेगे अपने आप 
क्रिया करनेका विरोध है। बलवान पुरुष भी ठेलेपर बैठकर स्वयं ठेढेको नहीं ठेक सकता है, चक्लु 
स्वयं अपनेको नहीं देख सकती है, रसना इंद्रिय स्वयं अपना रस नहीं चखती है। आचागे कहते 
हैं कि इस प्रकार इन दोनों एकांतोंका निश्चय नहीं कर लेना चाहिये। क्योंकि उस भकेले ज्ञान या 
ज्ञेयको ज्ञानका वह विषयपना दूर हटा दिया गया है। इस जगतमें अफेला ज्ञान ही तत्त्व है या 
ज्ेय ही तत्त्व है, सो नहीं है। क्योंकि दोनों तत्त्व विधमान हैं। इनका अविनाभाव संबंध है, एकका 
निषेध होनेपर दूसरेका भी निषेध हो जावेगा। तथा च शुल्मवाद छाजावेगा। दीपक या सूभ जैसे अपना 
ओर परका प्रकाश करते हैं, वैसे दी ज्ञान भी अपना और परका प्रतिमास करता है, तभी तो 
कारिकामे अपनेको और अर्थक्रो उल्लेख कर जाननेवाका ज्ञान कद्दा है। श्ञानमें अपना गौर 
अर्थेका विकरप द्ोता है। 

संशायेतो5किश्वित्करो वा खार्थाकारपरिच्छेदस्तदिति च न प्रसज्यते, निश्चित 
इति विशेषषात् । 

संशयरूपको प्राप्त हुआ अथवा कुछ .भी प्रमितिको नहीं करनेवारा ऐसा अनध्यवश्षाय 
. रूप. ज्ञान भी णपने ओर अर्थके कुछ सच्चे, झठे, आकारोंको जान रद्दा है, इसको उस सम्यबज्ञान- 
पनेका प्रसंग न दो जावे, इस निमित्तसे सम्बन्जानके ढक्षणभे निश्वय किया गया पेसा विशेषण 
दिया है। ऊपर कद्दे गये संशब ओर अनध्यवसाय ज्ञान निश्चयरूप नहीं हैं। यों मिथ्याज्ञानोंसे मी 
स्वपर परिच्छिति द्वो रद्दी मानी गयी है। 

£, विपयेयात्मा स तथा ख्थादिति चेन्न, बाधवर्जित हति वचनात, बाघकोत्पचेः पूर्व 
स एवं तथा प्रसक्त इति चेल्न, सदेति विशेषयात् ।. 

दो मिथ्याज्ञानोंका तो निश्चित रीतिसे वारण कर दिया। किंतु सीपमे चांदीकों जानना बह 
विप्ेबस्वरूप ज्ञान भी अपनेको छोर अनेकों जानता है, इस कारण वह भी इस प्रकार सम्फज्ान 
हो जाबेगा, ऐसा कट्टना तो ठीक नहीं है। क्योंकि हमने सम्यज्ञानके छक्षणमें “ बाषाओंस्े रहित ? 

3 +०5- 8 / «६४७: 
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ऐसा विशेषण कहा है। सीपमे चांदीको जाननेवाके झ्ञानमे उत्तर कारूमें बाधा उत्पन्न हो जाती है 
कि यह चांदी नहीं है कितु सीप है । 

यदि यहां कोई इस प्रकार के कि सीपमे चांदीका ह्वान या केजमे सर्पका ज्ञान मी बाषक 
प्रमाणोंकी उत्ोतिके पहिक्के तो बाधकरदित द्वोकर स्वा्भोंको जानते ही हैं।अतः उन विपर्यय शानोंको 
भी उसी प्रकार सम्यस्ज्ञान बननेका प्रसंग आवेगा, सो यह कटाक्ष भी ठीक नहीं है! क्योंकि मन 
सम्यव्हानके छक्षणमें सदा ऐसा पद दे रखा है। इस कारण दोषका वारण द्ो गया, जो सर्वदा दी 
बाघाओंसे रहित है, वह सम्याज्ञान होता है। कभी कभी बाषा नहीं दोनेका कोई महत्त्व नहीं है । 
जोर बा व्यभिचारी कभी कमी पाप करते हैं, सदा नहीं। किंतु सादझ माव बने रहनेसे वे दूषित ही 
समझे जाते हैं । अणुनती नहीं। 

कचिद्धिपरीवखाथाकारपरिच्छेदो निश्चितो देशांतरगतस्थ सर्वेदा तद्ेशमवामुवतः 
सदा बाघवरजितः सम्पण्ज्ाने भवेदिति च न शक्ननीयम् सर्वेत्रेति वचनाद । 

किसी देझमे ओर अभैंके आकारकों परिच्छेद करनेवारू निम्पमात्मक विपरीत ज्ञान हुआ 
और व मनुष्य तत्काढ देशांतरको चढछा गया तथा सर्वदा जन्ममर भी वह मनुष्य उस देझ्षमे 
प्राप्त नहीं हुआ। रेलूगाढीमें बैठकर चढ़े जाते हुए देवदत्तको दूरवर्ती कांसोमें जकका ज्ञान हुआ 
उस समय उसको जरूकी आवश्यकता भी न थी और दौढती हुयी गाढीसे उतरना भी नहीं दो 
सकता था जिसंस कि जरके प्रदेशमे जानेपर उसको बाधकप्रमाण उलन्न हो जाता । पश्चात् उसको 
उस मार्गसे जानेका कोई प्रसंग भी नहीं आया ओर न देवदत्तने किसीसे उसकी चर्चा ही की, 
ऐसी दक्षामें सवेदा काघकरदितपना विशेषण भी घट गया । तब तो वह अमज्ञान भी सम्फज्ञान हो 
आना चादिये। अंगकार कदते हैं कि इस प्रकार भी क्षका नहीं करना । क्योंकि हमने सर्वश्र ऐसा 
कक्षणने बोछा है । इस कारण उस देशमे बाघा मर्छे ही न हो किंतु दूसरे देशमे आनेकी सम्भावना 
होनेपर उस ध्यक्तिको बाषकप्रमाण अवश्य उपस्थित हो जावेगा । अर्थात् सर्व स्मानो्गे भाषकका 
अमाव नहीं रहा । 

” क़स्चिदतिमूदमनसः सदा सवेत्र बाथकरदितोअपि सो5स्तीति तदवस्थो5विप्रसब्र 
इति वेश, स्वेस्रेति वचनाद् तदेकमेव सम्पग्झ्ञानमिति न प्रक्षिप्मनेकथेति वचनात् । 

मनमे जह्मंत मूलेताके विचार रखनेवाके किसी किसी भोंदू मनुष्यक किसी भिध्वाज्ञानमें 
से फारू और सै देशंमे वाघकरहितपना भी बन जाता है किसीके जन्ममर और सवैश्र सिथ्याशान 
होकर उसमें बाकथ ह्ञान नहीं उपज पाता है। इस कारण वह तिपवेबज्ञान भी सम्बन्हान दो 
शावेगा । इस प्रकार अतिम्सज्ञ दोष वैसाका वैसा ही तदवस्थ रहा | बह कहना भी डचिल नहीं 
है। क्योंकि हमने झ्ानमें स्व जीवोंको बाघारहितपना ऐसा विक्षेष्ण दिया है। झश्नके आंलोंको 
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मींचनेपर सबके लिये अंधेरा नहीं हो सकता है। तथा कोई कोई वादी उस सम्यग्शानकों एक ही 
प्रकारका मानते हैं | यह मंतब्य भी अनेकधा ऐसा विशेषण कहनेसे खण्डित दो जाता है। भावाई--- 
वह सम्बग्ज्ञान प्रल्नकक्ष, परोक्ष था मति श्रुत आदि भेदोंसे अनेक प्रकारका है । 

तत्र निभ्चितत्वांदिविशेषणत्व सम्यग्ग्रहणाल्लब्धम् । स्वार्थाकारपरिच्छेदस्तु ज्ञान- 
ग्रदणात्, तद्धिपरीतस््य ब्वानत्वायोगात् । 

उस मोक्षमा्गके प्रकरणमे प्राप्त हुये सृत्रमे दिये गये सम्यग्जञान शहसे ही ऊपर कह्दा हुआ 
सम्पूर्ण क्षण निकल पडता है। निश्चितपना, बाघारहितपना, आदि विशेषण तो ज्ञानके साथ 
लगे हुए सम्बगूपदके अदृणसे प्राप्त हो जाते हैं। और ज्ञान पदके अद्ण करनेसे तो अपने भोर॑ 
अर्थके आकारका परिच्छेद करना, यह अर्थ निकल आता है | जो उस अपने और अर्थके परि- 
च्छेद करनेवाले ज्ञानसे विपरीत हैं | उन घट, पट आदिकोंको ज्ञानपनका योग नहीं है। यहांतक 
सम्परज्ञान शब्दका अर्थ कर दिया गया है ! 

सम्यक्चारित्र निरुक्तिगम्यलक्षणमाहु।--- ह 

अब सम्यकृचारित्र शब्दकी निरुक्तिसे ही जाना जवे, ऐसे सम्यक्चारित्रके छक्षणकों कद्ठते हैं- 

भवद्देतुप्रहाणाय बहिरभ्यन्तरक्रिया- । 
विनिदृत्तिः परं सम्यकृचारित्रे ज्ञिनिनो मतम् ॥ ३॥ 

सम्यशज्ञानी जीवकी संसारके द्वेतु होरदे मिथ्यादशेन, अविरति ओर कषायोंके सर्वधा नाश 
करनेके लिये बहिरंग ओर अंतरज्ञ क्रियाओंकी विशेषरूपसे निवृत्ति होजाना दी उत्कृष्ट सम्यक् 
भारित्र माना गया है। 

विनिवृत्ति! सम्यकचारित्रमित्युज्यमाने शीषोपद्दारादिषु स्वशीष्षांदिद्वब्यनिशृवत्ति 
सम्यक्त्वादिस्वगुणनिवृत्तिथ तन्माभूदिति क्रियाग्रहणम । 

सम्यकचारित्रके छक्षणमें विशेष्यद्र केवर विनिषृत्ति दी कद्द दिया जाता तो इष्टदेवीके 
सन्मुख शिरको काटकर चढा देने या पगढी, मुढासा ( मुकुट्सा ) के उतार कर फेंकनेंग 
अपने सिर, पगढी आदि द्रव्योंकी निवृत्ति अभवा मिथ्यात्का उदय आनिपर सम्यक्त्व, प्रश्मम, - 
आदि गुणोंकी निवृत्ति होजाना भी सम्यकूचारित्र हो जावेगा । वह न होवे इसलिये क्रियाका अहण- 
किया है | भावाथ--क्रियाओंकी निवृत्तिको चारित्र कहते हैं। द्रव्य और गुणोंकी निवृत्तिको नहीं। 

बह्ि/क्रियायाः कायवाग्योगरूपाया! एवास्यन्तरक्रियाया एव च मनोबरोगरूपाया 
विनिवृत्तिः सम्यकचारित्रं माभूदिति क्रियाया बहिरस्पन्तरविशेषणस्। 
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धरीरके चढ़ने, फिरने, को अवरूम्ब रेकर उत्न्न हुयी आत्माके प्रदेशकम्परूप काय योग 
की क्रिया और आध शब्द बननेका कारण माषावगंणाको अवलूम्ब ढेकर उत्तर हुए आत्मप्रदेश 
कृम्परूप वचनबोगर्वरूप क्रिया, केवल इन दोनों ही बहिरंग क्रियाओंकी विशेषनिवृत्ति सम्यक्- 
आारित्र न बनजवे अभवा संचित या उपाजेनीय मनोवगैणाका अवरूम्ब लेकर उत्नन्न हुए आत्मप्र- 
देशकम्पनरूप मनोयोगस्वरूप केवछ अंतरक्ष क्रियाकी अच्छी निषृत्ति ही चारित्र नहीं बन बैठे, 
इसलिये क्रियाके बहिरंग और अन्तरंग ये दो विशेषण दिये हैं। भावाय---बहिरंग और जन्तरंग 
दोनों दी कियाओंकी निवृत्तिको चारित्र कदृते हैं ।! मन, वचन, कायके त्रियोगकी अशुभ आचरणसे 
निवृत्तिको सम्यकूचारित्र माना है। 

लाभादये ताइशक्रियानिवृत्तिरपि न सम्यकूचारित्रं भवहेतुप्रह्णायेति वचनात । 
कोई ढोंगी छाम, यश और प्रयोजनको गांठनेके छिये भी वैसी बहिरंग और अन्तरंग 

क्रियाओंकी निवृत्ति करलेते हैं । सो भी सम्यकृचारित्र नहीं है। क्योंकि चारित्रिके छक्षणमें हमने 
संसारके कारणोंकों भछे प्रकार नाश करनेके लिये यह वचन कहा है। अथैरछाम जौर बशःकी 
प्राप्ति आदिके लिये किये गये योगनिरोध तों आते, रौद्र ध्यान बनते हुए दीप संसारके कारण 
हो जाते हैं । जो संसारके कारण मिथ्यात्व ओर फषायके नाशके लिये त्रियोगका निरोष है, वही 
धर्म, शुक्न ध्यान या शुम और शुद्धपरिणाम होता हुआ संसारका क्षय करदेता है। मायाचार 
करना अतीव निन्य है। 

नापि मिथ्यार्शः सा वद्भधवर्ति, ज्वानिन हति वचनात्, प्रशस्तन्ञानस्य सातिशयज्ञा- 
नस्य वा संसारकारणविनिमृ्ति प्रत्यागूणेत्य ज्ञानवतो बाह्माभ्यन्तरक्रियाविशेषोपरमस्येव 
सम्परूचारित्रत्वप्रकाशनात् , अन्यथा तदाभासत्वासिद्धे! । 

वह वैसी क्रियाकी निषृत्ति मी मिथ्याद्टी जीवके नहीं हो पाती है। क्योंकि सम्यस्ज्ञानी 
आत्माक़ी क्रिया निवृत्तिको सम्यकूचारित्र कहा गया है। जिस आत्माके प्रशंसनीय.प्रमाणरूप मति, श्रुत, 
अवधि और मनःपर्यय ज्ञान हैं या अनेक चमत्कारोंको घारण करनेवाढा उत्कृष्ट केवलछक्ान है ओर 
जो जाला संसारके कारणोंकों सर्वाज्ष नष्ट करनेके अभे पूर्ण उद्यम कर रहा है, उस श्ानवान् 
जश्माके बहिरज्ञ और अंतरंग क्रियाओंके विशेषरूपसे नाश द्वो जानेको ही सम्यकृचारित्रपना 
पूर्वांचायोने प्रकाशित किया है, अन्यथा यानी दूसेरे प्रकारसे मानोंगे तो उस चारित्रका आमासपना 
सिद्ध हो जावेगा । भावाये--मिथ्याज्ञानियोंका चारित्र तो चारित्रसदश दीखता हुआ चारित्रामास 
है । उसमे उक्त विशेषण घटित नहीं होते हैं। 

सम्यग्विशेषणादिह क्ञानाअयता भवद्देत॒पन्हाणता च लभ्यते, चारि्रशब्दादूबहिर- 
स्पन्तरक्रियाविनिवृत्तदा सम्यरूचारित्र्स सिद्धा, तदभावे तद्भावाजुपपत्ते! । 
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छोटे सम्यक्चारित्र शब्दसे इतना ढम्बा चौड़ा रक्षणमे कद्दा गया अबे कैसे निकछू पढ़ता 
है ! इस भन्थिको मुरझाते हैं-- देखिये, इस सम्यकूचारित्र पदमें पढ़े हुये सम्यक् इस विशेषणसे 
दो अर्थ निकलते हैं | एक सम्यक्चारित्रका घारण करनेवाढा सम्यज्ञानी जीव ही है, जो कि मे 
ज्ञानका आधार है तथा दूसरा अर्थ संसारके देतुओंका नाश करना यह प्रयोजन भी सम्यगपदसे 
प्राप्त दो जाता है। और चारित्र शब्दसे बहिरंग और अंतरंग क्रियाओंका विशेषरूपसे निवृत्ति हो 
जाना अथे निकछा | इस प्रकार सम्यकूचारित्र शब्दसे उक्त संपूणे अब सिद्ध दो जाता है। उन 
उक्त विशेषणोंके न घटनेपर चांहे जिस क्रिया निरोधकों वह सम्यकूचारित्रपना सिद्ध नहीं हो पाता है। 

सम्पति मोक्षशब्द व्याचष्टे--- 
उद्देश्य दलमें पडे हुए तीनों गुणोंका शब्दशाखके अनुसार निरुक्तिसे सिद्धान्तित अर्थ कर 

चुके हैं। अब इस समय विधेयद्लमें पड़े हुए मोक्षमागके मोक्षशब्दका श्रीविधानंद आचार्य 
महाराज ध्याख्यानरूप अथे करते हैं। 

निःशेषकर्मनिर्मोक्षः खात्मलाभो5मिधीयते । 
' मोक्षो जीवस्य ना$भावों न ग्रणाभावमात्रकम् ॥ ४ ॥# 
बादिरिसि जाये हुए सम्पूर्ण ज्ञानावरण आदि आठ कर्मोंका बंध, उदब, सत्ततरूपसे अनन्त 

कार तकके छिये नाशकर स्वाभाविक आत्माके स्वरूपकी प्राप्तिको ही आत्माका मोक्ष कद्दा जाता 
है। दीपकके बुझनेके समान मोक्षको माननेवाद्ले माध्यमिक बौद्ध, या शुन्यवादियोंके कथनानुसार 
जीवका सर्वथा अभाव द्वो जाना, मोक्ष नहीं दै। तथा अक्षद्वैतवादियोंके मतानुसार अपनी आत्माका 
खोज खोजाना भी मोक्ष नहीं है। और नैयायिक, वैशेषिकोंके अनुसार ज्ञान आदि गरुणोंका नाश 
होकर केवढ आत्माका जड़ होकर अस्तित्व रहना मी मोक्ष नहीं है। किंतु परद्वव्यका बंध छूट 
जानेसे शुद्ध चैतन्य, सुख आदि स्वरूप आत्माके स्वभावोंकी प्राप्ति हो जाना मोक्ष है। 

न कृतिपयकम निर्मोक्षो 5नुपचरितो मोक्षः प्रतीयते स निःशेषकर्म निर्माध्ष शृति वचनात्। 
प्रायोग्यछब्धिकी अवस्थामे मिथ्यादृष्टि जीवके भी कर्मभार कमती द्वो जाता है । सम्यम्दष्टिके 

तो कर्मोंका बोझ और मी अधिक छघु हो जाता है तथा क्षपकश्रेणी अथवा बारह॑वे गुगलानंके 
अंत तो कई कर्मोंका क्षयतक भी दो जाता है, ऐसे कतिपय ( कितने ही ) कर्मोंके विनाश दो 
जानेको मुख्यरूपसे मोक्ष नहीं कहते हैं। यह बात प्रमाणोंसे निर्णीत नहीं है । क्योंकि मोक्षके छक्ष- 
णमें हमने “ सम्पूण आठ कर्मोंके प्रागमावके समानकाल रद्दित ध्वंस हो जाना वह मोक्ष है ” ऐसा 
कहा है । उपशमसम्यर्दृष्टि या वेदकसम्यर्द्टिकि मिथ्यात्त और अनंतानुबंबीके बंघका प्रागभाव 

_ विद्यमान है। चार घातिया कर्माके नाश हो जाने पर तेरदवे गुणल्यानमे जीवन्मुक्त श्रीअहटतपरमेष्टीके 
अपर मोक्ष प्रतीत द्वो रदा है। मुरुपरूपसे मोक्ष होना तो श्री सिद्धुपरमेष्टी ही मे विधमान है। 
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'नाप्यखात्मलाभः स खात्मलाभ इति श्रुतेः, प्रदीपनिरवाणवत्सवेधाप्यमावशित्तसं- 
तानख मांक्षो न पुन! खरूपलाभ इल्येतन्न द्वि युक्तिमद, तत्साघनस्यागमकल्वात् । 

. और जात्माके स्वाभाविक स्वरूपोंका छाम न द्ोना भी मोक्ष नहीं है । क्योंकि वह प्रसिद्ध 
मोक्ष अपने आत्मीय स्वमावोंका लाम होना रूप है, ऐसा आछोपज्ञ शास्त्रों मे वर्णन होता चछा आ 
रहा है। इसपर बोढ़ोंका कहना हे कि प्रदीपके बुझ जनिपर जैसे कलिकाका कुछ भी भाग जव- 
शेष नहीं बचता है, सभी अंशोंका नाश हो जाता है, ऐसे ही विज्ञानस्वरूप चित्त भात्माकी क्षान 
घाराका सभी प्रकारते क्षय हो जाना रूप मोक्ष है। किंतु फिर जैनियोंका माना हुआ आलाके स्वरू- 
पकी प्राप्ति होना मोक्ष नहीं है। आचाये कहते हैं कि इस प्रकार वह बोद्धोंका कद्दना तो युक्तियोंसे 
सद्दित नहीं है । क्योंकि उस आत्मा द्वव्यका सपे प्रकारसे अभाव हो जाता है। इस कतको सिद्ध 
करनेवाला कोई साधक प्रमाण नहीं है और जो कुछ ढीला, थोथा, प्रमाण आपने दिया है वह 
अभाव रूप मोक्षको समझानेवारू प्रमाण नहीं है। उसमें दिया गया आपका द्वेतु देत्वाभास है। 
साध्यका गमक नहीं है । 

नापि बुद्धधादिविशेषगुणाभावमात्रमात्मम! सक्वादिगुणाभाषमात्र वा मोक्ष), 
खरूपलाभस्य मोक्षतोपपत्ते,, खरूपस्य चानन्तज्ञानादिकदम्बकस्यात्मनि व्यवस्यितात् । 

ओर न केवल नैयायरिक, वैशेषिकोंके द्वारा माना गया बुद्धि, सुख, आदि विशेष गु्णोंका 
ध्वंस हो जाना भी आत्माका मोक्ष है। तथा सांख्योंके द्वारा माना हुआ सत्त्व आदि यानी सत्त्व 
गुण, रजोगुण और तमो गुणका केवछ अमाव भी आत्माकी मुक्ति नहीं है। क्योंकि स्वाभाविक 
रूपकी प्राति होनेको मोक्षपना सिद्ध है। केवछ अभावको ही मोक्ष माना जावेगा तो ढोष्ठ, मित्ति 
आदिंके भी मोक्ष होनेका प्रसंग हो जावेगा । बुद्धि आदि शुर्णोंका अथवा सच्तत जादि गुणोंका ध्वंस 
कद्ठकर छोष्ठने अतिव्याप्तिका वारण नहीं कर सकते हो | क्योंकि नेयायिकोंने ध्वंस और अत्यंतामाव 
दोनोंछो ही तुच्छ और स्वभावोसति रह्तित अभाव पदार्थ माना है और वास्तवर्म मोक्ष तो भावस्वरूप 
आल्माक़ी शुद्ध चिदानंद अवस्था है । अनंतज्ञान, अनंतसुख, क्षायिकसम्यक्व और अब्याबाघ 
आादिं गुणों तथा अ्दिसा, क्षमा, उत्तम ब्रक्नचय आदि धर्मोका समुदाय आत्माका स्वरूप है। गुणीसे 
गुण पथक् नहीं होते हैं । अतः मोक्ष अवस्थामें स्वाभाविक परिणतिसे युक्त वे गुण आत्मा 
व्यवस्थित रहते हैं । अनेक शुद्ध गुणोंसे युक्त आत्मा अनंत काकृतक अपने स्वरूपमें विराज- 
मान रहता है । 

नासि मोक्षो 5नुपलब्घे! खरविषाणवदिति चेत् न, स्वेप्रमाणनिद्त्तेरनुपलब्धेरसि- 
द्वत्ादागमालुमानोपरब्धे! साधितत्वात्, प्रत्यक्षनिइ ते रनु पलब्धेरनैकान्तिकलातु, सकल प्नि- 
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थानामगप्रलक्षेष्वेष् सद्धावोपगभात्, तदलुपगमे स्वसमयविरोधात्, न हि सांख्यादिसम- 
ग्ेडसदायप्रत्यक्षः कश्रिदर्थों न बियते । | 

मोक्ष तत्त्व सर्वभा है दी नहीं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह प्रभाणोंसे नहीं जाना जारदा है 
( हेतु ) जैसे कि गदेमके श्रृंग ( अन्वयदृष्टांत ), इस प्रकार कोई झल्बत्रादी या चार्वाक करें सो 
तो ठीक नहीं है। क्योंकि मोक्ष विषयमें सम्पूण प्रमाणोंकी निवृत्ति नहीं देखी जाती है। इस कारण 
चाबोकोंका दिया गया अनुपलब्धि द्वेतु असिद्ध द्वेत्वामास है। आगम और अनुमान प्रमाणसे मोक्षकी 
शप्ति होनेको दम पहिले सिद्ध कर चुके हैं । 

यदि आप मोक्षके निषेघ करनेमें प्रत्यक्षप्रभाणकी निवृत्ति होना रूप अनुपकब्धि दहैेतु देंगे तो 
. अभावको साधनेके छिये दिया गया आपका प्रत्यक्षनिवृत्तिरूप हेतु व्यभिचारी दो आवेगा। क्योंकि 

सम्पूर्ण सज्जन वादी प्रतिवादियोंने हम छोगोंके प्रत्यक्षते न जाने जावें ऐसे अनुमेय ओर आगमगम्य 
पदार्थोका भी सद्भाव स्वीकार किया है। जिन पदार्थोंका प्रत्यक्ष नहीं होता है यदि उनका सद्भाव न 
स्वीकार करोंगे तो आपको अपने सिद्धांतसे दी विरोध हो जावेगा । सूक्षमपरमाणु, दूसरोंकी आलाएं, 
आकाश, पुण्य, पाप आदि पदार्थोंको सभी स्वीकार करते हैं। सांख्य, वैशेषिक, बोढ़ आदिके 
सिद्धांतों में हम छोगोंके प्रत्यक्षते जाने न जांवें ऐसे कोई अर्थ हैं ही नहीं, यह नहीं समझना 
चाहिये । मावार्थ--सवव दी सम्पदायों में और पदा्थविज्ञान ( साइन्स ) मे भी इंद्रियोंके अगोचर 
होरदे शक्ति, परमाणु आदि अनेक पदाथ माने गये हैं। 

चावोकस्य न विद्यत इति चेत् , कि पुनस्तस्य स्वगुरुप्रभूतिः प्रत्यक्ष /। कस्यचि- 
तत्यक्ष इृति चेत, भवतः कस्यचित्मत्यक्षता प्रत्यक्षा न वा न वावत्मत्यक्षा, अदीन्द्रि- 
यत्वात् , सा न॒प्रत्यक्षा चेत् यद्यस्ति तदा तयैवानुपलब्धिरनेकान्तिकी, नास्ति चेत् तह 
गुवोदयः कस्यचिद्प्रत्यक्षों; संतीत्यायातम्, कब च॒ पैरनेकांतानुपलब्धिमोक्षा भाव॑ साथंये- 
दतो मोक्षो5प्रसिद्धलायथोक्तलक्षणेन लक्ष्यों न मंबेत् । ु 

यहां कोई कदे कि हम छोगोंके प्रत्यक्षका अगोचर पदार्थ, चावोकके सिद्धांतमें विधमान नहीं 
है। चावीक तो अकेला प्रत्यक्ष प्रमाण और प्रत्यक्षके विषय पदार्थोको ही मानते हैं। इसपर हम जैन 
पूंछते हैं कि क्या फिर उस चावाकको अपने गुरु बृदस्पति या माता, पिता, और बावा, ५डवाबा, 
इत्यादि पचासों पीढियोंके पुरिखाओंका प्रत्यक्ष है ! बताओ। इस प्रकार प्रत्यक्षके अगोचर पदार्भ मी 
चारवोकको मानने पढ़ेंगे। अन्यथा वह माता पिता की उच्च आचरणवाढी संतानसे रद्षित होकर 
कार्यकारण भावका अंग करनेवाढ्ा समझा जावेगा। 

बदि चावौक यों कहें कि हमको व्यक्तिशः अपने गुहपरिपाटी या पुरानी पीढियोंके पुरि- 
ख़ाओंका पत्यक्ष न सदी, किंतु उतत कछ और उप्त देश द्ोनेवाके अनेक प्रलक्ष कतोओंको उनका 
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प्र्यक्ष गा । इसपर हम जेन पूंछते हैं कि उन पुरिखाओंकी सत्ताको सिद्ध करनेवारल आपके पास 
कौनसा प्रमाण है ! कद्दिये न। उस देश और उस काछें होनेवाके किन्दी किन्ही मनुष्योंकी प्रतय- 
क्षताका जापको प्रत्यक्ष है या नहीं ! बताओ । 

पहिके पक्षके अनुसार उन पुरुषोंका प्रत्यक्ष करना आपको प्रत्यक्षरूपसे नहीं दीख सकता है। 
क्योंकि अन्य पुरुषों मे रहनेवारा प्रत्यक्षज्ञान अतीन्द्रिय है। आपको इन्द्रियोंका विषय नहीं है । 

बदि आपके गुह, पुरिखाओंकों देखनेवाले मनुष्योंके प्रत्यक्ष करनेको वर्तभानमें आप प्रत्यक्ष 
रूपसे नहीं जानते हैं, यद्द दूसरा पक्ष छोगे तो वे प्रत्यक्ष और प्रत्यक्षके विषय आपके पुरिखा यदि 
विधमान हैं, तब तो उस ही प्रकारसे आपका दिया गया भ्रत्यक्षनिवृत्तिरूप अनुपलब्धि हेतु व्यभि- 
चारी होगया, और यदि उन पुरुषोंके प्रत्यक्ष करनेको आप प्रत्यक्ष नहीं कर रहे हैं, इस कारण वे - 
नहीं हैं, तव व्यभिचार दोष तो निवृत्त होगया, किंतु आपके गुरु, बाबा, पढ़बाबा, $ूफा आदि 
किसीके भी प्रत्यक्षणोचर नहीं हैं, यह कहना प्राप्त हुआ ऐसी दशांमे. उन आपके गुरु माता 
पिताओंसे व्यभिचार दोषको प्राप्त हुयी अनुपलब्धि ( हेतु ) मोक्षके अमावको कैसे सिद्ध कर सकेगी ! 
बिससे कि प्रमाणोंसे सिद्ध न होनेके कारण ऊपर कढ्दे हुये छक्षणसे मोक्षरूप तत्त्व लक्ष्य न बनसके। 
आवार्भ--ूर्त पुरुषोंके समान मोक्ष मो प्रमाणोंत्ते सिद्ध है और उसका छक्षण सम्पूर्ण कर्मोंते रहित 
होकर स्वाभाविक गुणोंकी प्राप्ति दोजाना है । ' 

क। पुनस्तस्प मागे इत्याह।-- 
मोक्ष शब्दका निवेचन करचुके, सो चोखा है। फिर उस मोक्षका मार्ग क्या है !। मार्ग तो 

नगर, देश, पर्वत आदिकका दो सकता है। स्वरूपप्राप्तिका मार्ग कैसा है ! ऐसा प्रश्न होनेपर 
आचाये महाराज उसका स्पष्ट उत्तः कहते हैं-. । 

स्वाभिप्रेतप्रदेशासेरुपायो निरुपद्रवः । 
सक्किः प्रशस्यते मार्गः कुमार्गोधन्योध्वगम्यते || ५॥ 

अपने अभमीष्ट माने गये प्रदेश ( स्थान ) की प्राप्तिका विष्नरद्तित जो उपाय है, सज्जन 
पुरुषोसे वही प्रशंसनीय मार्ग कहा जाता है। उससे मित्र कुमागे समझा जाता है। यद्द मार्गका 
कक्षण नगरके मागे और भोक्षफे मागे इन दोनों में घट जाता है। सत्यार्थ विचारा जाय तो मार्गका 
कक्षण प्रधानरूपसे मोक्षमागम ही घटित होता है | अन्यत्र उपचरित है। 

न हि खयमनमिप्रेतप्रदेशाप्तेरपायो$मिप्रेतप्रदेशाप्रेततामों वा मार्गों नाम, सर्वस्य 
झपेमामेल्वप्रसक्नाद् , नापि तदुपाय एवं सोपद्रवः सक्लिः अशस्पते तस्प इुमा्गलातू, तथा 
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थे मार्गेरल्नेषण क्रियस्थ क्रणसाथने घजि सति माग्येतेडनेनान्विष्यतेडमिप्रेत/ प्रदेश इति 
मार्गः, झद्धिकरेणो वा सजेसृ्टः शुद्धोसाविति मागेः प्रसिद्धों मबति। 

ओ स्वयं अपनेको अमीष्ट नहीं है, ऐसे प्रदेशकी प्राप्तिकि उपायको अथवा जो हमको 
तो अमीष्ट नहीं है, कितु अन्य छोहपी जनोंको इष्ट है, ऐसे प्रदेशकी प्राप्तिक उपायको हम सच्चा 
मार्ग नहीं कहते हैं, अन्यथा यों तो सब द्वी को सर्व विषयोंके मार्गपनेका असंग हो जावेगा । तथा 
उम्र हृष्टप्रदेशकी प्राप्तिका विष्नोंस सह्तित उपाय द्वी सज्जन पृरुषोंसे प्रशंशनीय नहीं है, जो उपाय 
बाधाओंसे सहित है, वह कुमार है। इस प्रकार चुरादि गणकी “ मार्ग अन्वेषणे ” इस हूंढना 
क्रियारूप अर्थको कहनेवालछी मार्ग धातुसे करणकारक अर्थको साधनेवाली व्युत्पत्तिसे करण घञ 
प्रत्यय करनेपर मार्ग शब्द निष्पन्ञ होता है। जिससे अभीष्ट प्रदेश ढूंढा जावे, यह मार्ग शब्दका 
अर्थ हुआ | अबवा अदादि गणकी “ प्रूज़ शुद्बी ”” इस शुद्धि क्रियारूप अभवाढी म्रज धातुसे 
कर्म में घञ्र प्रत्यय करने पर मार्ग शब्द बनता है । इसका जथे है कि जो शुद्ध है, बानी कांटा, 
कहढ आदि उपद्रवोंसे रहित है, वह प्रसिद्ध भार्ग द्ोता है 

न॒चेवाथोम्यन्तरीकरणात्सम्यग्द्शनादीनि मोक्षमार्ग हृति युक्तम्, तस्य स्वयं 
मार्गेलक्षणयुक्तत्वात् , पाटलिपुत्रादिमागेस्यैव तदुपमेयत्वोपपत्तेमोगेलक्षणस्य निरुपद्रवस्य 
कात्स्न्येतो उसम्मवात् । 

श्रीअकलक देवके मतानुसार “ मांग हव मागैः ?? ऐसा हवका अर्म साहश्यको अंतरंगमें 
करके सम्यम्दर्शन आदि मोक्षके मांग हैं अर्थात् जैसे कांटा, फझ्नरी, पथरी ढटेंरे आदि दोषोंसे 
रहित मार्गके द्वारा मनुष्य नगर, आम, गृह, उच्चान आदि अमीष्ट स्थानको चक्े जाते हैं, वैसे ही 
मिथ्यादशेन, अचारित्र, कुज्ञान आदि दोषोंसे रद्षित दोरदे रलत्रबरूप मोक्षमार्ग करके मुभुझु जीव 
मोक्षको चढ़े जाते हैं | अतः रक्षत्रय तो उपमेय है और नगरतक फैला हुआ मार्ग ( पक्की 
सदढक ) उपभान है, यह कददना युक्त नहीं है। क्योंकि वास्तव मार्गके छक्षणसे युक्त वद् स्वयं रत्न 
श्रय ही है। पटना, कालिकाता आादिके मार्गों ( आादम सडक ) को ही उसका उपमेयपना सिद्ध 
है। पूर्णरूपसे उपद्रवरद्वितपना रकषत्रय्म है ओर थोढेसे कण्टक, चोर आदिके उपद्रवोंसे रद्तितपना 
पटनाको जानेवाढी सडकमे है। जिसमें अधिक गुण होते हैं, वह उपमान होता हैं, जैसे कि चंद्रमा 
ओर न्यून ग्रुणवाक्ल उपमेय द्वोता है जैसे मुख । उपमा अलूकारमे स्वच्छ जक उपमान है भर 
मुनिमद्वाराजका मन उपमेय है, किंतु “ मुनिमनसम उज्ज्वकनीर.?? बहां प्रदीप अछकारंगे मुनिम- 
हाराजका मन उपमान है और जछे उपमेय है। वास्तव यही टीक भी है। प्रकरणमें पूर्णरूपसे उपद्रव 
रहितपना पटना, कानपुरको जाने वाक्े पंभाओं में नहीं है| असम्मव है। अधिकारियों द्वारा पूर्ण 
प्रबंध करनेपर भी कृतिपम उपद्वव हैं है। इसकारण प्रधानपनेसे मोक्षमाग ही उपमान है। शेष पंथां 
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उस भागके कुछ थोढेस साहश्य मिल जानेस उपमेय हैं । तमी तो मान्य श्रीअकलडुदेवने शुद्धि 
अर्थवाली मृजि . घातुसे बनाये गये मागे शब्द अह्वरस प्रकट करके अन्वेषण ( दूंढना ) अर्थ 
वाली माग घातुसे मागे शब्द निष्पन्न किया है। उन्हें भी मोक्षमार्गकी उपमान बनाना अमीष्ट है । 

तदेकदेशदशेनाततत्र तदुपमानप्रबूत्तेः प्रसिद्धत्वादुपमान पाटलिपुत्रा दिमागों5प्रसिद्ध- 
स्वान्मोक्षमार्गो स्तूपमेय इति चेन्न, मोक्षमागेस्य प्रमाणतः प्रसिद्धत्वात, सप्मुद्रांद रसिदस्था- 
प्युपमानलद॒शनात् तदागमादेः मसिद्धस्योपमेयत्वप्रतीतेश, न हि सवेस्य तदागमादिवत्स- 
मुद्रादयः प्रत्यक्षतः पसिद्वा। । ह ह॒ 

लोकप्रसिद्ध होरदे उस मागका एक देश दीखनेसे वहां मोक्षमागेरूप उपमेय्मं साहइ्यको सूचित 
करते हुए पटना, मथुरा, आदिंके मागरूप उपमानकी प्रवृत्ति हो रही है। इस कारण पटना, इंद्र- 
प्रस्थ, कानपुर आदिका मांगे छोकप्सिद्ध होनेसे उपमान है और अप्रसिद्ध होनेसे मोक्षमार्ग तो उप- 
भेय है। छोकमें प्रसिद्धको उपमोन कहते हैं और अपसिद्ध उपमेय कहा जाता है | आचार्य कहते हैं 
कि यदि इस प्रकार कहोंगे सो भी ठीक नहीं है| क्योंकि मोक्षमार्गकी प्रमाणसे प्रसिद्धि हो रद्दी है, 
बह छोक प्रसिद्धिसि बढकर है । और अप्रसिद्ध दोरे भी वे समुद्र, पर्वत, बृहस्पति, दुगे आदि 
उपमान होते हुए देखे जाते हैं। जैसे कि यह शास्त्र समुद्रके समान गम्मीर है, यद्द राजा परतके 
समान उन्नत है, यद्द विद्वान् वृदस्पतिके सहझ है, यह प्रासाद गढके समान दृढ है, इत्यादि खढों 
पर जिन भनुष्योंने समुद्र, पर्वत, बृहस्पति, दुग आदिको नहीं भी देखा है, फिर भी उनके सन्मुख 
ये अप्रसिद्ध पदाथे उपमान बना छिये जाते हैं ओर शास्त्र, विद्वान, कोठी, राजा आदि प्रसिद्धोंको 
उनका उपमेयपना प्रतीत हो रह्दा है। प्रसिद्ध आगम, विद्वान् आदिकोंके समान वे समुद्र, राजा 
आदिक पदाथे समी उपमान उपनेय व्यवहार करने वाले प्राणियोंको प्रत्यक्ष प्रमाणसे प्रसिद्ध नहीं 
हैं। फिर भी वे उपमान हैं अर्थात् आगम, विद्वान् आदि उपमेय तो प्रत्यक्षसे प्रसिद्ध दोरदे हैं, किंतु 
समुद्र बृद्वत्पति, आदि उपमानोंका सभीको प्रत्यक्ष दोनेका नियम नहीं है। 

सम्नुद्रादेसपत्यक्षस्पापरि महत्वादुपमानत्वं तदागमादेः प्रत्यक्षस्याप्युपमेयलवमिति चेत , 
तह भोक्मागेस्य मह्वादुपमानत् युक्तमितरमागस्थोपमेयत्वमिति न मांगे इव मार्गो्य 
स्वये प्रवानमार्गत्वात । 

समुद्र, पर्वत आदिकोंका यद्यपि सबको प्रत्यक्ष नहीं है, फिर भी महान्, गम्भीर, उन्नत, 
दोनेके कारण समुद्रादिकोंको उपमानपना है ओर प्रत्यक्ष होते हुए मी आगम आदिकोंको उनका 
उपमेयपना है, बदि ऐसा कह्दोगे तब तो मोक्षमार्गको मी महानपना हो जानेके कारण उपमानपना 
मानना युक्त है। शेष अन्य पेशावरस कछकत्तातक जानेवाले चौढे मार्ग ( सढ़क ) को उपमेयपना 
ठीक है। इस प्रकार नगरकों जानेवाछे मार्गके समान यह रत्नत्रय मी मोक्षमागें है। यों इनके 
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अर्थ मानेगये सहशपनेको मध्यम ढालूकर मोक्षमार्ग शह्वका समास करना प्रशस्त नहीं है । क्योंकि 
रलम्रय स्वयं अधान द्वोकर मोक्षका मार्ग है और इसके उपकद्रवरद्धितपनेका अल्प साहश्य ढेकर नगरके 
माथे भी उपमानसे मागे भान छिये जाते हैं। वास्तव यही मार्ग आदरणीय है। उपमान है । शेष 
सढक गली आदि भागे तो इस महान् रत्नत्रयके कुछ समान होनेसे उपमेय हैं । 

तत्र भेदविवक्षायां खविवताविवर्तिनोः । 
दर्शन ज्ञानमिल्येषः शहृः करणसाधनः ॥ ६ ॥ 
पुंसो विवर्तमानस्य श्रद्धानज्ञानकर्मणा । 
खयय तच्छक्तिमेदस्य साविध्येन प्रवतेनात्॥ ७ 0 
करणत्वं न बाध्येत वन्हेदेहनकर्मणा । 
सं विवर्तमानस्य दाहशक्तिविशेषषत् ॥ ८॥ 

“उन तीनों र्स्वरूप भोक्षमार्गमे दशेन ओर ज्ञान ये शब्द तो “ दृशिर प्रेक्षे ” और 
“४ ज्ञा अवबोधने ”” इन घातुओंसे साधकतम करण अर्थकों साधनेवाले युट् प्रत्यय करके बनाये 
गये हैं। दृष्टा और ज्ञाता आत्मा परिणामी है और उसके निज परिणाम दशशेन और ज्ञान हैं। यथपि 
परिणामीसे परिणाम सवैथा भिन्न नहीं है, फिर भी कथज्चित् भिन्न हैं । इस कारण. अपने परिणाम 
ओर परिणामी मे भेदकी विवक्षा होनेपर ज्ञाता, दृष्टा, आताके दशन और ज्ञान करण हो जाते हैं । 
श्रद्धान और जानना रूप क्रियांस जब आत्मा स्वयं परिणमन कर रहा है, उस समय उस आत्माकी 
कथश्चित् भिन्न मानी गयी वह दशनशक्ति ओर ज्ञानशक्ति उस कर्ता आत्माकी सहकारिणी होकर 
प्रवततती है। जैसे इघनको जलनेवाढी अभिकी दहनशक्तिको दाहक्रियाका करणपना बाधित नहीं 
है। क्योंकि स्वयं दाहक्रियते परिणमन करने वाली अभिका विशेष ग्रुण वह दाहक शक्ति सहकारी 
कारण दो रही है । वैसे ही स्वयं परिणमन कर रहे आत्मारूपी कर्तासे ज्ञाको और दरशनको कथ- 
श्चित् भेदकी विवक्षा होनेपर करणपना सिद्ध हो जाता है। लछोकम भी देखा गया है कि अपनी 
शाखाओंके बोझसे वृक्ष टूटता है। अपनी गरमीसे मेंथीका शाक अपने आप झुछुस जाता है। 

यथा पन्हेदेहनक्रियया परिणम॒तः स्वयं दहनशाक्तिविशेषस्य तत्सानिष्येन वतेभा- 
नस्य साधकतमत्वात् करणत्व॑ न बाध्यते, तथात्मनः श्रद्धानज्ञानक्रियया स्वयं परिणमतः 
साविष्येन वतेमानस्य भ्रद्धानज्ञानश्क्तिविशेषस्यापि साधकतसत्वाविशेषात् , ततो दश्शना- 
'दिपदेषु व्याख्यातार्थेषु दशेन ज्ञानमित्येषस्तावच्छद्ध! करणसाघनो 5पगम्बते । 

जैसे दाहक्रियासे परिणमन करती हुयी अभिकी विशेष दाहकलशक्ति स्वयं उस्त आभिकी 
सहायक होकर वलनद्दी है, उस दाहकशक्तिको दाहकिया करनेमे प्रकरषता फरके कारण होआनेसे 
88 हर 
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करणपना बाधित नहीं है, वैसे ही श्रद्धान करना और जाननारूप क्रिया करके स्वथ परिणति 
करते हुए आत्माके सहकारी कारण बनकर प्रवते रहे श्रद्धान और ज्ञान इन दो विशेष गुणोंको भी 
कियाप्िद्विंमे प्रकृष्ट उपकारकपना है, कुछ मी अंतर नहीं है। इस कारणसे निरक्ति द्वारा व्याख्यान 
कर दिये गये हैं अर्थ जिन्दोंके, ऐसे दशेन, ज्ञान और चारित्र आदि पदो्मेसे पहिछेके दशेन और 
शान ये शब्द तो व्याकरणकी रीतिसे करणंभे युद् प्रत्यय करके साधे गये समझने चाहिये | 

दर्शनशुद्धिश्नक्तिविशेषसक्षिपाने तस्वाथोन्परयति अ्रद्धत्ते 3नेनात्मेति दशनम् , ज्ञानशु- 
द्विशक्तिविशेषसश्िधाने जानात्यनेनेति ल्लानमिति । 

मिथ्याल कर्मके उद्यसे आत्माका सम्यक्त गुण अशुद्ध ( विभावपरिणत ) दो रद्द है। 
दर्शनमोहनीय और अनन्तानुबंधी कर्मोंे उपशम क्षय ओर क्षयोपशम होजानेपर वह सम्यर्द्शेन गुण 
शुद्ध होजाता है। तथा मिथ्यात्व कमंके उदयको सहचारितासे ज्ञान गुण अशुद्ध हो रहा था, 
सम्यग्दशनके प्रगट होनेपर वद्द ज्ञानमुण भी शुद्ध होजाता है। इस प्रकार सम्यग्दशेनरूप विशेष 
गुणकी शुद्धिके निकट तदात्मक परिणाम हो जाने पर आत्मा स्वयं _तत्त्वाथॉकों स्वतंत्रतासे देखता 
है अर्थात् श्रद्धान करता दे और सम्यम्दशन गुण करके श्रद्धान कर रहा है। इस प्रकार कलोमें 
युट् प्रत्यय करने पर आत्मा स्वयं दशनरूप है और फरणमें युद् मत्यय करने पर आलाका 
सम्यकत्व गुण ही सम्यरदशन दै। एवं चतुन गुणस्थानसे ऊपर ज्ञानरूप विशेष ग्रुणकी शुद्धताके 
निकटतम सात्मीभाव हो जानेपर ज्ञानका कर्ता आत्मा ही ज्ञान है और जिससे जाला तत्त्वाओौको 
जानता है, वह चेतनागरुणकी विशेष आकाररूप अहण करनेकी परिणति भी ज्ञान है, यहांपर ज्ञा 
घातुसे कतो और फरणमे युट् प्रत्यय किया है | कतोमें भी कचित् कचित् युद् प्रत्ययका विधान है 
अथवा आत्मा जिस शक्ति करके श्रद्धान करे और जाने वह दशन तथा ज्ञान है। इस. प्रकार कर- 
णंत्रे युट् मत्यय करके दर्शन, ज्ञान, यों शब्द बनाये गये हैं। यहांतक दर्शन, ज्ञान, शब्दोंकी 
निरुक्ति कर दी है। 

नन््वेद स एवं कर्तों स एवं करणमित्यायातं तन्व विरुढ्मेवेति चेत् न, खपरिणाम- 
परिणामिनोंगेंदविवक्षायां तथाभिधनात्, दर्शनज्ञानपरिणामों हि करणमात्मन! कतु 
कषबिचिद्धिजं उन््दे॑ेइनपरिणामवत्, कपमन्यथाउ5भिदहतीन्धने दाइपरिणामेनेत्यविभक्त- 
कद क॑ करणसुपपथते 

यहां पूर्वोक्त निणेयपर शंका है कि इस प्रकार तो वही आत्मा करती ओर वही करण है 
ऐसा अमिप्राय आया । किन्तु यों वह उक्त कथन तो विरुद्ध हो है। जो ही कतो है, वही करण 
नहीं हो सकता है | बढई काठको कुरदाडेसे छेदता है। यहां तक्षक कतोसे कुठार करण न्यारा 
है। भाषा कहते हैं कि इस प्रकारकी श्का ठीक नहीं है। क्योंकि अपनी पर्णेय और 
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पर्योयवाढे परिणामीके भेदकी विवक्षा करनेपर हमारा पूर्वोक्त उस प्रकार कहना है। दर्शन भौर 
ह्ञानपरिणाम निम्वयसे करण हैं | वे करों माने गये आत्माते कथश्चित् भिन्न हैं। जैसे कि अभिसे 
दाहकत्व शक्तिरूप परिणाम किसी अपेक्षासे मिन्न है। कमी कभी मणि, मन्त्र और ओवषधिके 
द्वारा अमिकी दाहकल शक्ति नष्ट करदी जाती है। किन्तु अभिका शरीर पूवैवत् स्थिर रहता है । 
तमी तो यह व्यवद्र चला आता है कि अपम्ि अपनी दादकलशक्तिसे जछाती है। अन्यथा 
बानी यदि अभिक्नो दाहकत्व शक्तिसे मिन्न नहीं माना जवेगा तो अभि हेघनकों दाह परि- 
णामकरके जलाती है, ऐसा नहीं है, मिन्नकर्ता जिसका ऐसे करणका प्रयोग करना कैसे सिद्ध हो 
सकता था ! घोड़ा अपने वेगसे दौढता है, डे अपने गौरवसे नोचे गिरता है, ऐसे स्वछोंमे भी 
कर्तासे अभिन्नकों ही करणपना माना गया है। घोढेसे वेग ओर ढेडसे मारीपन प्रथक् नहीं हैं | 

स्पान्मतम, विवादापनत्रकरणं कतु! सर्वथा भिनश्न॑ करणस्वादिमक्तकरणवदिति | - 

तदयुक्तम्, देतोरतीतकालल्वाद प्रत्यक्षतों ज्ञानादिकरणस्पात्मादे! कतुः कथज्चिदामिश्नस्य 
प्रतीतेः | समवायात्तथा प्रतीतिरिति चेन्न, कचश्सचि्तादात्म्यादन्यस्थ समवायस्थ निरा- 
करंणात् । पश्चस्थानुमानवा घितत्वाज्च नाय॑ दहेतुः। तथा हि-करणशक्ति; भ्क्तिमतः कथश्चि- 
दमिश्ना तच्छक्तित्वात्, या तु न तथा सा न तच्छक्तियेथा व्यक्तिरन्या, तच्छक्तिआत्मादे! 
करणशक्तिससाच्छक्तिमतः कयश्चिद भिन्ना । 

यहां नैयायिकका यह मत भी द्ोवे कि विवादमं पडा हुआ करण कारक तो कर्ता कारकसे 
सवैया भिन्न है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह छदद कारकोमेसे एक कारक है (हेतु) जैसे कि काष्ठ 
छेदनका करणकारक ऊुठार उपस्त कर्ता तक्षकप्ते सर्वथा मित्र है ( अन्वय दृष्टान्त ) अंथकार समझा 
रहे हैं कि इस प्रकार नैयायिकका वह कहना भी उसी कारणसे अयुक्त है। क्योंकि इस अनुमानमें 
दिया गया करणल द्वेतु बाधित देश्वाभास दै। क्योंकि प्रत्यक्ष प्रभाण द्वारा ज्ञान, दशन, गौरव, दाह- 
क॒त्व आदि करण इन आला छोष्ठ और अप्ि आदिक कर्ताओंधे कथश्चित् अभिन्न द्वी प्रतीत हो 
रहे हैं। अतः प्रत्यक्षपमाणसे अमेद ज्ञात होने पर पीछेस आपका हेतु बोल गया है। साधन काढके 
व्यतीत हो जनिपर कद्े गये बाधित हल्वामासको अतीतकाल कह्तते हैं । 

यदि नैयायिक यों कहें कि आत्मासे ज्ञान दशन और अभिस दाहकपना भिन्न हैं, कितु 
समवाय हो जानेके कारण वे उस प्रकार एकमएक अभिन्नसदश दीख रहे हैं, जैसे कि मिश्रीसे 
मीठापन अभिन्न दीखता है, उसी प्रकार ज्ञानवान् दशनवान् आला समवाय संबंधसे श्ञाता दृष्ट 
रूपसे प्रतीत हो रहा है। वस्तुतः गुण ओर गुणी स्वेभा भिन्न हैं। आचार्य कट्ष्त हें कि यह नैयाबि- 
कोंका कहना भी ठीक नहीं है। क्योंकि कमश्चित् तादात्य संबेधके अतिरिक्त कोई ध्षमवाय 
संबंध न्यारा है नहीं। नित्य एक और अनेकों मे विशेषणताक्ष्बंधते रइनेवाढे एस समवायका 
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ख़ण्डन कर दिया गया है | दूसरा दोष यद्द है कि जापके दिये हुए अनुम।नका प्रतिज्ञावाक्य दूसरे 
अनुमानसे बाधित हो जाता है। इस कारण आपका यह करणल हेतु सद्धेतु नहीं है । किंतु सत्मतिपक्ष 
हेल्लामास है। इसी बातकों दिखलाते हैं--करणरूप शक्ति ( पक्ष ) अपने क्षक्तिमानसे कभन्चित् 
द्रव्यरूपस अभिन्न है ( साध्य ) उसकी शक्ति होनेसे ( हेतु ) जो शक्ति अपने शक्तिमान् मावसे 
उस प्रकार अभिन्न नहीं है, वह तो उसकी शांक्ति ही नहीं, जैसे कि अन्य दूसरी व्यक्ति । भावारः- 
सर्वथा भिन्न हो जानेंके कारण घटकी शक्ति पट नहीं हो सकती है, अथवा सर्वथा अमेदपक्षवादीके 
मतानुसार घटकी शक्ति स्वयं घट व्यक्ति नहीं हो सकती है। तभी तो कथब्चित् द्रव्यदृष्टिसे 
अभिन्न और पर्योयदष्टिसि मित्रको जैनोंने शक्ति पदाथे माना है।और आत्मा, अभि, जरूू 
आदिकी यदह्ट करणशक्ति भी वैसी € शक्ति है ; उपनय ) उस कारण झ्क्तिमान् आत्मा आदिकोंसे 
कृथभ्चित् अभिन्न ही है ( निगमन ) इस निर्दोष अनुमानसे नैयायिकोंके पूर्वोक्त अनुमानका हेतु 
सत्रतिपक्ष है । 

नन्वेवमात्मनो ज्ञानशक्तों ज्ञानध्वनियादि । 
तदार्थम्हर्ण नेव करणत्व प्रप्यत ॥ ९ ॥ 

यहां कोई शंका करता है कि जैनोंने शक्तियोंको अतीन्द्रिय माना है और स्वा्थौकार- 
ग्रहणको ज्ञान स्वीकार किया है, इस प्रकार आत्माकी ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपशमसे जन्य हुबी 
लब्घिरूप ज्ञानशक्तिमे यदि ज्ञान शब्दकी वृत्ति है, तब तो अथैग्रहणरूप उपयोगात्मक ज्ञान कथ- 
मपि करणपनेको प्राप्त नहीं दो सकता दे । भावार्थ--रब्धिरूप करणशक्ति द्वी करण बनेगी 
मोक्षमागेरूपसे माना गया ज्ञान तो जब करण न हो सकेगा | क्योंकि आप इ_स समय करणकी 
सिद्धि करते हुए करणशक्ति पर पहुंच गये हैं । 

न ॒श्व्थग्रहणशक्तिन्ञॉनमन्यत्रोपचारातू, परमाथेतोथ्थग्रहणस् ब्लानत्वव्यवखितेः, 
तदुक्तमर्ग्रहर्ण बुद्धिरिति, ततो न ज्ञानशक्तों ज्ञानशब्दः ग्रवतेते येन तस्य करणसाधनता 
स्याद्ादिनां सिध्येत्। पुरुषाद्धिञ्नस्य तु ज्लानस्य गुणस्याथेप्रमितों साधकतमत्वात् कर- 
णल्व॑ युक्तम, तथा प्रतीतेबोधकामावात् । मवतु ज्ञानशक्ति! करणं तथापि न सा कठुः 
कथश्चिद्भिन्ना युज्यते । 

आत्माकी अर्थोके ्रहण करनेकी शक्तिको ज्ञान नहीं कहसकते हैं । सिवाय डपचारके, अर्थात् 
अवस्तुमूतत व्यवहारसें भरे ही शक्तिको ज्ञान कहे | वास्तविकरूपसे अर्थके विशेषाकारोंको ग्रहण 
करनेवालेको ज्ञानपनेकी व्यवस्था हो रही है | वही हमारे न््यायवार्तिक आदि शात्नों में ऐसा छिखा 

: हुआ है कि अर्थकों अहण करनेवाल्य गुण बुद्धि है। इस कारणसे ज्ञानशक्तिमें ज्ञान शब्दकी 
'पवृत्ति नहीं है, जिप्से कि स्याद्गादियोंके मतमें उस ज्ञान शह्को कणसाधन युद् प्रश्यय करने- 



तस्वार्यचिन्तामनिः 9३७ 

पर सिद्धि होजाती, अर्थात् करणमें प्रत्यय करनेसे मोक्षमागमें पढे हुए ज्ञानका ठीक अर्थ नहीं 
निकक्षता है। और हम नैयायिकोंके मतमें तो आत्मासे ज्ञानयुण सवेया मिन्न है। इस कारण 
अबकी प्रमिति करनेमें प्रकष्ट उपकारक साधक हो जानेसे उस मिन्न ज्ञानको कारणपना युक्त है। 
इसी प्रकार प्रतीति होनेका कोई बाधक प्रमाण मी नहीं है। अस्तु--जैनोंके मतानुसार ज्ञानशक्ति 
करण भछ्ते ही होजाओ, तो भी वह ज्ञानशक्ति कर्तोसे कथरश्चित् अभिन्न है। यद्ट तो जैनोंका 
कहना युक्त नहीं है, क्योंकि-- 

शक्तिःकार्ये हि भावानां सान्निष्य सहकारिणः | 
सा भिन्ना तद्ग॒तोत्यन्तं कार्यतश्रेति कश्वन ॥ १० ॥ 

जैयायिक ही कइते जा रहे हैं कि कार्यकी उत्पत्ति करनेमें सहकारी कारणोंकी निकटताको 
दी हम पदार्थोंकी शक्ति मानते हैं । वह शक्ति उन शक्तियुक्त पदार्थोंसे और कार्यसे स्वेथा मिन्न 
है, अयोत् अभिमें कोई स्वतंत्र दाहकत्व शक्ति नहीं है, किंतु प्रतिबंधकमण्यभाव विशिष्ट अप्रिको 
दाहके प्रति कारणता नियत दोजानेसे चंद्रकांतमणिकी सत्तांम अभि दाह नहीं कर सकती है, और 
सूर्यकांत तथा चेद्रकांत मणिके दोनेपर या केवछ अभिके द्ोनेपर अभिदाह कर देती है। कारण कि 
उत्तेजकाभाव विशिष्ट जो मणि उसका अभाव दाह करनेंमे सहकारी कारण माना है, इसी प्रकार 
मत्तिकांमे घट बननेकी शक्ति मी कुछाछ, चक्र, दण्ड आदि सामग्रीका मिकू जाना है। इसके अति- 
रिक्त जेनियोंसे मानी हुयी अतीन्द्रियशक्ति कोई पदार्थ नहीं है। इस प्रकार कोई नेयायिक कट्द रहा है। 

ब्ञानादिकरणस्यात्मादेः सहकारिण! सान्निध्यं दिशक्तिः खकार्थोत्पचो न पुनलद्वत् 
खभावकृता शक्तिमतः कार्याच्चात्यन्तं मिश्नत्वात्तस्पा इति कश्नित्। 

ज्ञान, दर्शन, आदि हैं कारण जिसके ऐसे आत्मा, अमि, आदि पदार्थोकी अपने कार्योंको 
उल्न्न करनेमें सहकारी कारणोंका सान्रिध्य दी शक्ति है, किंतु फिर जैनोंकी मानी हुयी उस शक्ति- 
वाले पदा्थोँके स्वभावरूप की गई कोई अतीन्द्रिय शक्ति नहीं है। क्योंकि वह सहकारिओंका मिल 
जाना रूप शक्ति अपने शक्तिमान् कारणसे और कार्येसे सवेथा भिन्न है, जैसे मृत्तिकांमे घट बननकी 
शक्ति दण्ड, चक्र, कुकाररूप ही है। वह शक्ति म्त्तिकासे और घटसे सर्वथा न्यारी है, इस प्रकार 
यहां तक कोई नेयायिक कह रहा था । 

तस्वार्थम्हणे शक्तिरात्मनः कथ्यते कथम । 
भेदादर्थान्तरस्येव संबन्धात् सोडपि कस्तयोः ॥ ११ ॥ 

अब आचार्य महाराज उत्तर देते हैं कि जब शक्तिको शक्तिमानसे सर्वेधा मित्र आप नैया- 
मिकोने मानी है तो उस आत्माकी अथमहण करनेगे जो शक्ति दै, वह आत्माकी शक्ति कैसे कही 

५, ५.५..७५०' 
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जाती है ! बताओ । क्योंकि दूसरे भिन्न पदा्ौंके समान वह शक्ति भी आत्मासे स्वेभा मिन् है.। 
जैसे कि सहाय पवेतकी शक्ति विन्ध्याचक पर्वत नहीं हो सकती है, वैसे ही भात्मासे मिन्न पड़ी हुई 
अथोके प्रहण करनेकी शक्ति भी आत्माकी नहीं मानी जावेगी | बदि भिन्न होते हुएं भी विशेष 
संबंधके वश् होकर वह शक्ति आत्माकी हो सकेगी तो बतछाओ कि उन शक्ति ओर आत्माणोंका 
ओडनेवाका वह विशेषसंबंध भी कौन है !। भावार्थ :- जैसे घन, पुत्र, ग्रृदद, आदि भिन्न होते हुए 
भी देवदत्तके कद्दे जाते हैं, तद्वत् सहकारी कारणस्वरूप भिन्न शक्तियां मी शक्तिमानोंकी व्यवहृत 
हो जावेंगी, इस नेयायिकके कथनपर आचाये पूछते हैं कि वह संबंध कौन है ! स्वस्वामिमाव या 
अन्यजनकमाव अथवा अन्य कोई है ! सो बताओ ! 

न शात्मनोत्यन्त॑ मिल्रार्थप्रदणशक्तिस्तस्येति व्यपदेष्ठुं शक्या, सम्बन्धतः शक्येति 
चेत् , कस्तस्यास्तेन सम्बन्धः ९ 

- आत्मासे अत्यंत मित्र पडी हुयी अभैको ग्रदण करनेवाढी ज्ञानशाक्ते उस आत्माकी है ऐसा 
भात्मा आत्मीय व्यवहार नहीं किया जासकता है। क्योंकि बन्ध्या और पुत्रके समान बीचमें सर्वेया 
भेद पढ़ा हुआ है | यदि किसी सम्बन्धसे स्वस्वामिव्यवहार कर सकोगे तो बतछाओ ] अर्धप्रदण 
श्क्तिका आत्माके साथ वह फोनसा सम्बन्ध है ! 

सैयोगो द्रव्यरूपायाः शक्तेरात्मनि मन्यते। 
ग्रुणकर्मखभावायाः समवायश्र यय्यसों ॥ १२॥ 

इस प्रकरणमे वैशोषिकोंकी ग्रृहब्यवस्था यों है कि कार्योके सहकारी कारण द्रव्य, गुण और 
कम होते हैं। मावकारयोंके उपादान कारण द्रव्य होते हैं और असमवायिकारण शुण और कम होते 
हैं। अतः वैज्वेषिकोंके मतसे द्रव्यरूप सहकारी कारणोंकी निकटता स्वरूप शक्तिका कार्यके उपादा- 
नकारण कद़े गये आत्मामें संयोगसम्बंध माना है। क्योंकि आपने द्रव्यका दूसरे द्रव्यसे सयोगसम्बंध 
होना इष्ट किया है। तथा चोवीस गुण और पांच कर्मरूप सहकारी कारणोंके साज्निध्य रूप शक्तिका 
उपादानकारणके साभ्न वह सम्बंध समवाय माना गया है। आचाये कह रहे हैं कि यदि 
आप वैशेषिक ऐसा करेंगे:- 

चप्लुरादिद्रव्परूपायाः शक्तेरात्मद्रन्ये संयोग: संबन्धो 5न्तःकरणसंयोगादिगुणरूपाया! 
समवायश्र. शब्दाद्विपयीक्रियमाणरूपायाः संथूक्तसमवायः सामान्यादेश् पिषयीक्रियमा- 
णस्य संयुक्तसमवेतसमवायादियंदि मतः । 

उक्त वार्तिकका व्याख्यान यों है कि चक्लुः इंद्विय द्वारा घटका प्रत्यक्ष करनेमें संयोग 
सलिकर करणह। तड़कारी का(ण है और आलाका तथ सेवक प्षेगरोग तो अश्ननवायों कारण, द्वोकर 
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सहकारी कारण है । आत्मा समवायी कारण है ; यहां तेजो द्वव्यरूप चक्षुरिन्द्रिय स्वरूप शक्तिका 
आता द्रव्य संयोगसम्जंध हो रहा । इस सम्बंधसे वह चक्षु/झ्ाक्तै ,आताकी बोली गयी है। 
इसी प्रकार जिब्हा, प्राण आदिके सन्निकर्षोमे भी लगा केना,' और जाश्मा तथा मनका संयोग गुण 
पदा्े है, इस शक्तिके साभ आत्माका समवाय सम्बंध है। गरुणीमे गुण समवाय सम्बंधसे रहता है, . 
अतः समंवायके वश आत्माकी शक्ति आत्ममनःसंयोग कही जाती है । कारिकामें च शब्द पढा हुआ 
है । मतः उक्त दो सम्बन्धोंके अतिरिक्त संयुक्तसमवाय और! संयुक्तसमवेतसमवाय आदि सम्बन्धोंका 
भी समुच्चय होजाता है। जिस समय आत्मा रूपको जानता है, तब अबरूम्ब कारण होकर रूपके 
ज्ञानमें रूप भी सहकारी कारण है। इसी प्रकार रूपत्व, रसत्व आदि भी अपने ज्ञानों में आत्माफे 
सहकारीकारण स्तररूप शक्ति बन जाते हैं। आत्मासे संयुक्त घट है और घटमे समवाय सम्बन्ध 
से रूप रहता है । अतः आत्माका रूपके साथ संयुक्त समवाय सम्बन्ध है ओर रूपने रूपत्न 
समवाय सम्बन्धते रहता है। अतः आत्माका रूपतके साथ संयुक्तसमवेतसमत्राय सम्बन्ध है। नैया- 
पिकोने द्रव्यरूप इन्द्रियोंका भी रूप रस, घटत्व तथा रूपत्व, रसतके साथ संयुक्तसमवाय और संयुक्त 
समवेतसमवाय सम्बन्ध होना माना है। ऐसे ही समवाब, समवेतसमवाय और विश्षेष्यविशेषणमाव 
सम्बन्ध भी शक्तित और शक्तिमानके योजक हैं, यदि नेयाबरिक ऐसा मानेंगे--- 

तदाप्यथान्तरत्वेस्थ सम्बन्धस्थ कर्थ निजात ! 
सम्बन्धिनो5वधार्येत तत्सम्बन्धलभावता ॥ १३ ॥ 
सम्बन्धान्तरतः सा चेदनवस्था महीयसी । 
गत्वा सुदूरमप्येक्ये वाच्यं सम्बन्धतइ्तोः ॥ १४ ॥ 
तथा सति न सा शक्तिस्तद्वतोलन्तभेदिनी । 
सम्बन्धाभिन्नसम्बन्धिरुपत्वात्तत्सरूपवत् ॥ १५ ॥ 

तो भी अपने संबंधीस इस संबंधघको मिल्ञपदाथे माननेपर उसको संबंघस्वरूपपना कैसे 
निश्चित किया जा सकेगा! बताओ। मिन्न पढ़े हुए संबंधसे दो संबंधी सम्बद्ध भी न हो सकेंगे । 
भावार्थ --आस्ता और चक्लुःका संयोगसंबंध आपने हृष्ट किया है। वह संयोग आल्माद्रन्यरूप या 
चल्लु/द्रव्य रूप तो है नहीं। किंतु नेयायिकोंने उसको स्वतंत्र गुण माना है। ऐसी दक्शामे स्वभा मिश्न 
पदार्थ द्वो जानेसे “' वह संयोग आत्माका है तथा चह्ुःका है ” यह निर्णय कैसे किया जावे ! 
यदि दूसरे संबंधोंसे प्रकत संबंधके स्वस्तामि-ब्यवहारका निर्णय करोंगे तो बढ़ी .छमम्बी चोडी जन- 
वस्था होगी । अथौत् आत्माकों शक्ति चक्ु! है, इसको संयोग संबंधने जताया ओर वह संबोग 
चक्षुका है, इस बातको समवायने बतकाया, क्योंकि संयोगगुण चक्षुः द्वव्यमे समवाय संबेधस रहता 
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है और वह संबोगका समवाय है। हस संबंध संबंधीपनेको स्वरूपसंबंधन बतलाया। क्योंकि संयोग 
गुणमे समवाय स्वरूपसंबंधसे रहता है । किंतु यह स्वरूपसंबंध भी संयोग और समवायके समान 
अपने संबंधियोंसे सर्वेथा भिन्न पढा हुआ है, इसकी संयोजनाके छिग्रि भी अग्य संबंधोंकी वही 
आकांक्षा होती जावेगी। अतः अनवस्था दोष है। संबंध मी तो उन संबंधिओोंका तभी कहा जायगा 
जब कि संबंध दोनों, तीनों, में संबंधित हो जायगा। इस दोषके परिद्वारके किये बहुत दूर भी जाकर 
आप नैयायिकोंको संबंध और ठद्धान् संबंधियोंका एकतारूप तादात्म्य कहना पडेगा | इसके अति- 
रिक्त आपकी कोई गति नहीं है। उस कारणसे ऐसा द्वोनेपर हमारी मानी हुयी शक्ति भी अपने 
शक्तिमानूसे अत्यंत मिन्न नहीं है ! क्योंकि संबंधत अभिन्न जो संबंधी हैं उन्हीं स्वरूप वह शक्ति है, 
जैसे कि शक्तिसे शक्तिका स्वरूप भिन्न नहीं है| हम स्याद्वादी शक्ति और शक्तिमानका कबष्चित् 
तादाल्यसंबंध मानते हैं। जैन सिद्धांतमें दो प्रकारकी शक्तियां मानी गयी हैं | द्रव्यशक्तियां भोर 
पर्यायशक्तियां। उनमें द्रव्यशक्तियां तो जीवमे चेतना, सुख, सम्यवत्व तथा पृद्ठछमे रूप, रस आदि 
हैं।थे शक्तियां अनाधनंत हैं और पर्यायशक्तियां सादि सांत हैं। जैसे कि जीवकी योगशक्ति संसार 
अवखामे पायी जाती है, मोक्षमे नहीं। पृदुछकी चुम्बक अवस्थांम आकर्षणशक्ति है, लोद पर्योयमे 
नहीं हैं एवं अभि अवस्था दाहकत्व, पाचकृत्व, शोषफतल्व आदि शक्तियां हैं, वही अमर, जरूरूप 
या पाषाणरूप दो जांवे तो वे शक्तियां नष्ट हो जाती हैं । उन उन पयोयेमे दूसरी शक्तियां 
उतन्न हो जाती हैं । पर्याय उत्पन्न द्वो जाने पर भी अनेक शक्तियां निमित्तोंके द्वारा आती जाती 
रहती हैं, जैसे कि एक औषधि अनुपानके मेदसे अनेक रोगोंका निवारण कर देती है, ये सब 
पर्योगशक्तियां हैं। प्रकृतमें ज्ञानशक्ति और ज्ञानका मी तादाहूय संबंध है | इस कारण नेयाबिकोंका 
पूर्वोक्त दोष हमारे ऊपर छागू नहीं होता है । 

ननु गत्वा सुद्रमपि सम्बन्धतद्वतोनेंक्यमुच्यते येनात्मनो द्रव्यादिरूपा शक्तिस्तत्स- 
म्नन्धामिन्नसस्थन्धिस्वभावत्वाद भिन्ना साध्यते, परापरसम्बधादेव सेबंधस्य सम्बन्धिताव्यप 
देशोपगमार। न चेवमनवस्था, प्रतिपत्तुराकांक्षानिव्ृतेंः क्चित्कदाचिदवस्थानसिद्रेः 
प्रतीतिनिबन्धनत्वात्तत्वव्यवस्थाया इति परे । 

अनवस्था दोषको हटानेके छिये नैयायिक तादात्ममके अतिरिक्त दूसरा उपाय रचते हैं । वे 
अपने पक्षका अवधारण कर कहते हैं. कि बहुत दूर भी जाकर हम संबंध और उससे सहित हो 
रे संबंधियोंका तादात््यरूप अभेद नहीं मानते हैं जिससे कि आत्माकी सहकारी कारणरूप द्रव्य, 
गुण, कम, शक्तियां आत्मासे अमिन्न सिद्ध कर दी जावे और उसमें जैन छोग बद्द हेतु दे सके 
कि उनके. सम्बन्धसे अमिन्न संबंधियोंके स्वभावरूप वे शक्तियां हैं। भावाभे--- हम झक्ति और 
शक्तिमानका अमेद नहीं मानते हैं | किंतु संयोग, समवाय, विशेषता स्वरूप आदि उत्तरोत्तर 
होनेवाढे अनेक संबंधोंसे ही सम्नंघके सम्बंधीपनेका स्वस्वामिब्धवह्दार माना जाता है तथा इस 
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प्रकार अनवस्वा दोष हमारे ऊपर लागू दो जावे सो भी नहीं समझना । क्योंकि समझनेवारे शाताकी 
किसी लकूपर कमी न कभी अवस्थिति हो दी जावेगी। अतः उसकी उत्तरोत्तर सम्बंध कश्पना 
करनेकी आकांक्षाएं रुक जावेंगी। फिर भी यदि कोई आअद्दी अधिक आकांक्षाएं करेगा तो भी 
सौवीं था पांचसौवीं कोटीपर अवश्य निराकांक्ष हो जावेगा अभवा दयाल्ु इंध्र उसकी निज्नासा- 
ओंको आगे नहीं बढ़ने देंवेंगे, ऐसे समबपर ईश्वर कृपाह़ता न दिखछांवे तो अनेक जीव भोकनेवाके 
उन्मत्त कुत्तेके समान अकालमे मर मिटे होते। देखो, प्रतीतिको कारण मानकर तत्त्वोंकी व्यवस्या 
मानी जाती है। एक मनुष्य किसीके मा बाप की परम्पराको पूंछते हुए कहीं न कहीं रुद्ध हो दी 
जाता है। अनवस्थाके ढरसे प्रतीतिसिद्ध भिन्न भिन्न तत्त्व तादात्मयके बद्षानेसे नहीं ट्रारू दिये जाते 
हैं। मतः जैनोंको शक्तिसे श्कक्तिमानका भेद मानना चाद्दिये, इस प्रकार दूसरे नैमाणिक कह रहे हैं। 

तैषां संगोगसमवायज्यवस्थेव तावशन्न पटते, प्रतीत्यनुसरणे यथोपगमग्रतीत्य- 
मावात् $ तथाहि-- 

उन नैयायिकोंके यहां पद्दिके तो संयोग और समवायकी ब्यवस्था ही नहीं घटती है, प्रतीतिके 
अनुसार तत्त्वोंकी व्यवस्था माने यही तो हमको इृष्ट है। भापने संयोग ओर समवायका जेस।| 
सरूप माना है। उसके अनुसार उनकी प्रतीति नहीं दो रही है। इसी बातको विशद 
रूपसे कहते हैं--सो घुनो ! 

संयोगो थुतसिद्धानां पदार्थानां यदीष्यते। 
समवायस्तदा प्राप्तः संयोगस्तावके मते ॥ १६ ॥ 

प्रथक् प्ृथक् आश्रयों में रहनेवाके युतसिद्ध पदार्थोका संयोग सम्बंध होना यदि आप नैया- 
बिक हृष्ट करते हैं तो तुम्होरे मतंते समवाय सम्बंधको संयोगपना प्राप्त हो जांवेगा। 

कस्राद समवायो5पि संयोगः मसज्यते मामके मते ! ; 
वैश्ेषिक था नैयायिक पूंछता है कि मेरे मतते समवाय सम्बंधको भी संयोगपनेका प्रसंग 

कैसे होगा ! आप जैन आचाये बतकाओ ! हस पर आचार्य कदृते हैं-- 

युतसिद्धिहि भावानां विभिन्नाश्रयद्वत्तिता । 
द्िकुण्डादिवत्सा च समाना समवायिषु ॥ १७॥ 

तैयाबिकके मतमे पदानोका मिन् मित्र आश्रयों में वृत्ति रहना दी युतसिद्धि मानी गयी है, 
जैसे के दही और कुण्डीका तथा घट और जलूका युतसिद्धि दोनेके कारण संगोग सम्बंध है। 
पही युतसिद्धि तो रूप ओर रूपवान् तथा अवबव- और अवबंची इन माने गये समवाबियोंमें भी 
66 
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समान रूपसे विद्यमान है। भावार्य--जैसे कुण्ड अपने आधार सत्र अवययोंम रहता है और दषि 
अपने अवयवों में रहता है अथवा घट कपाल्मे, रहता है और जछू अपने जवयवों में रहता है । यहां 
जैसे दो आषार हैं और दो आधेय हैं, वैसे दी रूप पटमे रहता है और पट अपने अवबव 
तंतुओं में रहता है या कपाछोमें घट रहता है और कपालिकाओमें कपाक रहते हैं। इन समवाय 
स्बंधवाके सम्बंधियोंगे भी मित्र मिन्न आश्रयोगे रहनारूप युतसिद्धि देखी जाती है। जतः गुण, 
गुणी, किया, क्रियावान्, जाति, जातिमान् इनका भी आधेय और आधारका भिन्न भिन्न अभिक- 
रणेतिं रहनेके कारण संबोग सम्बंध होआओ । 

ननन््वयुतसिद्धानां समवायित्वात् समवायिनां युतसिद्धिरसिद्धेति चेत् । 
नैयाबिक कहते हैं कि अयुतसिद्ध पदार्थोंको ही समवायीपना है। जिन दो आधार आविय 

पदाबोमेंसे एक पदार्थ मिन्न दूसरेको नहीं आश्रय मानकर ठहर जाता है, उन दो को अयुतसिद्ध 
कहते हैं | भावार्े---समवाय सम्बंधवालोमें आधार आधिय मिलाकर तीन पदाथे होते हैं और संयोग 
सम्बंधवालोमे आधार और आधेय मिछानेसे चार पदार्थ हो जाते हैं। अतः समवायी पदार्थोकी 
मिन्न मिन्न आश्रय रहना रूप युतप्तिद्धि सिद्ध नहीं है। अयुतसिद्धि है। आचार्य कहते हैं कि 
यदि नैयाबिक ऐसा करेंगे तो-- 

तददूत्तियुंणादीनां खाश्रयेषु च तद॒ताम्। 
युतासिद्धियंदा न स्ात्तदान्यत्रापि सा कथम् ॥ १८ ॥ 

उन दढ्दी, कुंडी, आदि संयोगी पदा्भोके समान ही गुण, किया, अवबवी, विशेष और 
सामान्यरूप प्रतियोगियोंकी अपने आधार माने गये गुणी, करियावान्ू, अवेयव, नित्य द्रव्य ओरे द्रव्य 
गुण कर्मरूप अनुयोगियों में वृत्ति है और गुणवान् ग्रुणियोंकी अपने आश्रयों में वृत्ति दो रही है, ऐसी 
दकामें भी जब समवायियोंकी आप युतसिद्धि नहीं मानते हैँ तो अन्य संबोगियों में भी वह युत- 
घिद्धि कैसे मानी जावेगी ! अर्थात् नहीं। विश्वासका कारण युतसिद्धिका छक्षण यहां दोनों स्थानपर 
घट जाता ही है। केवल तीन, चार, पदार्थ कह देनसे न््यायप्राप्तत उल्लंघन आप नहीं कर सकेंगे। 
समवाबी पदार्थोर्भ भी गहरी गवेदणा करनेपर चार पदार्थ मानने पढेंगे। यद्यपि एक घट अपने रूपकी 
अपेक्षा आधार है और अपने अवयवोंकी अपेक्षा आषेय है | फिर भी वह आधेयता और आषारता 
घर घटने न्यारे हैं । अतः शास्त्र कद्दा हुआ युतसिद्धिका लक्षण बराबर समवायरियोम घट जाता 
है । प्रभुताशाढी राजाकी न्याय आज्ञाका किसीके स्वीकार न करने मात्रसे मंग नहीं दो सकता है। 

गुण्यादिषु गुणादीनां इतिगुण्यादीनां तु ख़ाश्रये इचिरिति कर्ष न गुणगुण्यादीनां 
समव।यिनां युतसिद्धिः ! पृथगाश्रयाश्रयित्व युतसिद्धिरिति वचनात्, तथापि तेषां युतसि- 
द्वेरमावे दषिकृष्डादीनामपि सा न स्पादिश्षेपलक्षणामावात् । 
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गुणी, अवयव, आदिकों में गुण, अवयवी आदिकोंकी वृत्ति है और गुणी, क्रियावान आदि 
कोंकी तो अपने अधिकरणोंमें दृत्ति है, इस प्रकार समवायसंबंधवाले युण, गुणी, अवयव, जवयवी 
भादिकोंकी युतसिद्धि क्यों नहीं मानी जाती है ! आपके शास्रम ए्थक् प्रथक् आश्रयोंमे आधेय 
होकर रहनेको युतसिद्धि कहा गया है। उसपर भी उन गुण भुणी आदिकोंकी युतसिद्धिको आप 
न मानेंगे तो दही भोर कुण्ड तथा दण्ड और पुरुष आदिकोंकी भी वह युतसिद्धि न हो सकेगी 
क्योंकि उक्त छक्षणके अतिरिक्त युतसिद्धिका दूसरा कोई विशेष कक्षण आपके पास नहीं है और वह 
ढछक्षण संयोगी तथा समवायी पदार्थों समानरूपसे घट जाता है । 

लोकिको देशभेदश्रेद्युतसिद्धिः परस्परम् । 
प्राप्ता रूपरसादीनामेकत्रायुतसिद्धता ॥ १९ ॥ 
विभूनां च समस्तानां समवायस्तथा न किम । 
कथन्चिदर्थतादात्म्यान्नाविष्वग्भवनं परम् ॥ २० ॥ 

शास््रमे लिखे हुए छक्षणके अनुसार युतसिद्धिको न मानकर यदि साधारण छोकमे प्रसिद्ध 
दोरदे देशमेदको युतसिद्धि भानोंगे अर्थात् ोकमें जिन पदायोका मिन्न मिन्न देशमे रहना, प्रसिद्ध 
दो रहा है, उनका परस्परंभ॑ संयोग माना जावेगा और जिन पदार्थोंका साधारण जनताक़ो मिन्न 
मिन्न देशों मे रहना ज्ञात नहीं होता है, उनका समवाय मानोगे, ऐसा माननेपर तो रूप, रस वा 
ज्ञान, सुख आदि गुणोंकी भी परस्परमं ऐसी युतसिद्धि न होकर अयुतसिद्धि हो जाना चाहिए। 
क्योंकि उक्त गुण भी एक द्रव्यग रहते हैं। घटमे जहां रूप है उसी स्थल पर रस है और आह्मामें 
जहां ज्ञान है, वहीं पर सुख भी है। अतः मित्र देश न होनेके कारण इनकी युतसिद्धि न हुईं। तब 
तो रूप और रसका तथा ज्ञान और सुखका समवाय संबंध दो ज|ना चाहिये। नैयायिकॉने इनका 
समवाय संबंध माना नहीं है। किंतु एक अथेमे दोनोंका समवाय होनेके कारण एकार्यसमवाय रूप 
परम्परासंबंध माना है । तथा उस प्रकार लक्षण करने पर आत्मा, आकाश, कार और दिशा इन 
सम्पूण व्यापक द्रव्योंका परस्परमे समवायसंबंध क्यों न हो जावे? क्योंकि जहांपर आत्ता है, वहींपर 
कालद्रब्य है और वहींपर आपने दिशा द्रव्य भी माना है। नैयायिकोने सबको आधार काछ माना है 
और आकाश मी सर्व पदार्थ वृक्त्यनियामक संबंधसे रहते हुए माने हैं। अतः जनताके द्वारा भिन्न 
मित्र आश्रयका न प्रतीत द्ोनारूर अयुतसिद्धिका लक्षण बदां घट जाता है। किंतु आपने विभु 
द्रव्योंका अज ( नित्य ) संयोग संवेध माना है। किसी किसीने तो नित्य संयोगको इष्ट नहीं किया 
है। कारण कि जो पदार्थ पहिले प्राप्त न थे, उनका कारणवश मिल जनिका नाम संयोग है। यह 
अपातिपूरकयाप्ति रूप संयोगका उक्षण व्यापक द्वव्थोंके लेयोगगे नहीं बटत। हैं। ने तो सबंदासे ही 



४४४ तरतवार्य॑निन्तांमणिः 
जज लेट जे अड अजिडीललज अटललजाफ बलि 5 >> ८००5 जैलज जज जज जी उपर जज 3 जन्+ आ+त जज १७3 ५+क>७-++ज 33 +++-+फऊजन+ 3 

परस्परमे प्राप्त हैं। यदि नेयायिक समवायका छक्षण पृथक् प्रथक् न रहना रूप अविष्वम्भाव करोगे 
वह भी अभेके साथ कभश्चित् तदात्मकपनेके अतिरिक्त कोई अन्य संबंध नहीं है। जैनोंके तादात्व- 
संबंधका ही दूसरा नाम अविष्वग्भाव रख ढिया गया है 

लौकिको देशभेदो युतसिद्धिने शासत्रीपो यतः समवायिनां युतसिद्धि! स्थादित्ये 
तसिश्नपि पश्षे रूपादीनामेकत्र द्रब्ये विभूनां च समस्तानां लौकिकदेश्वभेदामावाद्युतसिद्धे- 
रभावप्रतंगाद् समवायप्रसक्तिः । 

झास्रमें छिखे हुए छक्षणके अनुसार भिन्न मित्र देशमे रहनेको युतसिद्धि दम नहीं मानते हैं। 
शास्त्र की युतसिद्धि तो समवायियों में मी घट जाती है। किंतु साधारण बार गोपाकू मी कुण्डी, बेर 
या आम, पिटारी आदि मे जाघार और जआाधेयोंका देशभेद समझ छेते हैं । ऐसे छोफपसिद्ध देशभेद 
वाके धदा्शोंकी दम युतसिद्धि मानते हैं । शास्रके अनुसार मित्न देशपना मानते होते तब तो सम- 
बाग वाढे रूप, रूपवान आदिकोंकी भी युतसिद्धि बन बैठती, इस प्रकार इस नैयाय्रिकके पक्षमें मी 
रूप, रस, आदिकोंकी एक द्रव्यमें तथा सम्पूर्ण व्यापक द्रन्योंकी साधारण छोक द्वारा माने गये 
देशभेदके न द्वोनेस्े युतसिद्विके तो अमावका प्रसंग धो जावेगा । किंतु अयुतप्तिद्वि हो जनेसे रूप, 
रस आदिकोंका या विभु द्रब्योंका परस्परमें समवाय सम्बंध होजाना चादिये, जो कि प्रसन्न 
नैयाबकोंको इृष्ट नहीं है। 

अविष्वर्भवनमेवायुतासिद्धिपिध्वर्भवन॑युतसिद्धिरिति चेत् , तत्समवाय्ितां कद 
डित्तादात्म्यमेव सिद्ध ततः परस्यातविष्वग्मवनस्याप्रतीतेः । 

दो सम्बंधियोंके ध्रथक् प्थक् न दोनेको दी अयुतसिद्धि कहते हैं ओर मित्र मिन्न हो 
जानेको युतसिद्धि कइते हैं | जेसे कि अभिसे उप्णता या घटसे रूप न्यारे नहीं किये जआसकते हैं, 
इस कारण इनका समवाय है जीर पुरुषसे दण्ड या कुण्डसे बेर अछूग- किये जासकते हैं। अतः 
इनमे संयोगका कारण युतसिद्धि है। यदि नेयायैक ऐस। कहेंगे तब ठो उन समवायी पदागौका 
कृषश्वित् तादात्म्य सम्बंध ही सिद्ध हुआ, उस तादात्य सम्बंधते अतिरिक्त अविष्वग्माव  पदाये 
कोई न्यारा प्रतीत नहीं दो रहा है। अन्धसपेबिलप्रवेश न्यायसे आपको स्याद्वादसिद्वांतकी ही 
झरण लेनी पढेगी। 

तदेवाबाधितज्ञनमारूढं॑ शाक्तितद्वतोः । 

सर्वेथा भेदमाहन्ति प्रतिद्रव्यमनेकधा ॥ २१ ॥ 

गुण, गरुणी, जादिकोंका वह कथश्वित् तादाल्य सम्बंध दोना दी बाधाओंसे रद्ित द्वोरे 
ज्ञानमे आरूढ़ हो रदा है | वह भक्ति भर श्षक्तिमानके नेबामिक्ोंसे माने गये संग भेद्वादक़ो 
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चारों ओर्स नष्ट करदेता है और प्रत्येक दन्यमे वह सम्बंध न्यारा न्यारा द्ोकर अनेक प्रकारका है। 
भावा्ब--अनेक शक्ति और अनेक शक्तिमानोंके तादात्य सम्बंध मी अनेक हैं । आपके फश्पित 

, समवाबके समान तादात्म्य सम्बंध एक नहीं है। 
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कब जिचादात्म्यमेव समवागिनामेकमयूते सर्तेमतमिदेदभिति भ्रत्ययनिमि्े सम- 
: बायो<र्थभेदाभाबादिति कक 23 कल कक तथैवाबाधितज्ञानारूढ- 

स्वात् , मूर्तिमदृद्स्यपर्यायताद र्म्य॑ हि यते नामूत, अमूरतैद्रब्यपर्योयतादार्म्थं पुन- 
कप तथा सर्वधतद्वव्यपर्यायतादार्म्य सर्वगतम्र , असर्वगतद्ब्यपयोयतादार्म्य॑ पुनर 

, तथा : चेतनेतरद्रब्यपयोयतादात्म्य॑ चेतनेतररूपमित्यनेक॒षा तत्सिद्धं भ्रक्तित 
इतोः सवेधा भेदमा 

यदि निवायिक यों मान बैठें कि जिसको जैन विद्वान् कथब्चित् तादात्म्यसंबंध कहते हैं 
यही हमारा समवायी पदा्भोका समवाय एक है, भमूते है, सब स्थानोंपर रहता हुआ व्यापक है 
और “' यहां बह है ”” अवात् घटमे रूप है, आत्मांमे ज्ञान है। इस प्रकार सप्तम्यन्त और प्रण- 
मांत समभिन््याहारकी प्रतीतियोंका निमित्त है। भाप जेन भी अप्रने कमण्चित् तादात्य संबेंघको 
ऐसा दी मानते होंगे । अतः हमोरे समवाय और जापके तादात्म्यंे कोई जभेका भेद नहीं है, केवक 
झब्दमेद है। आचागय कहते हैं कि इस प्रकार नैयायिकोंको नहीं मान बैठना चाहिये। क्योंकि हम 
वादात्मयसंबंधको एक नहीं मानते हैं । अनेक संबंधी दो रहे द्न्यों मे रहनेवाढे तादात्म्यसंबंध प्रत्येक 
द्न्यमें एक एक होकर रहते हुए अनेक प्रकारंके हैं | उस ही प्रकार संबंधोंकी अनेकता बाघारहित 
झानोंके द्वारा म्तिष्ठित पतीतिकी शिखरपर चढ़ी हुग्री है। जब मूत्तिवाक्के द्रव्योंको पयोग होकर 
तादात्य संबंध जाना जा रद्द है, उस समय वह संबंध मूर्तिमान् दी उत्पन्न हो जाता है, अमूत 
नहीं हैं । मेसे कि घटका भर रूपका एवं अभि और उष्णताका तादात्म्यसंबंध भी अपने रूप, रस, 
गंब, सशेवाढे संबंधियोंसे अभिन्न होनेके कारण मूर्त हैं, यदि संसारी जीवोंको पुद्ठक द्वव्यके बंधकी 
थ्पेक्षा मूते माना जावेगा तो मूते जीवके साथ उसके मतिज्ञान, क्रोध आदिकोंका तादात्म्यसंबंध भी 
मूते है। भोर जब अमूत द्वन्योंकी पर्याय होकर वह तादात्पसंबंध उत्पन्न होता है, तब तो फिर 
वह अमृत ही बन जाता है, जैसे कि रूप जादिसे रहित हो रहे आलमामे ज्ञानका, एवं काल द्॒व्यमे 
अखतित्व, वस्तुत्वका तादर्म्यसंबंध आमूर्त है। तथा जब सवैत्र छोफकाछोकमे या छोकमे व्यापक 
द्रम्पकी पै्वोग होकर तादात्य होता है, तब वह तादाल्य भी सर्वे व्यापक है, जैसे कि आकाशका 

.. मह्ापरिमाणके साथ या केवलिसमुद्घात करते सम्रय श्री जिनेद्रदेवका स्वकोय केवरश्ञान ओर अनंत- 
छुखके साथ होनेबाका तादात्म्यसंबंध व्यापक है । ओर सब स्वानोंपर नहीं रहनेवाके व्याप्यद्रब्बोंकी 
प्रयाग बनकर. उत्पव दोनेवारा तादात्य भी फिर असबंगत ही होता है। जैसे कि दृक्षकी शाखा 
बंदरका तो संग्रोमस॑ंबंत्र है किं-ु बंररके साथ संबोभका तादहम्व है| क्योंकि संग्रोथ दो.मे या सीन 
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चार आदिंगें रनेवारा परिणाम है, या धूपघटके ऊपर देशमे उष्णस्पशका तादात्म्य अब्यापक है । 
उसी प्रकार चेतन और जड़ द्रव्योंका परिणामविशेष द्वो रद्दा तादात्म्यसंबंध भी चेतनरूप और जड- 
स्वरूप है, बढ़ संतारी आल्ाके साथ कर्म नोकर्मके संबंधसे हुयीं मतिज्ञान, क्रोष, मनुष्यगति, 
अज्ञान, लेश्या आदि पर्यायोंका तादात्यसंबंध चेतन अचेतनस्वरूप है। इस प्रकार वह तादात्य- 
संबंध अनेक प्रकारसे सिद्ध है। नैयार्यकोंके मतके अनुसार एक नहीं है और न एकांत्स अमूरते या 
सर्वगत है किंतु मूत और असवेगत भी है, द्रव्यों में अनेक पयोयें उत्पन्न होती रहती हैं। अतः जिस 
प्रकारके वे द्ब्ब हैं, उसी ढंगके उनके तादात्म्यसंबंध भी हैं, जैसे नेबायिकोंका माना हुआ निल्, 
एक हो रद और कनेकोंमें रहनेवाल सामान्य पदार्थ कोई स्वतंत्र तत्त्व नहीं है, किंतु पुद्ुछूका 
सहशपरिणामरूप सामान्य पुर तत्त्व है और जीवका समान परिणामरूप जीवत्व जाति जीव तत्त्व 
है, उसी प्रकार तादात्म्यसंबंध भी कोई स्वतंत्र छठा पदार्थ नहीं है। द्रव्य, गुण और पयोगोंसे 
अतिरिक्त चौभा पदार्थ संसारंमे कोई नहीं है । जिन द्र॒व्योंका या भावोंका जो संबंध है, वह उन 
द्रब्य और उन भावस्वरूप ही है।इस प्रकारका कथज्चित् तादाल्यसंबंध नेयायिक द्वारा 
मोने गये शक्ति और शक्तिमान्के स्वेथा भेदको स्व प्रकारसे नष्ट कर देता ही है। फिर 
हम अधिक चिता क्यों करें। 

ततो<र्थग्रहणाकारा शक्तिज्ञानमिहात्मनः । 
करणतल्वेन निर्दिष्टा न विरुद्धा कथञचन ॥ २२ ॥ 

उस कारणसे आत्माकी विकश्प स्वरूप अभेग्रहणके संचेतनको घारण करनेवाली शक्ति ही 
यहां ज्ञान मानी गयी है और वही शक्ति कृप्ति क्रियाका करण होकर कही गयी है किसी भी 
प्रकारसे वह विरुद्ध नहीं है। अर्थात् ज्ञाकाा और शक्तिका अमेद है तो प्रमाणज्ञानके समान लब्धि 
रूप शक्ति मी प्रमितिका करण दो जाती है। 

: नझन्तरक्षबहिरंगार्थग्रहणरूपा55त्मनो ज्ञानशक्ति: करणत्वेन कथज्चिब्रिर्दिश्यमाना 
विरुष्यते, सवेथा शक्तितद्वतोर्भेदस्प प्रतिहननातू । 

झ्ञान, सुख, आत्मा, इच्छा, पीढा आदि अंतरंग पदार्थ और घट, पट, मित्ति जादि बहि- 
रज्ञ पदार्थोंकी अहण करना रूप आत्माकी ज्ञानशक्ति किसी अपेक्षासे करणपने करके कथन कर दी 
गयी विरोधको प्राप्त नहीं होती है। क्योंकि शक्षित और शक्तिमानके सर्वभा भेद माननेके पक्षका 
हमने खण्डन कर दिया है । 

नज्ु च ब्वानशक्तियेदि प्रत्यक्षा ददा सकलपदाबेशक्ते! पत्यक्षतप्रसंगादलुमेयत्व 
विरोध: | परमाणबाधितं च शक्तेः प्रत्यधत्व,् , तथादि--ब(नशक्ति्न प्त्यक्षासदादेः प्क्ति- 
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त्वात् पावकादेदेहनादिश्वक्तिवत्, न साध्यविकलप्मुदाहरणं .पावकादिदहनादिशक्ते! प्रत्य- 
ध्षुत्वे कर्याचित्तत्र संशयाजुपपते! । 

यहां मीमांसकोंका स्वपक्ष अवधारण पूर्वक आक्षेप है कि जैन छोग ज्ञानशक्तिका प्रत्यक्ष 
होना यदि इष्ट करते हैं, तब तो पदार्थोंकी सम्पूण शक्तियोंके प्रलकक्ष होजानेका प्रसंग आता है। . 
अतः ये शक्तियां अस्दादि छप्मखोंको अनुमानसे जानने योग्य हैं इस प्रसिद्ध सिद्धांतका विरोष 
हो जावेगा, तभा अतीन्द्रिय शक्तियोंका भ्रत्यक्ष करकेना इस अनुमान. प्रमाणसे बाधित भी है। 
उसी अनुमानको स्पष्टरीत्या कहते हैं कि आत्मकी जाननेकी शक्ति ( पक्ष ) हम सरीखे चर्मचझु- 
वाले पुर॒षोंके प्रत्यक्षणोचर नहीं है ( साध्य ) क्योंकि वद्द शक्ति है। ( देतु ) जैसे कि जप्रि, भन्, 
जछ आदि की दाहकत्व, पाचकत्व, मूखको दूर करने, प्यासको दूर करनेकी शक्तियां दखी नहीं 
जासकती हैं, ( अन्वय दृष्टांत ) किंतु दाह होना, पाक होना, मूंख मिटजाना, प्यास दूर होना 
आदि उत्तरकालवर्ती फलरूप कार्योंते शाक्तियोंका अनुमान करलिया जाता है। अम्रिकी दाहकल- 
शाक्तिरूप उदाहरण यहां प्रत्यक्ष न द्वोन रूप साध्यसे रहित नहीं है, यदि आम, अन्न, जल 
आदिककी दाहकत्व, क्षुणा निवारकल आदि शक्तियोंका प्रत्यक्ष होगया होता ठो किसी 
भी पुरुषकों उनमें संशय उत्पन्न होना नहीं बन सकता था। किंतु अनेक कारणों में कार्यके उत्पन्न 
हो सकनेका संशय बना रहता है। अतः प्रतीत होता है कि कारणोंकी शक्तितियां प्रत्क्षप्रमाणका 
विषय नहीं हैं। अन्यथा सर्वे ही ओषधि सेवन करने वाछोंको नीरोगता प्राप्त हो जाती। 
सभी कारण अब्यर्थ होजाते । 

यदि पुनस्प्रत्यक्षा क्लानशक्तिस्तदा तस्याः करणज्नानत्वे प्रभाकरमतसिद्धि।, तम्र 
करणक्बानस्य परोक्षृत्वव्यवखितेः फलज्नानस्य प्रत्यक्षत्वोपगमात् , ततः ग्रत्यरश करणन्लान- 
मिच्छतां न १5छक्तिरूपमेषितव्य स्पाद्ादिभिरिति चेत्, तदनुपपत्रम्, एकान्ततो5खदा- 
दिभ्त्यक्षवस्थ करणज्लानेउन्यत्र वा वस्तुनि प्रतीतिविरुद्धत्वेनानभ्युपगमात् , द्रव्याथंतों दि 
ब्ञानमसदादेः मत्यक्ष॑ं, श्रतिक्षणपरिणामश॒क्त्यादिपयोयाश्तस्तु न प्रत्यक्षम्, तत्र खार्थ- 
व्यवसायात्मकं ज्ञान खसंविदित फरलंप्रमाणाभिश्ने वदतां करणज्ञान प्रमाण कथमप्रत्यक्ष नाम ९ 

यदि फिर जैन छोग ज्ञानशक्तिका प्रत्यक्ष नहीं द्ोता है, ऐसा मानेंगे और उस अप्रत्यक्ष 
शानशक्तिको करणरूप ज्ञान मनिंगे तबतो दम ममाकर मतानुबाबी मीमांसकोंके मतकी सिद्धि दो 
गयी, क्योंकि वहां मीमांसकोंके मतमें जत्तिके करणरूप प्रमाणज्ञानको परोक्षपना व्यवस्थित किया 
है । प्रभाकरोंने जतिरूप फकड्ानका प्रत्यक्ष होना खीकार किया है उस कारणसे प्रमित्कि करण 
दोरदे प्रमाणश्ञानका प्रत्यक्ष द्ोना चाहने वाले स्याह्मादी जैनोंकों वद करणज्ञान शक्तिरूप ईष्ट नहीं 
करना चाहिगे । इस प्रकार स्याद्मादियोंको ज्ञानशक्ति ओर ज्ञानका भेद भानेना ही अनुझूछ 
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पढेगा । अब आचारग कहते हैं कि यदि. इस प्रकार “भीमांसक कहेंगे तो उनका वह कहना सिद्ध 
नहीं दो सकता है। क्योंकि अस्मदादिकोंको एकांत रूपसे सर्वना प्रत्यक्ष हो आना करणझानते जबपा 
अन्य घट, पट आदिक वस्तुओं मे भी स्वीकार नहीं किया गया है। पदा्ोका हम छोगोंको पूर्ण 
रीतिसे प्रत्यक्ष दो जाना प्रतीतियोंसे विरुद्ध है। प्रसिद्ध माने गये घट, पट आदिकोंका भी हम सब्वो- 
ड्रीण प्रत्यक्ष नहीं कर सकते हैं। मीतरका अंश, परछामाग, तृद्म अभेपयोये और अविमागप्रतिच्छेदोंको 
हमारी इंद्रियां विषय नहीं कर पाती हैं। मोटे द्रव्य पदार्थकी दृष्टिसे दही ज्ञानका हम छोगोंको प्रत्यक्ष 
होता है। किंतु सृक्ष्मममौय पदार्भोकी दृष्टिसे प्रत्येक क्षणमें परिणमन करती हुयी शक्तियां, अविमाग- 
प्रतिच्छेद, अयुरुकषु आदिका तो दम छोगोंको भत्यक्ष नहीं होता है वे केवक ज्ञानके विषय हैं। 
उस प्रकरणमें अपना और जअभैका निम्भय करना स्वरूप ज्ञान है फू जिसका, ऐसे स्वसंवेदन प्रत्य- 
क्षके विषय दोरदे ह्ानरूप फ़कको प्रमाणसे अभिन्त कदने वांके स्थाद्वादियोंके मतमे करणरूप 
प्रमणात्मक ज्ञान मरा अप्रत्यक्ष केसे हो सकता है! भावामे--फकश्ञानका प्रत्यक्ष होना मानने पर 
उससे अमित्न करणज्ञानका प्रत्यक्ष होना न्यायप्राप्त हो जाता है । प्रभाकर फरझ्ानका प्रत्यक्ष 
होना माने और उससे अमिन्न द्वोरदे करण झ्ञानका प्रत्यक्ष न मानें यह कैसे हो सकता है !। 
थानी अयुक्त दै। । 

न च येनेव रूपेण तत्यमाणं तेनेव फलम्, येन विरोधः। कि ता ? साथकतमत्वेन 
प्रमाण साध्यत्वेन फलस् , साधकतमत्व॑ तु परिच्छेदनश्वक्तिरिति प्रत्यक्षफलज्ञानात्मकत्बात् 

प्रत्यप् शक्तिरूपेण परोक्षम्, ततः स्यात् प्रत्यक्ष स्पादप्रत्यक्षमित्यनेकान्तसिद्धिः । 

भदि यहां कोई कटाक्ष करे कि जिस ही स्वमावते क्षानमे प्रमाणता है और उस दी स्वमावसे 
ज्ञानग फपना मी मानोंगे, तब तो उन दोनों विरुद्ध स्वभावोंका ज्ञानंमे रहनेका विरोध होगा, प्तो 
यह कटाक्ष ठीक नहीं है। जैन कोग जिस ही स्वभावसे प्रमाणपना मानते हैं, उस ही स्वमावसे 
फ़रूपना नहीं मानते हैं, जिससे कि विरोध होवे, तब तो क्या मानते हैं ! इसका उत्तर झुनिवे, 
प्रमितिकरियाके प्रति प्रकृष्ट उपकारकपनेसे ज्ञानमें प्रमाणपना है और साधने योग्य प्रयोजनकी अपेक्षासे 
फक्पना है, एफ मल अपने शरीरेंके व्यायाम उस ही श्वरीरक्ो पृष्ट करकेता है। झरीरंमे पृष्ठ 
करानेकी अंग उपांगोंकी शक्ति मित्र है और फरू रूप पोषण शक्ति निराडी है। आानंगे विधमान , 
हो रही शव को और अनेकों परिच्छेदन करनेकी झापति को ही करणपना है। वह शान, करणरूप 
प्रदक्ष प्रमाणस्वरूप है जर जप्ति रूप फछक्ञान स्वरूप मी है । तहां फ़रज्ञानकी अपेक्षासे वह आन 
प्रत्यक्ष है भर करणत्व झ्क्तिके स्वरूपसे वह ज्ञान' परोक्ष है। इस कारणसे वह प्रभाणशान' किसी 
अपेक्षासे ऋबक्ष है और अम्य अपेक्षासे अप्रत्यक्ष यानी परोक्षरूप भी है । इस प्रकार अनेकांतकी 
सिद्धि दोजाती है। अनेकांतसे कत्तकी सिद्धि होरही है। ज॑नेकांतका सर्वत्र सामाज्य है। 

५०००७ ३-०३५०५५-००५०५०५०  2५७१५७०-०५००३००५३५००५५८५५३५३५७०७०७ »५०५५५:७०५००९५०५०९५०. ७३.० ३०५ ५५८०५३५०५०.००-६:६०5. 
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यदा तु अम्माणाछ्धिन्न फं दानोपादानोपेक्षाज्ञानलक्षणं तदा खार्थव्य्रसायात्मकं 

टदरणसापथने ब्वानं प्रत्यक्ष सिद्मेवेति न परमतग्रवेशसतच्छक्तेरापे ब्क्ष्मायाः परोक्षत्वात् । 

यहांपर किसीका यह प्रश्न होसकता है, कि अशाननिवृत्तिहप अभिन्न फलकी अपेक्षासे 
करणज्ञानंग आपने प्रत्यक्षषया नियत किया, कितु प्रमाणका त्याज्य पदार्थ मे त्याग और अदह्ण करने 
योग्य उपादान तथा उपेक्षणीय पद्म उपेक्षा बुद्धिरूप फू जब अभीष्ट होगा उस समय तो 
फलका भले ही प्रत्यक्ष दोजाय। कितु फलसे सर्वथा भिन्न माने गये करण ज्ञानका कैसे भी अ्रत्यक्ष न द्दो 
सकेगा । इसका समाधान इस प्रकार है कि-जब प्रमाणसे दान उपादान और उपेक्षा बरद्धेरूप मिन्न 
फल इृष्ट किया गया है, तब अपने और अर्थको निश्धय करना स्वरूप और करणमें युद् प्रत्यय करके 
साघा गया वह ज्ञान स्वस॑वेदन प्रत्यक्षसे प्रत्यक्षरूप सिद्ध दी है। पहिले ब्ञानशक्तिको ही परोक्ष 
कहा गया था ज्ञानको नहीं । यों मी सर्वथा प्रत्यक्ष मानने पर एकांतपक्ष हो जानेसे स्थाद्वादियोंके 
मत अन्य एकान्तवादियोंके मतका प्रवेश नहीं हो सकता हैं । क्योंकि उस ज्ञानकी सूक्ष्म 
अतीन्द्रिय शक्तियोंका सर्वज्ञके अतिरिक्त किसीकों भी प्रत्यक्ष नहीं होसकता है । अतः वह 

शक्तिरूप ज्ञान परोक्ष भी है। 

तदेतेन स्व कत्रोदिकारकत्वेन परिणत वस्तु कस्यचित्मत्यक्ष॑ परोश्ष॑ च कत्नौदि- 
शक्तिरूपतयोक्त प्रत्येयं, ततो ज्ञानशक्तिरपि च करणल्वेन निर्दिष्टा न खाममेन युक्त्या न 
विरुद्धेति छक्त । 

उस कारण इस पूर्वोक्त कथनसे यह बात भी निर्णीत हुयी समझनी चादेए कि कताकारक, 
कर्मकारक आदिपनेसे परिणमन करती हुयीं सम्पूर्ण वस्तुएं भोठे द्रब्यकी अपेक्षासे ही किस्तीके भी 
प्रत्यक्षके विषय हैं । किंतु स्वतंत्ररूप कर्तृत्वशक्ति और बन जानारूप कर्मत्व शक्ति आदि स्वभावोंसे 
सब पदार्थ हम छोगोंको परोश् हैं, इस बातको ध्यानंभें रखना चादिये। सन्मुख खडी हुयी मींतका 
या चौकीका भी हमको पूर्ण रीतिसे प्रत्यक्ष नहीं दै। भावाथें-- घट, पढ, भित्ति आदि स्पष्ट प्रत्यक्षके 
विषय माने गये पदार्थ भी बहुभागों में हम छोगोंके प्रत्यक्ष नहीं हैं। इनकी शक्तियों ओर अविभा- 
मप्रतिच्छेदोंका हमको अनुमान और आगमसे ही श्ञान हो सकता है। उस कारणसे करणपने करके 
कद्दी गयी आलाकी ज्ञानशक्ति भी श्रेष्ठ सर्वेज्ञोक्त आगम प्रमाणते और अनुकूछ तकंवाली युक्तिसे 
सिद्ध है, विरुद्ध नहीं दै। इस प्रकार दमने बहुत अच्छा कद्दा था कि अपने और अशैकों अहृण 
फरनेवाढी आत्माकी शक्ति ही ज्ञान है और वह मोक्षका मागे है। 

आत्मा चार्थप्रहाकारपरिणामः खयं प्रभुः । 
ज्ञानमिल्यभिसन्धानकर्त्साघनता मता ॥ २३ ॥ 

का 
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तस्थोदासीनरूपलाधबिवक्षायां निरुच्यते । 

भावसाधनता ज्ञानशब्दादीनामबाधिता ॥ २४ ॥ 
जब आत्मा स्वयं अथके सविशेष अरहण करनेरूप पर्यायकों धारण करनेमें स्वतंत्ररूपसे समभे 

होता है, तब वह ज्ञप्ति क्रियाकों बनानेमें एकाप छगा हुआ आत्मा ही ज्ञान है। इस प्रकार विवश्षा 
होनेपर ज्ञान शब्दकी कतामे युद् प्रत्यय करके सिद्धि मानी गयी है। और जब उस आत्माके 
कर्तो, कम, करणपनेकी नहीं अपेक्षा कर वद्द जप्ति क्रियांम उदासीनरूपसे विवाशित होता है, उस 
समय ज्ञान और दर्शन आदि शब्दोंकी भावमें युद् प्रत्यय करके बाधारहित निरुक्ति कर दी जाती 
है। जांननारूप अपरिस्पंद क्रिया ही ज्ञान है और श्रद्धान करनारूप क्रिया दी दर्शन है। यह 
भावमे निरुक्ति करनेसे अभे निकल्ता है । 

नज्लु च जानातीति ज्लानमात्मेति विवध्षायां करणमन्यद्वाच्य॑, निःकरणस्यथ कठेत्वा- 
योगादिति चेन्न, अविभक्तकतेकस्य खशक्तिरूपस्य करणस्यामिधानात् । 

यहां शैका है कि कतौमे युट् प्रत्यय करने पर जो अर्थॉको जान रह्दा है, वद्द आत्मा ज्ञान 
है, ऐसी विवक्षा करनेपर आपको कत्तोसि मिन्न दूसरा करण कहना पढेगा। बिना करणके कर्ता किसी 
भी क्रियाको नहीं बनाता है। बसूछाके बिना तक्षक ( बढई ) काष्को छील, खुरच नहीं सकता है। 
आचाय कहते हैं कि इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है, क्योंकि यहां कर्तासे सर्वथा भिन्न नहीं 
ऐसे अपनी शक्तिरूप करणका कथन किया है। छोहकी छाठ अपने बोझसे स्वयं कूचक रही है। वृक्ष 
अपने बोझसे स्वयं झुक गया है, इन स्थलोपर कतोसे अभिन्न भी करण हो जाह़े हैं । 

भावसाधनतायां ज्ञानस्य फलत्वव्यवखितेः प्रमाणलाभाव इति चेन्न, तच्छक्तेरेव 
प्रमाणत्वोपपत्ते! । 

शुद्ध धात्वथे रूप अर्थकों प्रगट करने वाढे- भाव युद् प्रत्यय करके ज्ञान शब्दकी सिद्धि 
होने पर तो ज्ञानको फलपना व्यवस्थित द्वो जांवेगा। ऐसा होने पर ज्ञानकों करणरूप प्रमाणपनेका 
अमाव है, यह कटाक्ष तो भी ठीक नहीं है। क्योंकि उस साधकतमपनेकी शक्तिको ही ज्ञानंग प्रमाण- 
पना धिद्ध किया जा चुका है। ज्ञप्तिकियाके प्रतिष्दन करते प्तमय भी ज्ञानमे करणपनेकी शक्ति 
विद्यमान है। तीक्ष्ण तलवार काष्ठको प्रधान रूपसे काट रही है। उस समय पैनापन और काठिल्य 
शक्ति अप्रगट होकर करणरूपसे काम कर रही है। 

तथा चारित्रशद्गो४पि ज्ेयः कर्मानुसाधनः । 
कारकाणां विवक्षातः प्रवृत्तेरेकवस्तुनि ॥ २५॥ 
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वैसे ही चारित्र शब्दको कममे “ णित्र”? अत्यय करने पर साथा गया समझ लेना चाहिये। 
«४ विवक्षातः कारकप्रवृत्त: ” इस नियमके अनुसार पदायमें वक्ताफी इच्छासे अनेक कारकोंकी 
प्रवृत्ति हो जाती है। मावाथ--घटको जानता है, घटका ज्ञान करता है और घटमे ज्ञान करता 
है। यद्दां ज्ञानक्रियाकी अपेक्षसे घटमें अनेक कारकोंक़ी प्रवृत्ति हो गयी है, गौसे दूध दुद्वता है, 
गौका दूध दुहता है, गौको दुहता है, हसी प्रकार आत्माका पर्यौय रूप चारित्र गुण मी कर्ता, कम, 
करणपनेसे साध दिया जाता है । विवक्षा भी कोई झठ मूंठ नहीं गढ़छी गयी है। किंतु परमार्थ 
वस्तुस्वभात्रोंकी मित्ति पर विवक्षा खड़ी की गयी है | 

चारित्रमोहस्यो पश्मे क्षये क्षयोपशमे वात्मना चयेंते तदिति चारित्रमू, चर्यतेनेन 
चरणमात्र वा चरतीति वा चारित्रमिति कमोदिसाधनश्रारित्रशह्व प्रत्येयः । 

चारित्रमोहनीय कर्मके उपशम, क्षय अथवा क्षयोपशमके होनेपर जआतल्माके द्वारा जो चरण 
( शुमप्रवतन अशुभनित्रतेन ) किया जाय वह चारित्र है।यह कममे णित्र प्रत्यय करके 
चारित्र शब्द बनाया गया है अथवा आत्मा जिस करके चरण करे व भी चारित्र है। यह करण 
साधन व्युत्तत्ति है। तीसरी निरुक्ति भावसाधनमें इस प्रकार है कि कर्म, कर्ता आदिसे कुछ भी 
सम्बन्ध न रखते हुए केवल चर्या करना ही चारित्र है। अथवा चौथी निरुक्ति चर गतिमक्षणयो: 
गति और मक्षण अर्थकों कहनेवाली भ्वादि गणकी चर् घातुसे कतोमें णित्र प्रत्यय करके 
की गयी दे अर्थात् जो स्वतन्त्ररूपसे आचरण करता है, वह आत्मा चारित्ररूप है। इस प्रकार 
का, करण, भाव, ओर कर्तामें शब्दशास्त्रसे चारित्र शब्दका साधनकर दिया गया समझकेना 
चाहिये । भावा---जैन धर्मके अनुसार प्रत्यक वस्तुमें अनेक स्रमाव और परिणाम माने गये हैं। 
अतः चार कया, इससे मी अधिक धर्मोंकी योजना एक पदार्थमें बन जाती है। लूज (रस्सी ) 
बैलको बांधती है | छेजस बैल बांधा जाता है। केज स्वयं लेजको बांध रही है। ऊेज खत 
बंध रही है। एवं देवदत्त घोडेको भगाता है और घोडा देवदत्तकों भगाता है; धोडा सं 
भाग रहा है ! और उसपर रूदा हुआ देवदत्त भी दौढा जा रहा है तथा देवदत्त स्तरयं दौडता है 
और उसकी टांगोमें फंसे हुए घोडेको देवदत्तके प्रयललसे दौडना पडता है। वास्तवमें विचारा 
जाबे तो घोडेकी आत्मामें देशसे देशान्तर होनेकी क्रिया ही भाग रही है, किन्तु उस कियाके परि- 
णामी घोडेंके शरीर और जीवको भी माल्गाडीमें छदे हुए मालके समान भागना पढ़ता है। इस 
प्रकार स्वतंत्रता और परतंत्रतासे किये गये परिणार्मोंके अनेक दृष्टांत हैं । 

ननु च “ भूवादिद्ग्म्यो णित्र ” हत्यधिकृत्य “ चरेबेत्ते ”” इति कमेणि णिन्रस्य 
विधानात् , कत्रोदिसाधनलोे लक्षणाभाव इति चेत् न, बहुलापेक्षया तद्भावात् । 

यहां पुनः शैका है कि व्याकरण शाल्रके “ भूवादिहस्म्यो णित्र ” इस सूत्रका अधिकार 
केकर अगले “ चेरेवृत्ते ” इस्त सूत्र करके चर् धातुसे चाजि अभैमे .कर्मकारकम णित्र प्रत्ययका 
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विधान किया है भर आपने अभी कतो, भाव और करणमे चारित्र शब्दको-साधते हुए भी चारित्र 
शब्दकी निरुक्ति की है। अतः कर्ता आदियें णिन्र प्रत्यय करनेवाढे लक्षणसूत्रका जब अभाव है तो 
आपका चारित्र श् कतों आदिको कद्दनेवाछा साधु शब्द कैसे हो सकता है ! बताओ। आचाये 
कहते हैं कि यह कहना ठीक नहीं है। क्योंकि बहुलूता करके कर्मसे अन्य उन कतो आदिंमे भी 
णित्र प्रत्ययका विधान है। कहीं होना, और कहीं न होना, कहींपर विकल्प रूपसे द्ोजाना, कचित् 
रूपांतर बनजाना, इस प्रकार बहुलता अनेक प्रकारकी है। अतः कतो आदिंमें भी णिन्र प्रत्यय 
होजाना व्याकरणशासत््रसे उपपन्न है। 

एतेन दशेनब्वानशब्दयो! कठेसाधनत्वे लक्षणाभावों व्युदस्तः, “ युड्व्या बहुले ? 
इति वचनात , तथा दशनाश्च, दरृश्यते हि करणाधिकरणमावेभ्यो3न्यबत्रापि प्रयोगो यथा 
निरदन्ति तदिति निरदनम्, स्यंदतेडसादिति स्येदनमिति । 

इस उक्त फभनसे दशशन ओर ज्ञान शब्दम कत्तौमे युट् प्रत्यय सिद्ध करनेवारा कोई सूत्र 
नहीं है, यह कहना भी खण्डित करदिया जाता है। क्योंकि करणके अतिरिक्त प्रायः अन्य कारकों में 
भी युद् प्रत्यय करनेका व्याकरण शाक्ञमे सूत्र कहा है । और वैसा अनेक प्रयोगों में देखा मी जारदा 
है। करण अधिकरण भर मावों लें अतिरिक्त कारकेंम भी युद् प्रत्ययका प्रयोग देखा गया है। 
जैसे कि जो नहीं खाया जाता है उसको निरदुन कहते हैं | यहां युद् प्रत्यय कर्ममें किया गया है 
ओर जिससे चलना होवे, उसको स्थंदन ( रथ ) कहते हैं। यहां अपादान कारकर्मे थुट् प्रत्यय 
किया है अथवा जिस द्ववपनेसते ( पतलेपन ) पानी, तैल आदि पदार्थ बंहे, वह स्पैदन गुण है। 

कथमेकन्चानादि वस्तु करत्रोंदनेककारकात्मक॑ विरोधादिति चेन्न, विवक्षातः कार- 
काणां प्रदत्तेरेकत्राप्यविरोधात् । 

एक ही ज्ञान दशेन अथवा चारित्ररूप आदि वस्तु कतो, कम, करण और मावरूप अनेक 
कारकस्वरूप कैसे वन सकते हैं ! क्योंकि विरोध है। जो ही कर्ता है वह करण कैसे द्वोगा ! या 
कर्म कैसे दो जावेगा ! यह कटाक्ष भी ठीक नहीं है । क्योंकि एक पद्थिमे भी वक्ताकी इच्छासे 
अनेक कारकोंकी प्रवृत्ति हो जानेका कोई विरोध नहीं है| बांस नटको घारण करता है और नट 
बांसको घारण करता है। बांस करके नट लेज पर घरा हुआ है और नट करके बांस घारण किया 
गया है। नटके छिये बांस है और बांसके छियेनट है। नटसे बांस खित है और- बांससे नट स्थित 
है। नटपर बांस है ओर बांसपर नट है। ये सब केवछ शब्दाडम्बर नहीं है। कितु पदार्थोंकी परिण- 
तिके अनुसार मिन्न मिन्न कारकोंमें वक्ताकी इच्छा होना सम्बन्धित है| दालसे रोटीको खाना और 
रोदीसे दाल खाना मी मिन्न मिन्न परिणामोंपर निर्भर है | बुभुक्षित देवदद स्वतंत्र रूपसे दाल और 

, रोढीको खा जाता है। किंतु कभी कमो वही देवेदत सुंदर सचिस्करण सरप्त दालसे अधिक रोटियोंकी 
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खाता है और कभी वही देवदत्त सुंदर रोटीसे थोंढे स्वादवाली अधिक दालको निबटा छेता है। 
यथा विचारा जावे तो भक्षण दी भक्षणको करता है। पूर्व दिनका खाया हुआ अन्न पित्तामि 
जोर छार रूप परिणत हो चुका है। उसी खानेसे आज खाया जा रहा है। रुग्ण मनुष्यसें प्रयत्न करने 
पर भी खाया नहीं जाता है। विशेष प्यास छूगने पर एक विपरछमें छोटामर पानी खाछी कर 
दिया जाता है। किंतु प्यास न छूमने पर एक कटोरा पानी पेट पहुंचाना बहुत हृढ गढमें बाहि- 
रसे सेना पहुंचानेके समान दुस्साध्य हो जाता है। विद्यार्थी पढ़ता है ओर विद्यार्यीको पढ़ना पडता 
है, इत्यादि अनेक दृष्टांतोंसे कारककी प्रवृत्ति होना विवक्षाफे अधीन सिद्ध होती है ओर चतुर 
वक्ताकी इच्छा मी पदार्थोकी विशेष परिणतियोंके आश्रय पर हुयी है। यों ही अंट्संट नहीं 
उपज गयी है। पदार्थोकी मूछूमूत सामथ्येके विना नैमित्तिक परिणति नहीं द्वो पाती है । 

कुतः पुनः कस्येति कारकमावसति विवश्षा कस्यचिद विवेक्षेति चेत्-- 

फिर आप जैन लोग यह और बतलादीजिये कि किसकी विवक्षा किस कारणसे किस 
कारकपर आरूढ हो जाती है और किस धर्मकी अविवक्षा किससे कब कहां हो जाती है ! ऐसा 
प्रश्न हो जानेपर आचार्य महाराज उत्तर देते हैं-*- 

विवक्षा च प्रधानत्वाह्स्तुरूपस्य कस्यचित् । 
तदा तदन्यरूपस्थाविवक्षा गुणभावतः ॥ २६ ॥ 

वस्तुमे अनेक स्वभाव विद्यमान हैं, जिस समय वस्तुके अधान होनेके कारण किसी भी एक 
स्वरूपकी विवक्षा होती है, उस सम्रय वस्तुके अन्य घर्मोकी गोणरूप होजानेके कारण अविवक्षा 
होजाती है । मावार्थ--जैसे पुष्प आदि सुगंधित द्वव्यमे गंध गरुणकी प्रघानता है। शेष रूप, रस 
आदिककी अप्रधानता है । इसी प्रकार अस्तित्व धमकी विवक्षा दोनेपर नास्तित आदि धमें अविव- 
क्षित होजाते हैं और नासतित्वकी विवक्षा ह्वोनेपर अखश्तित्व गौण होजाता है। कारकपक्ष और 
व्यवहारके ज्ञापकपक्ष दोनों में वस्तुके स्वमावभूत धर्म कारण होते हैं । वस्तुके सामथ्यरूप स्वभावोंसे 
ही अभ्क्रियायें द्ोती हैं । यह कार्यकारणमाव है और उन स्व॒भावोंका अवरूम्ब छेकर ही न्यवहार 
किया जाता है, यह ज्ञाप्यज्ञापकमाव है । 

नन्वसदेव रूपभनाद्रविद्यावासनोपकल्पितं विवक्षेतरयोविषयो न तु वास्तवं रूप॑ 
यतः परमाथेसती पट्कारकी स्यादिति चेत् । 

यहां बौद्धोंकी शंका है कि वस्तुंमे अनेक धर्म नहीं हैं । स्वमावोसे रहित होकर वस्तु स्वयं 
निर्विकश्पषक है। आप जैनोंने जो धर्म विवक्षा और उससे न्यारी अविवक्षाके विषय माने हैं वे वस्तुके 
छरूप नहीं है। फेवछ अनादि काछसे छगो हुयो विथ्या सद्डरारूप वास्ननाओंसे कक्पित किये गये 
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वे घ्म अस्त् रूप ही हैं अर्भात् कुछ नहीं हैं | भछा ऐसी दकामें जैनियोंका माना गया छट्ट कार- 
कोंका समुदाय परमार्थ रूपसे सदूभूत पदार्थ कैसे हो सकेया! बताओ । जिससे कि ज्ञानको कर्तोपना 
कर्मपना आदि बन सके आचार्य कहते हैं कि यदि ऐसा कह्ोंग तो उत्तर छुनिये। 

भावस्य वासतो नास्ति विवक्षा चेतरापि वा । 
प्रधानेतरतापायाट्ूगनाम्भोरुह्दादिवत् ॥ २७ ॥ 

असत् रूप पदार्थ की विवक्षा नहीं होती है और दूसरी अविवक्षा भी नहीं है। क्योंकि प्रधान- 
पना भौर गोणपना विद्यमान पदार्योमें होता है। असत्के नहीं, जैसे कि आकाशके कमल या 
बन्ध्यापुत्र आदिम प्रधानपन या गौणपन अथवा अर्पितपना और अनर्पितपना नहीं बनता है | 
#/ गौवौहीक !! यहां बोझ छादनेवाले मनुष्यमे बैलपनेका उपचार किया जाता है | शशके सींगमे नहीं। 

भरषानेतरताभ्यां विवक्षेतरयोव्योप्ततात् प्ररूपादिभिरिव खरूपादिभिरप्यसतस्तद- 
भावात्तदभावसिद्धिः । 

विवक्षा और अविवक्षाकी प्रधानपने और अप्रधानपनेके साभ व्यात्ति है। परद्रव्य क्षेत्र, काल, 
भाव करके सर्व पदार्थ असतृहूप हैं अर्थात् नाखिलधमसे युक्त हैं। पररूप आदिकों करके असत् 
के समान यदि वे अपने स्वरूप आदि स्वद्गव्य, क्षेत्र, कार, भावसे मी असत् होवेंगे तो ऐसे 
अश्वविषाण आदि पदार्थोंकी प्रधानता और अप्रधानता न होनेके कारण विवक्षा और अविवक्षाकी 

सिद्धि भी नहीं होती है । उस न्यापकके न द्वोनेपर वह व्याप्य भी नहीं रद्दता है। विवक्षा, अविवक्षा 
ब्याप्य हैं। प्रधानता ओर अप्रधानता धर्म व्यापक हैं। 

सर्वथेव सतोनेन तदभावो निवेदितः । 

. एकरूपस्थ भावस्य रूपठयविरोधतः ॥ २८ ॥ 
घर्मोंको असत् रूप माननेवारे बौद्ध हैं और सद्रूप मानने वाले अश्षाद्वैतवादी हैं| यदि 

धर्मोको सर्वथा ही सद्रृप मान लिया जावे तो भी उस प्रधानता और अप्रधानताका अभाव समझ छेना 
चाहिबे। यह बात उक्त कथनसे निवेदन कर दी गयी है । क्योंकि सर्वथा कूटस्थ एकथमस्तरूप 

पदार्थके प्रधानता और अप्रधानता रूप दोनों धर्मोंका रहना विरुद्ध है। एकमे दो चार धम रहे 
तब तो एक प्रधान, अन्य अप्रधान हो सकते हैं, अन्यथा नहीं । 

न हि सदेकांते प्रधानेतररूपे स्तः। कल्पिते सत एबति चेश्न, कल्पितेतररूपद्व यस्प 

सत्ताद्वेवविरोधिनः प्रध्नंगात्। कब्पितस्य रूपस्पासलादकल्पितस्पेव सस््वानन रूपदयभरिति 
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चेचझसतां प्रधानेतरूपे विवक्षेतरयोविंपयतामास्कुन्दत इत्यायातम, तब्च प्रतिक्षिप्तम् 
स्पाद्गादिनां तु नाये दोषः। चित्रेकरूपे वस्तुनिप्रधानेतररूपद्यस्थ स्वरूपेण सतः पररूपे- 
णास्ततो विवश्षेतरयोविषयत्वाविरोधात् ! 

यदि अद्भैतवादी करके प्रतिभासस्वरूप सम्पूर्ण पदार्थोका सत्तारूप एकांत माना जावेगा 
ऐसी दर्शामें भी प्रधान और दूसरे गौणरूप घम वस्तुमे कमी नहीं रह सकते हैं। यदि अद्वैतवादी 
यों कहें कि वरुउुमूत एक अक्षमे कश्पना किये गये दो धर्म रह ही जाते हैं। सो यह कद्दना भी 
ठीक नहीं है। क्योंकि दो धर्मोंका कश्पितपना और उससे न्यारा परब्रक्षका अकल्पितपना ऐसे दोनों 
स्वभाव तो सत्तारूप अद्वैठवादके विरोधी हैं । अतः आपको द्वैतपनेका प्रसंग आवेगा । 

यदि आप विधिवादी यों कई कि कल्पितस्वभाव तो अप्तत् पदाभे हैं। किंतु नहीं कल्पना 
किया गया परअक्ष ही सलदार्भ है। इस कारण हमको वस्तुमूत दो स्वभाव नहीं मानने पढ़ेंगे 
जिससे कि हमोरे अद्गैतका विरोध हो जांवे । ऐसा कहनेपर तो यह अभिप्राय आया कि असल- 
दार्थोंके प्रधानता और अप्रधानता धमे इन विवक्षा और अविवक्षाके विषयपनेको प्राप्त द्वोते हैं। 
सद्वस्तुके नहीं । किंतु इसका खण्डन अमी दम कर चुके हैं अर्थात् बोद्धोंके सन्मुख इमने सिद्ध कर 
दिया है कि सलदा्ोके ही प्रधानता और अप्रधानता धर्म होते हैं। और स्याद्ादसिद्धांतको मानने- 
वाले हम छोगोंके मतमें तो यह कोई दोष नहीं है। क्योंकि अनेक चित्र स्वमाववाढ़े एक बल्छुमें 
प्रधानता और अप्रधानता दो धरम सके स्वरूप करके विधमान हैं। और दूसरोंके स्वरूपके करके वे 
धर्म विधमान नहीं हैं। ऐसे वे घर्म विवक्षा और अविवक्षाके विषय हो जाते दे । कोई विरोध नहीं 
है, एक द्वी मनुष्य दूसरे संबंधियोंकी अपेक्षासे पिता, पुत्र और भानजा, मामा आदि बन जाता है। 
उपयोक्ताओंकी अपेक्षासे दुग्बपदार्थ पोषक, रेचक, और केप्मकर है। 

विवक्षा चाविवक्षा च विशेष्येडनन्तधमिणि । 
सतो विशेषणस्यात्र नासतः सर्वथधोदिता ॥ २९ ॥ 

अनंत घर्मवाक्े एकधर्मीरूप विशेष्य पदार्यमं विधमान दी विशेषणोंमेसे अमिराबीको किसी 
विशेषणकी विवक्षा हो जाती है और उदासीन व्यक्तिको विधमान होरदे अन्य विशेष घरमकी भवि- 
वक्षा हो जाती है, सवेभा असत् घमोकी विवक्षा और अविवक्षा नहीं द्वोती हैं । इस प्रकरणमे श्री 
समंतभद्र स्वामीने देवागमस्तोत्रमे ऐसा ही कद्दा है “ विवक्षा चाविवक्षा च विशेष्येनन्सब्र्मिण, 
सत्ो विशेषगश्यात्र नासतस्तैस्तदर्धिमिः ” कद आप्तमीमांसाकी पेंतीसवी कारिका है । 

न स्वेधापि सतो धरमंस्य नाप्यसतो्नन्तधर्मिणि वस्तुनि विवश्षा चाविवक्षा च 
भगवज्लिः समन्तमद्रखामिमिरमिद्दितासिन् विचारे, कि तह ? कथश्वित्सद्सदात्मनः एव 
प्रधानताया युणतायाथ सद्भावात् । । 
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अनन्त घर्मविशेष्ट वस्तुमें न तो सभी प्रकारोंसे सत् द्वोरहे धमकी और न से प्रकारसे 
असत् घमकी भी विवक्षा या अविवक्षा द्वोती है । इस विवक्षाके प्रकरण त्िचार द्वोनेपर - मगवान् 
समंतमद्र स्वरामीने यही बात कही है । तब तो कैसे धर्म की विवक्षा होती है ! इस प्रश्बका उत्तर 
यद्द है कि कभश्चित सत्रूप और कथश्वित् असत्रूप तदात्मक धर्म की ही प्रधानता और गौणपन 
होजानेका सद्भाव है। जगतमें संपूं पदार्थ किसी अपेक्षासे सद्ूप और अन्य अपेक्षात असत्रूप 
हैं । अतः उनके घमम भी वैसे दी हैँ । बोद्धोंका माना गया घर्मोंका शून्यवाद और अद्वैतवादियोंका 
सद्भावबाद प्रभाणपद्धतिसे खण्डित दोजाता है | “ सब सर्वत्र विद्यते ”” सभी वस्तुमें सब स्थानोंपर 
बिधयमान हैं। अंगुलीके अग्रभागपर सो द्वा।भियोंके झुंड स्थित है, यह सांल््योंका मत भी प्रत्युक्त होजाता है। 

छुतः कस्यचिटूपस्य प्रधानेतरता च स्थायरेनासों वास्तवीति चेह-- 

क्या कारण है |के वस्तुमें विधमान होरहे किसी ही रूपकी तो प्रधानता होती है और 
विधमान अन्य रूपका ही उससे भिन्न गोणपना दोजाता है ! बताओं। जिससे कि यह प्रधान गौण 
व्यवस्था वास्तविक मानी जावे। यदि ऐसा कह्ोंगे तो--आचाये उत्तर कद्दते हैं किन 

खाभिप्रेतार्थसम्पराधिहेतोरत्र प्रधानता। 
भावस्य विपरीतस्य निश्चीयेताप्रधानता ॥ ३० ॥ 
नेवातः कट्पनामात्रवशतो&सो प्रवर्तिता । 
वस्तुसामथथ्येसम्भुततनुत्वादर्थदृष्टिवत् ॥ ३१ ॥ 

इस वस्तुमे इच्छुक जीवके अपने अभीष्ट पदार्थकी समीचीन प्राप्तिके कारण माने गये घमैकी 
प्रधानता हो जाती है और उसके प्रतिकूछ अपने अनिष्ट पदा्थेकी प्राप्तिके कारण होरदे स्वभावकी 
अप्रधानता हो जाती है, ऐसा निणेय किया जाय । इस कारण प्रधानता और अप्रधानताकी उस 
प्रवृत्तिको केवछ कह्पनाके अधीन ही नहीं मानना चाहिये किंठु वस्तुके स्वभावमूत सामथ्यंसे 
प्रधानता और अप्रधानताका शरीर ठीक उलन्न हुआ है। जैसे कि अर्थका दर्शन वस्तुकी मित्तिपर 
ढटा हुआ है। भर्थातू--बौद्धोंके मतंमे वस्तुभूत स्वकक्षण स्वयं कल्पनाओंसे रहित है, तमी तो 
उसको जाननेवाला प्रत्यक्षप्रमाण भी निर्तिकल्पक है। निर्विकल्पक माने गये स्वरक्षणसे जर्य अर्थका 
दर्शन जैसे निर्विकल्पक है, वैसे ही अनेक प्रधान अप्रधानकुप विद्यमान, . विशेषोंकी मित्तिपर ही 
वक्ताके प्रधानधंमकी विवक्षा और अप्रधान घ्की अविवक्षा हो जाती है। दुरंमे पोषकत्त, रेचकत्व 
भ्क्तियां हैं। तमी तो वह मित्र मिन्न उदरोंको प्राफधद्दोकर अपनी शक्तिके वश पोषण, रेचन कर 
देता है। जैनसिद्धांवमें वस्तुके स्वभावोंको माने विना कोई कागे नहीं होता हुआ माना है। 
विद्यार्भीमें अध्ययन करनेको शक्ति है, उसको निमित्त मानकर अध्यापक पढ़ा सकता है। अन्यभा 
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कैको या भींतको भी पढ़ा देंवे, इस प्रकार पाठककी. अध्यापन शक्तिके वश्च विद्यार्थी पढ़ केता है । 
: अन्यथा वृक्षसे पंयों न पढ़ केवे ! दां ! अनेक .बांते वृक्ष, असम, घूरा, पथ्वी, बादल आदि पदार्थोसे 
भी मनुष्य सीख ढेता है, जैसे कि प्रथिवीसे क्षमा धारण की, वृक्षसे परोपकारकी, कुतेसे अप 
हिद्रा उनकी शिक्षा के केता है।यह भी. कार्य प्रथिवी आदिकंम निमितशक्ति होलेपर दी'माना 
गया. है । यदि, तीराज सम्मेद्शिखरभ भक्त मनुष्यको विश्विष्ट पुण्य. उत्पन्न करानेकीः शक्ति है 
तो साथंग दुष्टपापी वहां वज़केप दुष्कर्मोको भी बांध ढेता है। तलू्वारसे स्वरक्षा और स्वघात 
दोनों दो जाते हैं । मेघों में श्रृंगारमाव पैदा करानेकी शक्ति है तो किसीको बादल देखकर - वैरग्य 
पैदा करादेनेकी निमितशक्ति मी विद्यमान है । भतः ज्ञान, सुख, इच्छा आदि. अनेक 
परिणाम वस्तुके, स्वभावोंको अवरूम्ब ढेकर दही उसन्न दो. हैं। निमित्तके बिना. नेमित्तिक 
भाव नहीं हो सकता है। 

: कतेपरिणामों हि पुंसो य्दा स्ामिग्रेताथेसम्प्राप्तेहिंतुस्तदा- प्रधानमन्यंदात्वप्रधानं 
स्पाह्ृ तथा करणादिपरिणामोडपि ततो न प्रधानेतरता करपनामात्रात्मवर्तितास्या 
.पस्तुसामथ्योयचत्वादथेदजश्नवत् ।- 

जिस समय आत्माका कार्य करनेमे स्वतंत्रतारूव कतृत्व परिणमन ही अपने अभीष्ट होरदे 
पदा्की प्राप्तिका कारण हो रहा है, उस समय जआत्मामे कर्तापन घर्म प्रधान है, उसकी विवक्षा है 
और दूसरे कर्मत्व, करणत्व, घर तो अप्रधान हैं, उनकी विवक्षा नहीं है। उसी प्रकार जब आत्माके 
किया करनेगे प्रकष्ठ उपकारकरूप करण परिणाम हृष्सिद्धिके कारण हैं। तब करणपना धर्म भी 
प्रधान द्वोकर विवक्षित है। ऐसे ही कमेपन और भावकों भी समझ ढेना। उस कारण प्रधानता और 
इससे अन्य अप्रधानता केवछ कोरी कश्पनासे नहीं प्रवर्त रही है। किंतु वस्तुके स्वभावभूत सामथ्योके 
अधीन होकर प्रवर्त रही है। जैसे कि कोद्ोंके द्वारा माना गया स्वरृक्षणका प्रत्यक्षपमाण निर्विकल्प 
पदार्भके अधीन दी उल्नन्न हुआ है, तभी तो वह जाति, नाम, संसर्ग आदिकी कह्सनाओंसे रहित 
है । चूहोंकी उत्पत्ति चूहोंके व्तुमूतत मा, बापों से है । 

नन््वभिप्रेतो्थों न परमाजें! सन्मनोराज्यादिवत्ततस्तत्सम्भ्राप्पप्राप्ती' न वस्तुरूपे 
यतस्तद्वेतुकयो! प्रधानेतरमावयोपैस्तुसाम तजुत्व॑ सिद्धथत् तंयोवोस्तवतां साधमेंत् 
शति चेत, स्पादेवम् , यदि केक सन् सिद्धेत कस्पचिन्मनो राज्यादेरप- 
रमार्थेत्वसखग्रतिपतेरब्रधितामिप्रायविषयीकृतस्याप्यपरमायेसत्वसाधने, चेद्रद्ूयद्शेनविष- 
यस्यावस्तुत्वसम्प्रत्ययादवाधिता खिलदर्शनविषयस्यावस्तुत्व॑ साध्यताममिग्रेतल्व दृष्टलट्टेत्वी- 
रविश्वेषात् की * 

5 ७५००-००० जज - अ्ना८ १-८ थे न नकजीजओ चले * 

यहां पुनः बौद्धकी शंका दे कि अभीलाषी पुरुषों कोई विवक्षित पदार्भ अमीष्ट हैं यह 
जैनोंने कहा, किंतु वस्तुतः बिचारा जावे तो वह इृष्टपदाये परमार्थमूत नहीं है | जैसे कि अपने 
58 
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मनमे राजापनकी करपना करनेसे कोई यवाने राजा नहीं बन जाता है अथवा व्चोंके लेरू अनु- 
सार, या सत्तरंजकी गोटों सदहश कोई मंत्री, घोड़ा जादि नहीं निर्णात किया जाता है। स्वप्न, 
नझ्षा आदि भी व्यवे कस्पनाये उपजती हैं। उस कारण हृष्ट अभेकी अच्छी प्राप्ति कूना जोर 
अनिष्टकी अप्राप्ति करना भी वास्तविक नहीं है, जिससे कि उन्त प्राप्ति तथा अप्राप्तिको प्रधानपना 
ओऔर अप्रधानपनेका देतु मानकर वस्तुओंकी सामर्थ्यसे उत्पन्न हुआ प्रधानता और अप्रधानताका 
ढीढ सिद्ध होता संता डनको वस्तुमूत्पना सिद्ध कश देंवे | यदि ऐसा कहोंगे तो भाचाग कहते हैं 
कि बोद्धोंड़ी इस प्रकार क्षका तब हो सकती थी, जब कि सम्पूर्ण ही अमीष्ट अब अवस्तु- 
भूत होते हुए सिद्ध हो जाते। किंतु अमीष्ट पदार्थों में बहुमाग वस्तुमृत सिद्ध दो रद है। दूधमे श्वादु 
रस, जअभिते दाहकस्वमाव, विषभे मारनेकी शक्ति, अध्यापक पढ़ानेकी सामथ्ये इत्यादि भरे 
कश्पित नहीं हैं । किसी एकके मनभे राजा बन जाना या स्वममे राज्य प्राप्ति होना सीपने रजतका 
ज्ञॉन दो जाना जादि कल्पनाभोंको जपरमामेमूत जसत् जमेकी मितति पर अवरूम्मित समझ कर 
उसी प्रतिपतिके अनुसार यदि बाघारद्दित इ८छाओंके विषय किये गये परमाबेमूत पदाबोको भी 
असदूमूत जसत्रूपपनेकी सिद्धि करोंगे, तब तो आंखंगे अंगुढी रूगाके देखनेपर एक चंद्रमांम दो 
चंद्रमाकों विक्य करनेवाके प्रत्यक्षकों अवस्तुके विषय करनेवारा ऐसा समीचीन निर्णय हो जाने 
अनुसार दी सम्पूर्ण निर्बाध भ्रत्यक्षोंकें विषयमूल पदाभोकी मी अवस्तुपना सिद्ध कर ढाको। क्योंकि 
मनगे राजाकी कह्पनाकों दृष्टांत मानकर अभिम्ेतपना हेतु जैसे सम्पूर्ण वस्तुमूत कश्पनाओं में रह 
याता है, वैसे ही चंद्रहय दर्शनों उदाहरण मानकर सम्पूर्ण निर्बाध प्रत्यक्षोंके विषयों में दृष्टन देतु 
मी मंतररहित विधमान है। दूधते भुरस कर पुनः छाछको भी फरूंककर पीना बुद्धिमानी नहीं है । 
सब ही शान जोर कश्पनाएं एकसी नहीं हैं । अनेक वस्तुमूत कर्पनांये हैं, और कुछ अपरमानेमूत 
कश्पनायें मी हैं। असत् कश्पनाओंक्ो गढने वाढ़ी अवस्तुमे हम विवक्षा और अविवक्षा होनेकी 
योजना नहीं मानते हैं । सप्तमझ्ी, स्थाह्माद सिद्धांत और व्यवद्वार नयकी विषय दो रहीं कश्पनाबें 
वस्तुस्वमावोंके अनुसार की गयी हैं । 

स्वसम्वेदनारेष पस्य क् स्वरूपस्य कुतः परमार्थसस्वासिद्धियंतः संवेदनाडेत चित्रादत॑ 
था स्वरूपस्प स्वतो. गति साथयेत् , यदि पुनः स्वरूपस्य स्वतो5पि ग्रतिं नेच्छेत्तदा न 
स्वतः संवेधते नापि प्रतोस्ति व तदिति 

आप बोढ़ोंने विज्ञानाद्वेतरूप सहूपकी अपने आप ही से श॒सि होना मानी है। .बदि 
स्वरूपका ह्ान भी भिध्यादासनाओोंसे उसन्न होकर अवस्तुको विषय करता हुआ कश्पित बन अवेगा 
तो स्वसंवेदनप्रत्यक्षके विषय होरदे शुद्ध ज्ञानके स्वरूपकी वस्तुमूत करके विधमानपनको सिद्धि कैसे 
दोगी ! जिससे कि आप बौद्धोंके माने हुए संवेदनाद्वैत था चित्राद्रैत स्रूपकी अपने आप भि 
हभेको सिद्ध करादेवे । यदि फिर आप झानके स्वरूपकोी मी अपने जाप से शृत्ति होना नहीं 
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चाहोंगी, तब तो आपका बह कहना पाप करनेकी छत पद़जानिवांके आमग्रही पुरुषके कहनेके 
समान है कि वह श्ानका स्वरूप न तो स्तयं लपनेसे ज्यवा जाता है और न दूक्तरे ज्ञापकोंसे मी 
जाना जाता है। किंतु वह है अवश्य । मरा, जिसके जाननेका कोई उपाय नहीं है, उसकी सत्ता 
केसे भानी जासकती है ! यानी नहीं । 

न स्वतः संवेदते सम्बेदन नापि परतः कि तु संवेधत एवेति तस्य सच्लवचने, न 
ऋमाशित्यो वे! कार्याणि करोति नाप्यक्रमात्। कि तह ? करोत्मेवेति हुवाण। कंये 
प्रतिक्षिप्यते ! नेकदेशेन स्वावयवेष्ववयवी वर्तेते नापि सर्वोत्मना कि तु बतेते एवेति च। 
नैकदेशेन परमाणु: परमाण्वन्तरैः संयुज्यते नापि सर्वात्मना किंतु संयुज्यत ण्वेत्यापि 
ब्वश प्रतिषेेपाहोंईनेनापादितः । 

शुद्धज्ञानरूप संवेदनका स्व अपनेसे संवेदन नहीं दोता है और न वृसरोंसे भी . संवेदन 
दोता है, किंतु उसका सम्वेदन हो ही जाता है। इस प्रकार यदि घोंसके साथ उस सम्वेदनकी 
सत्ताका कथन करोगे तो अनित्यवादी आप बोढ़ोंके प्रति नित्मवादी सांस्य भी यह कह सकता है 
कि कापिकोंके यहां माना गया सर्वेभा नित्य अर्थ भी न तो कमसे कार्योंक्ो करता है और न अक- 
मे, युगपत् नेक कार्योक्री करता है तब तो क्या है ! इसका उत्तर यों है कि वह निल्यपदार्य 
कार्योक्ने करता ही है। मठा, इस प्रकार कद्ठता हुआ सांख्यमतानुबायी आपके द्वारा क्यों लण्डित 
किया जाता है ! भावार्ये---आप बौढ़ोंने नित्यवादका खण्डन करते हुए यह कहा है |के सत्तकी 
व्याहि लैकरियांके साथ है और अर्थक्रिया क्रम और यौगपथके साथ व्यात्ति रखती है। संंस्योंके 
स्वीकृत स्वेधा नित्य पदार्थ में क्रम और यौगपथ्य नहीं है। इस कारण उन क्रम यौगपयथसे ब्याप्य 
दो रंदे भषेक्रिया और सत्त्व भी उसमें नहीं है। किंतु अब आप बिना देतुके दी संवेदन होना मानते 
हैं तो कमयोगपचथके विना नित्य अर्थ मी अनेक कार्माकी करकेगा। तथा च नित्य अबकी सता भी 
सिद्ध दो जावेगी। इसी प्रकार बौद्ध छोग अवयवी द्रव्य मी नहीं मानते हैं । बोद्धोंके यहां क्षणिक 
परमाणुरूप पदार्य माने हैं । अवबवीके लण्डनके ढिये उन्होंने यद्द युक्ति दी है कि अपने अवबवों मे 
अवयवी यदि एक देश करके वर्तेंगा, तब तो पहिझे ही से अवयवी में दूसरे अन्य अवबव (देक्ष ) मानने 
पढ़ेगे, तमी एक देश का जा सकेगा ओर उन पहिकेके अवयवों में भी एकंदेश करके रहेगा 
तो फिर तीसरे जन्य जवयव मानने पढेगे, ऐसे अनवस्था हो जावेगी। ओर यदि सवौगरूपसे अवक्वी 
एक पक जवबवर्मे रहेगा तो जितने अवयव हैं, उतने अवयवी पंदार्थ दो जांवेंगे। भभोत् जितने 
सृत ( तन्तु ) हैं, उतनी संल्वावाढे थान बन जावेंगे । तभा परमाणु प्कदेश् करके दूसरे परमा- 
णुओंसे सम्बद्ध होगी, तब तो परमाणु भी पहिकेसे भनेक देशवाढी सांश दो जावेगी, और यदि 
विवेक्षित परमाणु पूणे रूपसे दूसरे परमाणुत्े मिक्त जावेगी तो रूम्या चौड़ा पिण्ड परमाणुके बराबर 
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हो जावेगा, ऐसी दशशांमें सुभेर पर्वत और सरसों भी समान परिमाणवाले हो जांवेंगे।.किंतु जैसे 
एंठके साथ आप बौद्ध अपने संवेदनकों सिद्ध कररदे हैं | उसी प्रकार नैयामिक भी अपने जवबवी 
पदा्थेकों सिद्ध करदेवेगा । वह कहता है कि अवयवों मे जवबवी एकदेश करके भी नहीं ब्तता है,. 
ओर न सम्पूर्ण अपने देशों करके रहता है, किंतु रहता दी है तथा परमाणु एकदेश करके दूसरे 
परमाणुओंके साथ संयुक्त नहीं दोता है और न अपने सब अंशों करके संयुक्त द्ोता है, किंतु संयुक्त 
हो ही जाता है, ऐसे बोढनेवांले नैयायिक भी अपाके खण्डन करनेके योग्य नहीं हो सकते हैं, इस 
उक्त कथम करके बोढ्ोंके धूलम रठिया छूगनेके समान सांख्योंकी ओरसे आप।दन करनेसे नैया 
मिकोंका उक्त आपादन भी समझ लेना चाहिये । यानी नैयायिक भी बौद्धके प्रति घोंससे भवयवी 
या स्कैंघकी सिद्ध कर देवेगा | 

यदि पुनः क्रमाक्रमव्यतिरिक्तत्रकारासम्भवाचतः कार्यक्रणादेरयोगादेव हुवाणस्प 
प्रतिक्षे१! 'ऋियते तदा खपरव्यतिरिक्तप्रकाराभावान्न ततः संवेदन॑ सेबेधत 'एवेत्यप्र- 
विधेषाई:'सिद्धथेत्। 

यदि फिर बौद्ध समझकर यों कहें कि सांख्योंकी लपड़ थों थों नहीं थक सकती है । क्योंकि 
क्रम और अक्रमसे श्रतिरिक्त कार्योंके कर देनेका या पर्यायोंके प्रगट होने आदिका दूद्धरा कोई 
उपाय नहीं सम्मवता है और नित्य पक्षमे कार्यका बनना या प्रगट होना सिद्ध द्वोता नहीं है, इंस 
कारण वेस्तुको सपैथा नित्य कहनेवाले सांख्यका हम खण्डन करते हैं। तब तो हम भी बौद्वोंके 
प्रति कंह सकते हैं कि संवेदनके जाननेका स्वयं और दूसरे ज्ञापकोंके अतिरिक्त तीसरा कोई उपाय 
नहीं है । ऐसी दक्षामे आपका संवेदन मी खण्डन करने योग्य नहीं है, यद् सिद्ध नहीं हो सकता 
है।। जब कि आप बोद्ध यों कह रहे हैं कि ज्ञान नतो स्वय॑ जाना जाता है भौर न दूसरोंसे 
जांगा जाता है। किंतु है ही। इस प्रकार भापकी पोल नहीं चर सकती है । संवेदनकी स्वयंसे इंति 
मानिये या दूसरोंसे ज्ञत्ति होना मानिये। अन्यथा आपके संवेदनकी सत्ता उठ जावेगी । 

सम्वेदनस्य प्रतिक्षेप सकलशुन्यता सर्वेस्थानिष्टा स्थादिति चेत्, समानमन्यत्राप्रि । 

सोगत बोले कि संवेदनकी सत्ताका खण्डन करदेनेपर तो सम्पूण पदार्थोका शून्यपना हो 
जबेगा, जो कि सम्पूर्ण वादी :प्रतिवादियोंको इृष्ट नहीं है। क्योंकि घट, पट आदिकी तो 
सं अपनी सत्ता ही ज्ञानमी भित्तिपर ढटी हुयी है। जब ज्ञान ही नहीं है तो रंसारमे कोई 
पदार्थ ही नहीं है। आचाग कहते हैं कि यदि बोद्ध ऐसा कहेंगे तो यह उक्त कथन दूसरे पक्ष 
भी समान है। सावार्थ--वस्तुमे कत्ोपन, करणपनकी प्रधनता और अप्रधानताकी विवक्षा करना 
भी वस्तुमृत सम्माव्रोंक़ भधीन मानना चाहिए । जैसे ज्ञानके माने विना सेसारकी व्यवखा नहीं 
हो सकती है, वैसे द्ी-वललुओंडी अनेक सामथ्य माने विना भी विवक्षा और अविवक्षा होना नहीं 
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बनता है, जिसका कि होना अत्यावश्यक है। तथा अवयवीके वतेने और परमाणुओंसे स्कन्ध बन 
आनेमे भी बही श्रेष्ठ उपाय छुग बैठेगा । यों. जवयुदी और स्कन्धका खण्डन कर देनेपर मी जग 
प्रसिद्ध शरीर, खाध, फ़, गृद, एथ्वी, सूर्य, बंदी, किछा, पर्बत आदि पदार्थोका शुस्यपन 
छा जाबगा, जो कि सबको जमीश्ट नहीं पढेया | 

डिक सर्वेया का परमार्थसस्वे व ल्लाभिमेतार्भस्प अप अली अुनकवि- ] ॥ । च्छष्त पु छुनय ध् 

उस कारण स्वसंवेदन प्रत्यक्षसे जाने गये सम्वेदनके विषयमूत स्वरक्षण अबवा निर्विकश्पक 
दर्शनके विषय रूप, रस, आदिककी परमार्थरूपसे सतताको स्वीकार करोंगे, तब तो आपके : द्वारा 
समीचीन और न्यभिचार रहित माने गंगे अपने उस अभीष्ट पदार्थक्री मी वस्तुतः सतताका खण्डन 
नहीं करना चाहिये। सभी प्रकारसे आपके और हमारे कथनमें कोई अंतर नहीं है। भावाबे--- 
आपने निर्विकश्पक संवेदन और उसके विषयमूत स्वरक्षण रूप, रस, आदिकको जैसे 'इष्ट किया 
है, वैसे दी इृष्ठता.ओऔर अनिष्टताके प्रयोजक वस्तुकी मूछमूत सामथ्योंक्ो हम भी मानते हें । 
आपको मी बिक्ष अनेक कार्योंके अनुरोधसे दे स्वमाद मानने पढेंगे। जब कि समीबीन नयंके द्वार 
जाने हुए अपने भभीष्ट अमेकी परमार्थ रूपसे सत्ता सिद्ध हो गयी, तब ऐेसा होनेपर उस /अपने 
अमीष्ठ की समीज्रीन. प्राप्ति और भप्राप्ति मी वस्तुललरूप धन गयी और जब यह प्राप्ति ओर अप्राप्त 
बस्तुस्वरूप सिद्ध हो गयी, तब उनके कारण माने गगे प्रधानपत्न और अप्रघानपनके झरीरको, भी 
वस्तुके स्वमावोंसे उत्तन्न होनापन असिद्ध नहीं हुभा, जिस कारणसे कि उन प्रघानता और अप्रथा- 
नताको वास्तविकपना सिद्ध न करा सके। अर्थात् वस्तुके आत्मभूत स्वभावोंसे किसी भर्मका प्रघान- 
पन और अन्य धमेका अप्रधानपन उत्पन्न हुआ है। अतः वे प्रधानता और अप्रधांनता कल्पित नहीं 
हैं। किठ वास्तविक हैं। यद्ांतक यद तत्त्व पुष्ठ कर दिया है। 

तंत्र विवश्षा चाविवक्ञा च न निर्विषया बेन तदझादेकत्र वस्तुन्यनेककारकात्मकत्वं 
न बव्यवतिष्ठेत 

उस वस्तुमे कतापन या करणपनकी विवक्षा होना अबवा अंविवक्षा होना वस्तुभूतसामर्थ्थको 
अवढम्ब ढेकर, है । अपने विषयकों नहीं स्पश करती हुयीं यों ही विना कारण विवक्षा गा अवि- 
वक्षा नहीं दो गयी हैं, जिश्नसे कि उस वस्तुमूत सामर्थाके वझ्चसे अनेक कारकस्तरूपपना पक 
बस्तुमे व्यवखित न होता । अर्थात् वत्तुकी मिन्न मित्र अनेक शक्तियोंके बकसे एके अवेक कार- - 
करन बच जाता है । * 
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वृक्षसिहति कानने कुछुमिते वृक्ष छताः संभ्रिताः । 
वृरेभामिहरे गयो निए्सति वृक्षाय देहचण्यक्िं || 
वृक्षादानय मण्जरीं कुम्ुमितां इृक्षस्श्य शाखोलता-। 
वृक्षे नीढमिदं कृतं शकुनिना हे वृक्ष कि कन्पसे ॥ १ ॥ 

क्यये एक पृक्त है ( कर्ता ), इसको ता आअ्रम कर रही हैं ( की ), दृक्ष करके टक- 
राख हुआ हाभी गिर पढा ( करण ), इक्षके छिये पानी देदो ( संप्रदान ), इृक्से फूकोंक्रो ब्रोढ 
रभो ( भक्नदान ), दृक्षकी शाखांगे ऊंची हैं ( सम्बन्ध ), दक्ष पक्षिमोने भोंसको बनावा है 
( भषिकरण ), दे दृक्ष | तुम क्यों कांप रहे हो ( सम्मोषन )। इस ठदाहरणमें हक्षके अनेक 
स्तय्यवोंके वश छह कारक वन गये दें। कहीं कहीं क्रियाका परम्परासंबंध धोनेके कारण संबंध और 
सम्योषनको मी उपचारसे कारकपना मान किया गया है। मुरुव रूपसे छह कारक माने गये हैं । 

निरंशस्य च तत्तस्य संवंथानुपपत्तितः । 
नेकस्य वाध्यतेप्नेककारकर्त्वं कथञ्वन ॥ ३२ ॥| 

एक कात यह भी है कि वीढोंसे माने हुए स्वेजा निरंध तत्त्वी सिद्धि नहीं दो सकती 
है | अवाद सम्पृणि स्वमादोंसे रहित कोई पद ही संसएंगे नहीं है । अनेक घमोमक ही. अहरंग 
जौर कहिरंग पदा्े जगतमें देखे जाते हैं।. हस कारण एक द्न्यको किसी किसी अपेक्षाश्रे अनेक 
कारकरना बन खाता है। कोई भाषा नहीं है। चेतनश्रेतनं,... चेतनेन, चेतनाव, क्रेतनात , चेतने 
चेतक्ते। यह बेन आसमा, चेतनको; चेतन करके, चेतवके लिगे, बेसनसे जरेतनंके जेतता रहता है। 

नानाकारकात्मता वात्तवी तस्त्र॒ निरंशत्वाद, कंस्पनामात्रादव तदु- 
पपचेरिति न ईकनीयम् , बहिरन्तवों सर्ववार्षक्रियाकारितावोधात् 

बौद्ध कहते हैं कि भाला, दृक्ष, आदि तत्त्वों में अनेक कारक स्वरूपपना वस्तुसृत नहीं है। 
क्योंकि वे जाह्मा आदि पदार्थ सम्पूर्ण क्षक्ति, स्वमाव और पमेसि रहित होते हुए निरंश हैं । 
फेबक कश्पनासे मरे ही वह जनेकफारकपना सिद्ध करको, लेसे कि एक हुपया देवदतका है किंतु 
वह बजाज, सराफ, ओर भृत्यका होजाता है। जतः रुपयेमे मेरा तेरापन सर्ववा कश्पनारूप है । 
आाकार्य कहते हैं कि इस प्रकार वोद्धोंको श््ढा नहीं करनी यादिये । क्योंकि पट, रुपया, वृक्ष, 
आदि बहिरंत्र पदार्थ और ज्ञान, आत्मा, इच्छा आदि अन्तरंग पदाबोको यदि स्वभावोंसे रद्ित 
पाया आंवेगा तो से ही ध्कारंस उनंभे अवक्रियाको करनापन नहीं बन सकेगा। ख्तयेमे मी हमारा 
तुष्दूपरापन स्वभाव विद्यमान है | हमी तो अपने रुपदेका स्कमिल हो मुझ है, और दूर की चोरी 
करना दोष है। दमारा रुपया धमोरे दिये हृष्ट वस्तुकी प्राप्ति करानैयाका है, लन््मबा दूसरे.सेठके 
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रुपयोंसे हम ढक्षाषिपति क्यों नहीं बन जाते हैं ! सर्वे दही पदार्ग कुछ न कुछ कार्य कर हे हैं। 
प्रस्पेक पद्ानें सवेज्ध द्वारा कमसे. कम अपनी हि तो करा ही रहा है। यावत्पदाओोंका यह काने 
तो केवकान्ववी है। अभेपयोयों ओर ब्यव्जन पयोयोंमे तो उत्पाद, व्यय, ओऔन््य, परिणाम 
होते रहते हैं। 

परमाणु! कयमथेक्रियाक्रारीति चेन्न, तखापि सांशत्वात् । न हि परमाणोरंश्ष . एव 
नासि दवितीयाधंशामाबालशिरन्वयत्ववचनात् । न व यथा. परमाणुरेक््रदेशमात्रस्तयात्मा 
दिरिपि क्यों बकते सहुझ्ानादेश्षव्यापित्वविरोधात् | 

| सौगत बोके कि देखो, परमाणु अंक्षोंसे रहित है । फिर मी वह शणुक बनाना जादि 
अभेकिवाओोंको करता है। बदि आप जेन निरंश पदार्थको अवेक्रियाका करनेवारा नहीं मानेंगे तो 

आदि अनेक गुण हैं भर काे, पीके, खट्टे, मीठे आदि अनेक पयोवें हैं । ढम्वाई, चोढाई, भोटाई 
भी है। बणुक, वर्गेणा, सकंब, आदि बनहेंके क्स्तुभृत स्वभाव भी हैं। एक काछणुंने अनन्त 
पदायोफो बतेना करानेकी झक्ति है। जैसे कि आतप ( पूष ) में रखा हुआ कोई पदार्थ 
सूल्ल रहा है, अन्य पदारें पक रहा है, तीसरा पदार्थ गीछा होजाता है। चौथा पदार्थ कठोर होजाता 
है । जादि अनेक कार्मोंके करनेकी झाँफ़ि आतपमे विद्यमान हैं। हा 

अनेक परमाणु समा जाते हैं । किंतु एक परमाणु आधे प्रदेशपर नहीं बैठ सकता है। जतः आंका 
'शके केवक एक प्रदेशके बराबर जैसे परमाणु हैं, वैसे दी जात्मा, भ्मद्रव्य, इृक्ष, जादि पदार्थोको मी 
केवक पक प्रदेशमें दो रहने वाके नहीं कह सकते हैं। क्योंकि उनको एक समयमे जनेक देशों मे 
व्यापकरूपसे रहनेका विरोध हो जावेगा, आता, आकाश आदि भलण्हित अनेकंद्रेशी पदार्थ अनेक 
प्रदेशों मे व्यापक होकर रहते हुए देखे जाते हैं। विशेष यहां बह है कि परमाणुका आकार शक्ति 
की जअपेशासे छद खण्ड रखते हुए छह पैक बरफ़ीके समान है। पूर्व, पश्चिम, दक्षिण, उत्तर 
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अधोदिशा भौर ऊर्वैदिक्ासे अन्य छह परमाणुका संयोग या बन्ध हो आता है। बरफी या 
हैटके आठ कोने नहीं पक़ढता। किंतु इनको चौरस सपाट ६ भीतोंको यहां परमाणुके पैकोंका दृष्टान्त 
कहा है। श्रीरीरनंदी पिद्धांतचकरवर्तीने आचारसारंमें परमाणु और अक्लोकाकाश्को ठहः पैल्वारूा 
चौरस सिद्ध किया है। ऐसे छद्द पहछ. परमाणुओं बा ऐसे. भसंलल््यात प्रदेशोंसे ठश्ताठस 
लोफकाकाश भरा है। 

: * तस्य विश्ञत्वान्न वढ्विरोध इति चेत्, व्याइतमेशत् | विश्वश्रेक्रदेशमात्रश्ेति न 
किध्चित्सकलेस्यों के स््यो निगेतं तर्व॑ नाम स्वप्रमाणमोचरत्वात् खरभरड्रेवत् । 
यदि यहां नैयाबिक यों कट कि वे आकाश, भात्मा भादि द्रव्य तो सम्पूर्ण बूते द्रव्योंके 
साभ सेबोग रखते हुए व्यापक हैं, इस कारण उनको अनेंक देशों मे व्यापकपनेका विरोध नहीं 
हैं, ऐसा कदनेपर तो पंभकार कहते हैं कि यह व्याघात दोष हुआ, जैसे फोई जंपनेको बन्ध्याका 

के, या बहुत चिलाकर अपनेको भोनजती कढ़े, अबवा मरनेवाढेको “' एक झाख रुपया दिया 
जायेगा ” ऐसी धोषणा होनेपर कोई शीज्र आकर और चिलाकर 
लाख रुपये मांगे, यहां जैसे आगे पौछेके उद्देश्य विषेयद्कोंमे बदतो व्याघात दोष है, वैसा ही 
आला ओर आाकाशको व्यापक मानकर केवछ एक प्रदेक्षमे रहना प्रानना या जअंशोंसे रहित. कद्ना 
भी विंदेद्ध हैं । इन देतुओंसे यह बात निर्विवाद सिद्ध हो जाती है कि जगतमे कोई मी पदार्थ 
था तत्त्व संपूर्ण अंक्षोंसे रहित नहीं है। जिस पदामैमे कमसे कम्त क्षेयत्व अबवा अमेंगत्व परम 
न होगा, वह पदार्थ तो सबे' प्रमाणोम्ते किसी एक प्रमाणका भी विषय न हो सकेगा, तथा च 
गेंपेके सींगोंफे समान पह णंझोंसे रहित माना गया पदार्य अव्तु है, जसत् है । 

यदा स्वंशा धममोस्तदा तेम्यों निगेतं तस्वे न किज्चित्यतीतिगोचरतामस्चतीति 
सर्वतस्वमन्यथार्थक्रियाविरोधाद । 

ओर जब अंझ कदनेसे घते पकढ़े. जाते हैं, फिर यदि वस्तुओंको निरंश कह्ोंगे, तब तो 
उन घममोसे (दिस होकर कोई भी तत्त जगतते मतीतिके विषयपनेको प्राप्त नहीं होता है। इस 
प्रकार सिद्ध हुआ कि संपूर्ण तत्त्व अंशोसे सहित दी है। इसके माने बिना. अन्य प्रकारोंसे मान 
हेनेपर अनैक्रिमाका विरोध है अर्थात् स्वमावोंसे रद्तित होकर कोईं भी.तत्त्व छोटीसे छोटी भी 
अैक्ियाको नहीं कर सकता दै 

मेदनयवाअवणात्, तथा भर दर्शनादिश्ष 
हानां चरक्त कर्मादिसाथनत्वम् । 

उपर्युक्त युक्तिओंसे हम पूर्णरीतिसे निर्णय कर छेते हैं कि उन आत्मा, वृक्ष, ह्रान आदि 
में अनेक कारकपना बाघाओंसे रहित होकर सिद्ध है। भेदकों अहण करनेवाढ्े पयावार्थिक 
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नयका अवरून्य ढेकर श्ञान, दर्शन भादि तत्त्ोंकी अनेक कारकपना युक्त है ओर वैसा दोनेपर 
: दक्ष, ज्ञान और चारित्र इन शब्दोंका कर्ता आदि यानी कर्तो, कम, करण और मावमे युद् या 
णिन्र प्रत्यय करके कृद॒न्तमें साधन करना हमने बहुत अच्छा कहा था। हस प्रकार शब्दशाल्रके 
अनुसार आदि सूत्रम कहे हुए शब्दोंकी निहक्ति करके अमीट्ट अवेको निकाठनेका. प्रकरण 
समाप्त हुआ । 

पूर्व दर्शनशब्दस्य प्रयोगोःभ्यहिंतत्वतः । 
अट्पाक्षरादपि ज्ञानशब्दादुइन्द्रोडत्न सम्मतः ॥ ३३ ॥ 

ब्याकरणशासत्रके अनुसार “ च ? के अभेमे किये गये हन्हसमासमें थोडे अक्षरवारे शब्दका 
पहिल्ले प्रयोग होता है अर्थोत् जैसे कि एक पढ़ेंमें ज्वारके फूला, चना और कक्ड ढालकर दिल्ला- 
देनेसे अपने स्व॒भावोंके अनुसार नीचे भागे कह्ूड, बीचंगे चने और ऊपर फूछा दो जाते हैं। उसी 
प्रकार शब्दकी स्वामाविक शक्तिसे पवेत और नदीका द्वन्द्समास करनेपर पव॑तके पिंक नदी 
शब्दका प्रयोग हो जावेगा, किंतु अल्पस्वर्वालढ्े पदके प्रथम प्रयोगके इस नियमका बाधक दूसरा 
नियम है कि पूज्यपदार्थका सबसे प्रथम उच्चारण होना चाहिये | ऋषमंदेव ओर गणघरका या 
महावीर और गौतमका द्वन्द्दं समास होनेपर अनेक स्वरवाढे पूज्य भगवानका ही पढ़िके उच्चारण 
दोगा । इस कारण अछ्प अक्षरवार्ले भी ज्ञान झब्दसे प्रथम पूज्य होनेके कारण दर्शव शब्दका 
प्रयोग करना ठीक है। इस सूत्रमे उमास्वामी महाराजने जिसमे पूज्य पहिके बोछा जाता है ऐसा 
दन्दडसमास बहां अभीष्ट किया है 

दर्शन च ज्ञानं च चारित्रं च दशनब्लानचारित्राणीति इतरेतरयोगे इन्हे सति झ्ञान- 
शह्वस्य पूरवनिपातप्रसक्तिरल्पाध्वरत्वादिति न चोयम्, दरशशनस्याभ्यहितत्वेन श्ञानातयूवे 
प्रयोगस्प सम्मतत्वात् । 

च अब्ययके चार अभे हैं | समुच्वय, अन्वाचय, इततरेतरयोग और समाद्वार | परस्परमे नहीं 
अपेक्षा रखनेवाक्े अनेकोंका एकमे अन्त्रय द्वोजाना समुच्चय है। घटको छाओ, पटको भी रछाओ 
(घट पटझ्चानय ) बहां च का अर्थ समुच्चय है | गाब, युवा, बालक, राजा, पण्डित और 
देवोंको मी दिन रात केजाता हुआ यमराज ( आयुष्य कर्मकझा अन्तिव निषेक ) तृप्त नहीं होता 
है ( गां युवानं बारू नृपतिस्वादरहन॑बमानो बमस्तृप्ति न याति ) यहां चका अर्थ अन्वाचय है 
कृतिपयोमेसे कोई कोई यों ही प्रसक् प्राप्त दोजाग ऐसी दुश्शांगे अन्वाचय है। परस्परमे अपेक्षा रखते 
हुये मिछजाना इतरेतर योग है । तथा ( इस्तो च पादी च हस्तपादं ) दवाथ पैर यहां समुदाब- 
रूप समाहार द्वन्द् है। परकरंणमे पहिे यूत्॒का दर्शन और ज्ञान तथा चारित्र इस प्रकार परस्परमे 
689 



9३६ तत््वागकित्तामनि; 
न लिप के के कम यम पेन रटकी कम सजी कली की जी अप पीस मल कक मजा २ पलक शी डर की अदरक बी तक ००५५५७००९३४५० ० ०५०५५ ५७७५०५८५:०५७०५०८०५०८३७००००१६०५७५००० ५०... 

मिढानेवाके इतरेतर ग्रोथ द्व्द्व समासके द्ोनेपर “ द्शेनज्ञानचारित्राणि ” ऐसा पद बनता है । 
यद्दां भत्प अक्षर होनेंके कारण ज्ञान श्रब्दका पूवे मे निषात हो जानेका प्रसंग आता है बह कराक्ष 
रूप चोथ करना तो ठीक नहीं है। क्योंकि जानकी अपेक्षा सम्यादक्शषनको पूज्यपना है।इस 
कारण दु्शैनका पूर्व मे प्रयोग करना अमीष्ट किया है।यह नियम शब्द क्षारूते भी भक्के प्रकार माना 
गया है । वैयाकरण, नैयामिक, दाशैनिक, साह्ित्यवित, समी विद्वानोंकी इसमे सम्मति है । 

कुतोम्प्टों दशेनस न पुनज्ञोनस्य सर्वेपुरुषार्थसिद्धिनिबन्धनस्येति चेत्ू-- 
किसीका आक्षेप है कि किस कारणसे ज्ञानकी अपेक्षा दर्शन पूज्य है ! सम्पूण घर्म, अरब 

काम और मोक्ष पुरुषाबोकी सिद्धिके कारण श्ानको द्वी फिर पूज्मपना क्यों नहीं है! बठाओ। ऐसी 
झेका होनेपर भाव मंद्वराज उत्तर देते हैं । 

जशञानसम्यक्लहेतुत्वादभ्यद्दों दर्शनस्य हि । 
तदभावे तदुद्धुतेरभावाहरभव्यवत् ॥ १४ ॥ 

ज्ञानके समीचीनपनेका देतु दो जानेसे दर्शनको ज्ञानकी अपेक्षासे अधिक पूछ्यपना है । 
क्योंकि उस सम्बम्दशेनके न होनेपर उस सम्यग्शानकी उत्पत्ति नहीं दोने पाती है । जैसे कि अनंत 
कारक तक भी मोक्ष न जानेवाले दूर भव्यके मिथ्याज्ञान होते हुए मी सम्यम्द्शनके न द्ोनेंसे 
उस ज्ञानको सम्बग्शानपना नहीं आता है और निकट अव्यके अधिकसे अधिक भर्ष पृद्ुकपरिवर्तन 
काऊ मोक्ष प्राप्तिमे अवशेष रहनेपर सम्यम्दशन गुणके प्रगट होते ही उस समयके विद्यमान ज्ञानको 
समीचीनपनेका व्यवहार हो जाता है । झ्ञानमे यह समीचीनपना कोरी कश्पना नहीं है, किंतु इस 
सम्यग्शानके संस्कार वश थोढ़े ही भवोभे वह ज्ञानी जीऔए ओर पुद्ुलके भेदकों निरखता हुआ 
देशसंयम और सकहसंयमको प्राप्त होकर निःश्रेयसको प्राप्त कर लेता है। यदि एक बार भी दशेन 
भोदनीयके उपश्म या क्षयोपशमके हो जानेपर स्तानुमूतिरूप प्रत्यक्ष हो जावे, अनन्तर भें ही 
वह जीव मिथ्यादृष्टी बन जावे किंतु उस ज्ञानका संस्कार उत्तरोत्तर ज्ञानकी पर्योबोभ प्रविष्ट होता 
हुआ वह संस्कृत मिथ्याह्ाानका काछाम्तरमे औपशमिक और क्षायोपशंमिक सम्भवत्वका कारण होकर 
क्षायिक सम्यम्दशेनको उत्पन्त कर ही देवेगा । इस हेतुते नाम कमेकी प्रकृतियों मे तीबेहर प्रकृतिके 
समान जात्माके अनेक ग्रुणोंमे सम्बर्दर्शन गुण पूज्य माना गया है। 

इृदमिदद सम्प्रधाये झ्वानमात्रनिवन्धना सर्वपुरुषार्थसिद्धिः सम्पसश्ञाननिषन््धना था! 
न तावदायः पक्ष), संशयादिशक्ञाननिबन्धत्वानुषक्ात्, सम्पस्शाननिवन्धना चेत्, तहई 
बानसम्पक्त्वस्थ दशेनदेतुकाद तस्वायेश्रद्धानमेवास्यहिंतम्, तदभावे ह्ञानम्पकस्वस्था- 
सुम्द्तेदेरभव्यस्पेब, न चेदसुदादरणं साध्यतावनविकलसुभयो! संप्रतिपतेः । 
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इस प्रकरंणमे यह बात विचार करने योग्य है कि आकेपकारने जो यह कद्दा था कि संपूर्ण 
पुरुषाबोंकी सिद्धिका कारण ज्ञान है, जतः ह्ान ही पूज्य द्वोना चाहिये। वहां हम पूंछते है कि. 
चाहे किसी भी श्ञानसामान्यकों कारण मान करके पृरुषा्भोंकी सिद्धि हो जाती मानी गयो है ! 
अथवा संपूर्ण पुरुषाबोंकी सिद्धिका कारण समीचीन ज्ञान है ! बताओ| इनंते पहिल पक्ष ढेना तो 
अच्छा नहीं है, क्योकि चाहे जिस शानसे पुरुषा्थोंकी यदि सिद्धि हो जावेगी, तब तो संशय, 
विपबेय और अनध्यवसायरूप कुज्ञानोंसे भी घ्म आदिककी प्राप्ति [हो जानी चाहिये । किंतु संज्षय 
आदिकसे घमे मोक्ष तो बया अर्थ और कामकी भी थोढीसी प्राप्ति नहीं हो पाती है। बदि दूसरे 
पक्षके अनुसार धर्म आदिककी सिद्धिमें समीचीन ज्ञानकों कारण मानोंगे, तब तो ज्ञानकी सभी- 
चीनताका द्वेतु हो रद्या तत्त्वाथोंका श्रद्धानरूप सम्यग्दशेन ही पूज्य हुआ | यदि वह सम्यम्दशन 
शुण प्रगट नहीं हुआ द्वोता तो दृरमब्यके श्ञानके समान निकट अव्यजीवके ज्ञानकों भी समीचीन- 
पना प्रकट नहीं हो सकता था| साध्य साधनकी समव्याप्तिवाढे इस अनुमानंमे दिया. गया दूर भव्य- 
रूप दृष्टांत विचारा साध्य और साधनसे रद्तित नहीं हैं। क्योंकि दूर मब्यमे सम्यग्दशेनका अभाव है 
ओर उसके झ्ञानमें समीचीनपना भी नहीं है । इस कारण सम्यग्दक्षनका न होनारूप साधन तथा 
झ्ञानके समीचीनपनेके अभावरूप साध्य इन दोनोंकी उस दृष्टांतमें विश्वासपूवैक प्रतीति हो रही 
है। अथवा दोनों वादी मतिवादियोंके यहां साध्य और साधनको धारते हुंगे निदशन की बढ़िया 
जप्ति दो री दे । 

नन्विदमयुक्तं तचार्थ श्रद्धानस्य ब्वानसम्पक्त्वददेतुत्व॑ दर्शनसम्यस्ज्ञानयों सहचरत्वात्, 
सम्येतरगोविषाणवद्ेतुद्देतुमद्भावाघटनात् । तस्वायेश्रद्धानस्थाविभावकाले सम्यग्श्नस्या- 
विर्भावात्त्तद्वेतुरिति चासंगत॑, सम्पस्ज्नानस्य वच्वा्थश्रद्धानद्वेतुत्वप्रसंगाद् । मत्यादिसम्ब- 
ग्वानस्थाविभोवषकाल एवं तचारथेभ्रद्धानस्पाविभोवात् | ततो न दर्शनस्प ब्वानादस्यहिंवर्त्व 
बानसम्यक्त्वहेतुत्वाव्यवस्थितेरिति कबम्रित्ू, तदसत्, अभिद्वितानवबोधात् | न हि. सम्य- 
खानोत्पत्तिदेतुत्वाइशनस्पाम्यद 5 मिधीयते, कि तह ? ज्ञानसम्यग्व्यपदेशहेतुत्वात् , पूर्व दि 
दशशनोत्पतेः साकारग्रहणस्य मिथ्यान्वानव्यपदेशों मिथ्यात्वसहचरितत्वेन यथा, तथा 
दरशनमोदो पश्चमादेदक्षनोत्पती सम्यस्ज्ञानव्यपदेश इति । 

किसीकी निम्नदार्थ यहां शंका है कि ततताथोंके श्रद्धानस्रूप सम्यम्दर्शनकों ज्ञानकी, 
समीचीनताका देतुपना कहना, बह जअयुक्त है। क्योंकि सम्बस्दशन ओर सम्यम्झ्ञान दोनों गुण एक 
'साथ धगट होते हें।एक साथ ही सदा रहते हैं। जेसे गोके एक समयमे उत्पन्न होनेवाले वाम 
और दक्षिण सींगोंमे कार्मकारणमाव नहीं घटता है, वेसे ही साथ उत्पल हुए सम्यम्दर्शन और 
सम्पाज्ञानक्ा कार्यफारणमाव नहीं बनता है। पूर्वक्षणवर्ती कारण होता है भर उसके अव्यवद्ित 
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उत्तः क्षणमें रहनेवाढा काबे होता है।इस नियमको प्रायः सर्व द्वी दाशनिक मानते हैं। 
बदि जाप जैन यों कहे कि सम्यर्दशनके प्रगट होनेके समय ही सम्यर्शान प्रगट होजाता 
है । इस कारण वह सम्यर्दर्शन उस ज्ञानका कारण है, यह कहना भी असंगत है। क्योंकि समान 
कालवा्कोंका ही कार्यकारणमाव होने रगा तब तो सम्यग्ज्ञान भी सम्यग्दशनका कारण बन 
सकेगा । इस प्रसंगको जाप दूर नहीं कर सकते हैं । क्योंकि मतिज्ञान, श्रुतश्ञान जादिके प्रगट 
होते समय ही तत्ता्थोंका श्रद्धान करना स्वरूप, सम्यग्दर्शन प्रगट होगबा है। इस फारणसे 
दरक्षनको ज्ञानस पूज्यपना सिद्ध नहीं हुआ । दर्शनकी पूज्यतामें दिया गया ज्ञानकी सप्रीचीनताका 
कारणपन द्ेतु अच्छे प्रकारसे सिद्ध नहीं हो सका है। उसके स्पष्टीय अर्थकी व्यवखा नहीं होसकी 
है। हस प्रकार कोई एक आक्षेपकर्ता कह रहा है। जाचाये कद्ठत हैं कि उत्तका वह कहना प्रशस 
नहीं है । कयों।कि आक्षेपकन हमारे कहे हुए. अभिप्रायको समझा नहीं है। हम सम्यग्दशनको 
सम्याह्डानकी उत्तिका कारण हो जनिसे पूज्यपना नहीं कहते हैं। तब तो हम क्या कहते हैं ! 
उसे पुनः सुनिये । हम यह मानते हैं कि पूर्वसे विधमान होरदे ज्ञानको समीचीनपनके व्यवहार 
करानेगे सम्यग्दशन कारण है। आत्मांमे चेतनागुण सततंत्र है और दूसरा सम्यग्दशन गुण भिन्न है। 
अनादिकाढसे बद्ध पुद्वल द्रव्यको निमित्त पाकर ग्रुणोंके अनेक प्रकारसे व्पिरिणाम होरहे हैं। 
जेतनागुणका कुमति आदि ज्ञानावरणके क्षयोपशमसे मिथ्याज्ञानकहूप परिणमन चछा आरहा है। 
ओर सम्यक्लगुणकी द्शनमोहनीयंके उदयते मिथ्यादशनरूप परिणति होती आरही है। जिस समय 
क्रणलब्धि होनेपर दर्शन मोहनीयका उपशम होजानेसे आत्मांम संम्बग्द्शनका स्वाभाविक परिणाम 
उत्न्न होता है, उसी समयका ज्ञानपरिणाम मी समीचीन व्यवह्त हो जाता है । जैसे शुद्ध मजे 
हुए कोटेंगे भरा हुआ कूप-जह शुद्ध दे और अशुद्ध बर्तन रखा हुआ कूप-जछ भश॒द्ध है। एवं 
मिध्यादृष्टि जीवके सम्यग्दशनको उत्पत्तिके प्रथम होनेवाले अर्थोंके विशेष प्रहणरूप ज्ञानको मिथ्या- 
दर्शनके साथ रहनेके कारण जैसे मिथ्याज्ञानपनेका व्यवद्दार किया जाता है, वैसे ही दर्शन मोहनी- 
यके उपशम या क्षयोपशम आदिसे सम्यग्दशेनके प्रगट हो जानेपर सम्याज्ञानपनेका व्यवहार हो 
जाता है। भावाय--वास्तवमे देखा जावे तो मिथ्यालके उदय दोनेपर सम्यर्दंशन गुणंमे मिथ्या 
सादुरूप जैसे मिथ्यापन है, वैसा ज्ञानमं विपरीत स्वादुरूप मिथ्यापन नहीं है। केवल दूसेरे विभाव- 
मावके सैप्तमैस्ते मिथ्यापन कह दिया जाता है।। वैसे तो इंद्रियोंके काच कामक आदि दोषोंसे ज्ञानंमे 
मिथ्यापन व्यक्त रूपसे सातवें गुणस्यान तक और जअव्यक्त रूपसे बारहवें गुणथान तक रहता है। 
पूज्य मुनिमद्ाराज भी पित्तदोषतश शुक्ककों पीछा देखते दें । किंतु वह ज्ञान उनका 'सम्यशान ही 
है, भौर ग्यारह अंगोंका पाठी मिथ्यादहृष्टि घटने घटज्ञान कर रहा है | तब भी वह मिथ्थाज्ञान ही 
है। स्नेहवल्सछा माताके पुत्रपर अप्पड मारनेक्ी अपेक्षा ईष्योड सपत्नीका खिकाना कहीं बुरा है। ज्ञान 
बह प्रकाशमान पदाने है। जिसमे केवक दूसरी उपाधियोंक्रे वश कृत्सितपना कर दिया जाता है भौर . 



तस्वार्य चिन्सामणिः 9१९ 
५८ >७स५८७त+2० 2५ 2+ट जल 2 ५४६३3३७>५३ ७८५१ म रत >> ०) ५म७ ८७ #23३९५#७८५७३५५. ५००3०... 4 /५०७००००५/७०६००५००३७०००००००७५५९००५५५०००००४५००००००००००-० अचल”. ४८ 

चारित्र तथा सम्यक्त्व गुणमें विपरीत रस करा देंनेवाढी कड़वी ठुम्बीमे घरे हुये दूधके स्वाद बदक 
जानेके समान मुख्यरूपसे मिथ्या मोहनपना है। ' 

नन्वेब॑ सम्यस्ज्ञानस्प दशशनसम्यक्लहेतुत्वादम्यह्टोस्तु मिथ्याज्ानसहचरितस्यायेश्र- 
द्वानस्य मिथ्यादशेनव्यपदेशाद मत्यादिज्ञानावरणक्षयोपशमान्मत्यादिश्वानोत्पतौ तस्य 

: सम्यग्दशेनव्यपदेशात्। न हि दुशन॑ ज्ञानस्प सम्यग्व्यपदेशनिमिच् न पुनश्ञांन॑ दक्शनस्य 
सहचारिलाधिशेषादिति चेत् न। श्ञानविशेषापेक्षया दशशनस्य ज्ञानसम्पक्त्वव्यपदेशहे- 

'तुत्वसिद्धे!। सकलशुतज्ानं हि केवलमनःपर्ययश्चानवत् प्रागुद्भूतसम्यग्दशनस्यैवाविभेवति न 
मत्यादिश्ञानसामान्यवदश्ेनसहचारीति सिद्ध ज्ञानसम्पक्तवद्वेतुत्व॑ दशशेनस्य श्वानादस्यह- 
साधनम् | ततो दरश्शेनस्थ पूर्व प्रयोग! । 

आक्षिपककी बद्दां पुनः ज़ैका है कि इस प्रकार समानकालवर्ती पदार्थों मी ब्यवद्वार कराने 
वारोंका यदि कार्यकारणभाव मान लिया जावे तो दर्शनके समीचीनपनेका कारण हो जानेसे सम्य- 
रझानको भी अच्छा पूज्यपना दो जाओ। क्योंकि पढ़े मिथ्याज्ञानके साथ .रहनेवाढे अर्थश्रद्धानको 
मिथ्यादशनपनेका व्यवद्वार था और जब मतिज्ञान तथा श्रुतज्ञानकों आवरण करनेवाले कर्मोंके क्षयो- 
पश्मसे आत्मामे मतिज्ञान और श्रुत्ज्ञान उत्पन्न हो जाते हैं, तब उस अर्थको अ्रद्धान सम्यसद- 
शैनपनेका व्यवद्टार हो जाता है। यहां जैनोंका यह पक्षपात नहीं चक सकेगा कि ज्ञानकी समीची- 
नताके ब्यवद्गारका कारण सम्यग्दशनकों तो मान लिया जावे, किंतु फिर सम्बम्द्शनकी समीचीनताका 
कारण सम्यग्ड्ान न माना जावे । जबकि दोनोमे ही सहचारीपन अंतररदित है। भावार्थ-- दक्ष 
नकी समीचीनताका कारण दीख रहा ज्ञान भी पूज्य हो सकता है। यदि टेसूके फूछके. सन्निषानसे 
कांच छाड़ दो जाता है तो साथमे कांचकी निकटतास टेसूका फूछ भी छावण्ययुक्त हो जाता है। 
अतः दोनेंतं औपाधिक,माव हैं। मंयकार कहते हैं कि इस प्रकार शंका करना ठीक नहीं है। 
क्योंकि विशेषज्ञानोंकी अपेक्षासे सम्यग्द्शनकों ज्ञानकी समीचीनताके व्यवहारका कारणपना सिद्ध 
है, जैसे कि सम्बम्दशनके साथ सामाम्य मति ज्ञान या सामान्य श्रुतज्ञान अवश्य रहता है। किंतु 
किसी विशेषसम्यग्दशनके पूवे मे सम्याज्ञान अवश्य होना ही चाहिये, बह व्याप्ति मी नहीं है। प्रत्युत 
यह देखा जात है कि परिपूर्ण द्वादशाक्ञ श्रुतज्ञान उसी जीवके उत्न्न होगा जिसको कि पूर्व 
सम्यम्दशन उत्पल्त हो चुका है। दैसे कि केवलज्ञान ओर मनःपर्ययज्ञान पूर्वके सम्यम्दष्टि जीवके ही 
उत्पल द्वोते हैं ।अतः पूर्ण श्रुतज्ञान, मनःपर्ययज्ञानं, परमावधि, सर्वाषधि और केवलज्ञान इन विशेष 
ज्ञानोंकी अपेक्षासे सम्बन्दर्शन हो झ्ञानका कारण सिद्ध होता है। सामान्य मतिज्ञान और श्रुतज्ञान 
भादिके साथ मछे ही सम्यम्दशनका सदचारीपन दो, किंठु पूर्ण श्रुतज्ञान जादिंके पूर्व कालमे सम्य- 
सदन ही रहता है। इस कारण सिद्ध हुआ कि ज्ञानोंकी समीचीवताका कारण सम्मादर्शन ही है। 
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अबतक सभ्यम्दर्शनफों ज्ञानसे पूज्यपना सिद्ध हो चुका, उस फारण दशेनका ज्ञान शब्दसे प्रथम 
भादि सूत्रमे प्रयोग किया गया है । 

कथिदाइ--श्ञानमस्यहिंत तस्य प्रकृ्पर्यन्तप्राप्तो मवान्तरामावात्, नतु दर्शन | तस्य 
धायिकस्यापि नियमेन भवान्तराभाषहेतुत्वाभावादिति। सो5पि चारिज्रस्याभ्याएतित्व 
घवीतु तत्मकषेपर्यन्तप्राप्तों मवान्तराभावसिद्धे! । 

कोई फिर यहां कटाक्ष करता है कि दरशशनसे ज्ञान ही पूज्य है। क्योंकि ज्ञानफके अत्यधिक 
प्रकेता पर्यन्त प्राप्त हो जानेपर अर्थात् केवछज्ञान हो जानेपर इस जीवकी उसी मवसे मोक्ष हो 
जाती है। दूसरा भव घारण नहीं करना पढ़ता है। किन्तु सम्बस्दशनकी प्रकर्ष सीमातक पहुंचने 
पर भी यानी क्षायिक सम्यग्दशनके उत्पन्न हो जानेपर मी नियमसे दूसरे जन्मोंको घारण न 
करनेकी देतुताका अभाव है | कोई क्षायिकसम्पग्दष्टि जीव मे ही उस जन््मस मोक्ष प्राप्त 
करकेवे, किगतु अन्य क्षायिकसम्यम्दष्टि श्रेणिक राजाके समान तीसरे” मवमे मुक्तिको प्राप्त करेंगे । 
अथवा मनुष्यायु या तियेगायु को बांधकर जिन भनुष्योने केवछी या श्रुतकेवलीके निकट क्षाबिक 
सम्बग्द्न प्राप्त कर लिया है, वे मोगमूमिके सुख मोगकर देव दोनेके बाद कौमूमिमे मनुष्य द्ोकर 
मुक्ति छाम करेंगे। हां, चोये भव मुक्तिको अवदहय प्राप्त कर छेवेगे। किन्तु पूर्ण प्रत्यक्षज्ञानी तो उसी 
जन्मंसे सिद्ध परमेष्ठी बन जाते हैं । अतः दर्शनसे ज्ञान पूज्य रहा । आचाये कहते हैं कि ऐसा 
कटाक्ष करनेवाला यह शंकाकार मी चारित्रको पूज्यपना कद्दे तो और भी अच्छा है। क्योंकि उस 
चारित्रकी पूर्णता द्ोनेपर तत्क्षणमे ही मोक्ष द्वो जाती है । दूसरे म्वोका घारण करना तो क्या 
बतेमान भवका घारण करना भी शीघ्र नष्ट हो जाता है, बह बात सिद्ध है। अतः किसीकी प्रकर्ष 
सीमासे पूज्यपनेकी व्यवस्था करनेवाला द्ेतु व्यभिचारी दो गया। अतः आदिके ज्ञानको समीचीनता 
देंनेवार दर्शन ही पूज्य है ।कर्ममूमिके आदिम छौकिक और धार्मिक व्यवस्थाकों अक्षुण्ण बतानेवाके 
अगवान् ऋष्मदेवका पूज्यपना जगत्मसिद्ध है। उपज्ञ झ्ञानका कारण अभ्यदित द्ोना ही चाहिये। 

केवलब्बानस्यानंतत्वान्चारित्रादभ्यद्दों न तु चारित्रस्य सुक्तों तथा व्यपदिश्यमान- 
स्पा मावादिति चेत्, वत एवं क्षायिकद शैन स्याभ्यद्दोस्तु प्रक्तावषि सद्भावात् अनंतत्वसिद्धे! | 

चारित्रकी अपेक्षासे केवकज्ञानको दी पूज्यपना है। क्योंकि केवछज्ञान अनंतकारू तक स्थित 
रहता है। किंतु चारित्र पूज्य नहीं है, कारण |के मुक्तिमें चारित्रिगणकी विधम|नताका कथन नहीं किया 
है । केवलज्ञान, क्षायिक सम्यक्त्व, केवल्दशन, जीवत्व और सिद्धत्व इन भावोंका ही निरूपण 
मोक्ष अवस्थांते किया है। सिद्धोंके आठ गुणोंमें भी चारित्रका नाम नहीं है। सिद्धशति १ केवलज्ञान 
२ केवलदशैन ३ क्षायिकसम्यक्ल ४ अनाद्वार ५ ये पांच मार्गणाये सिद्धोंगे मानी गई हैं। यहां 

मी चारित्रका कपन नहीं आया है। अन्मकार कदते हैं कि बदि ऐसा कद्ोंगे सो दम कहते हैं 
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कि उस द्वी कारणसे क्षामिकसम्यक्त्वको पृज्यपना हो जाओ । क्योंकि मुक्तिमे भी वह विथमान 
है । क्षामिक सम्यन्दर्शनका मोक्ष अवस्थामें अनन्तकारृतक ठद्रे रदना सिद्ध है। 

साधाड्भवान्तरा भावहदेतुत्वा मावाहरशनस्य केवलक्षाना दनम्यहे फेवलस्याप्यम्पर्टों माभूत् 
तत एव। नहि तत्कालादिविशेषानिरपेश्यं मतान्तराभावकारणमयोगकेवलिचरमसमयप्राप्तस्य 
दश्शनादित्रयस्य साथ्चन्मोश्वकारणत्वेन वश््यमाणत्वात् | ततः साक्षात्परम्परया वा मो- 
कारणत्वापेक्षया दर्शनादित्रयस्या भ्यदिंतत्वं समानमिति न तथा कस्यचिदेवाम्यह व्यवस्था- 
येन ब्लानमेवाभ्यहिंतं स्थात् दशेनात् । 

क्षायिक सम्यग्दशनको अन्यवृहित उस ही मवसे जन्मांतर न छेनेकी बानी मोक्ष होनेकी 
कारणताका अभाव है । इस कारण केवछज्ञानस सम्यम्दशेन पूज्य नहीं दो सकता है, ऐसा कइनेपर 
तो उस द्वी कारणसे केवलज्ञानको भी पूज्यपना न द्वोगा । भावाथै--केवछज्ञान भी अव्यवद्ित उत्तर 
कालमे मोक्षका सम्पादक नहीं है। काल, पूर्णचारित्र, अधातियोंका नाश्ष आदि उन विशेष कार- 
णोंकी नहीं अपेक्षा करता हुआ वह विचारा केवछज्ञान अन्य जन्म न लेना रूप मोक्षका कारण 
नहीं दोपाता है। किंतु चौददवे जयोग केवछी नामक गुणस्थानके अंतिमसमर्यमे प्राप्त हुए सम्यन्दर्शन, 
जान और चारित्र ये तीनों ही अव्यवहित उत्तरकालमे होनेवाली सिद्ध अवस्थारूप परम मुक्तिके 
साक्षात् कारण हैं | इस स्वरूप करके उक्त बातको हम अग्रिम अंभथ्म स्पष्ट रूपसे कइनेवाके हैं । 
उस कारण मोक्षके सौक्षात् अर्थात् अन्यवहित कारण द्वोजाने अथवा तीसरा, चौथा शुकृध्यान या 
अधाती कर्मोका क्षय होनेको बोचमें ढालूकर परम्परासे कारणपनेकी अपेक्षासे दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र हन तीनोंको पूज्यपना समान है । क्षाबिक सम्यम्दशन चौथेसे लेकर सातवें तक किसी भी 
गुणस्थानमें 3पजकर पूर्ण हो जाता दै। ज्ञान तेरहवें गुणस्थानके आदि समयगे पूर्ण दो जाता है । 
ओर चारित्रगुण बारहबैकी जादियमे पूर्ण हो जाता है, किंतु मोक्ष द्वोनेंमे कमसे कम कई अंतर्गुहवते और 
अधिकसे अधिक कुछ अंतर्मुद्नत भधिक आठ वर्ष कम एक कोटि पूर्व वर्ष अवशिष्ट रद्द जाते हैं । 
चोरासी राख वर्षोंका एक पूर्वोज्ञ होता है और चीरासी काख पूवोश्नोंका एक पूर्व है। ऐसे एक 
कोटि पूर्व वर्षोकी जायु फर्मभूमिते उत्कृष्ट मानी गयी है। आठ वर्षका मनुष्य मुनि त्त लेकर कति- 
पय अंतर्मुह्रतोंके पश्चात् केवलक्ान प्राप्त कर सकता है। अतः ठीनों ही रत्नोंको अन्य विशेष कार- 
णोंकी अपेक्षा रखते हुए ही मोक्षका कारणपन है। ऐसी दक्शामे उस प्रकार मोक्षके कारणपनकी 
अपेक्षासे ठीनोंमेते किसी एकको ही पूज्यपनेकी व्यवस्था नहीं हो सकती है, जिससे कि ज्ञान ही 

. दर्शनकी अपेक्षासे पूज्य माना जावे। 
नन्वेव॑ विश्विष्टसम्यस्क्षानहेतुत्वेनापि दशनस्य ज्ञानाद भ्यहें सम्बरदरनदेतुत्वेन श्ञानस्य 

दाद भ्यह स्तु श्ुतज्ञानपूपेकत्वाद धिगम जसहरशनस्प, मत्यवचिज्ञानपूर्वकत्वा जिसगेजस्पेति 
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चेन्न, दशनोत्पत्तेः पूवे श्रुतन्नानस्य मत्यवधिज्ञानयोवोँ अनाविभोवात् मत्यन्ञानश्रुताज्ञान- 
विभन्ञज्ञानपूर्वकत्वात प्रथमसम्यग्दशनस्य, न च तथा तस्य मिथ्याल्रसद्र/ सम्यर्ज्ञान- 
स्यापि मिथ्यान्नानपूर्वकस्य मिथ्यालग्रसक्ते! | 

यहां आक्षेपकफी शंका है कि इस प्रकार पूर्ण श्रुतज्ञान या मनःपर्यय ज्ञान आदि विशिष्ट 
ज्ञानंक कारण बन जानेसे भी दर्शनको ज्ञानकी अपेक्षासे पूज्यपना [मानोंगे, तब तो विशिष्ट सम्यर्दू- 
शनका कारण बन जानेसे भी ज्ञानको दशनकी आपेक्षा पूज्यपना मानो। क्योंकि परोपदेशसे उत्पन्न 
हुआ सम्यग्द्शन श्रुतज्ञानरूप कारणसे उत्पन्न हुआ है और स्वभावसे ( परोपदेशातिरिक्त कारणोंसे ) 
होनेवाला सम्यर्दर्शन भी अपनी आत्मांम विद्यमान होरह मतिज्ञान और अवधिज्ञान रूप कारणसे 
उत्नन्न हुआ है | अतः फिर भी ज्ञानको पूज्यता आती है। ग्रंथकार कहते हैं कि यदि ऐसा कट्दो सो 
भी ठीक नहीं है। क्योंकि सम्यर्दर्शनकी उत्पत्तिके पहिले श्रुतज्ञान अथवा मतिज्ञान या अवधिज्ञान 
ये प्रगट ही नहीं होते हैं। मति, श्रुत और अवधि ये तीनों सम्यम्ज्ञानके भेद हैं। पहिले ही पहिले 
भब्यजीवको जो सम्यरूशन होता है वह कुमति, कुश्रुत अथवा विभज्ञज्ञान पूर्वक ही होता है । 
सम्यग्दर्शनके प्रथम होनेवाली ज्ञानकी पयोये मिथ्यादशनके सहचारी द्ोनेके कारण मिथ्याज्ञान रूप 
हैं । एतावता कोई यों कह्टे कि तब तो उस प्रकार मिथ्याज्ञान पूर्वक उत्न्न हुए उस निसगेब और 
अधिगमज सम्यम्दर्शनकों भी मिथ्यापनका प्रसंग आता है, सो कद्दना भी युक्त नहीं है। क्योंकि 
यों तो मिथ्याज्ञानपूर्वक': हुए सम्यग्झ्ञानकों भी मिथ्यापनका प्रसंग हो जावेगुु। जब कमी प्रथम ही 
प्रथम सम्यग्ज्ञान हुआ है, उसके पहिले मिथ्याशान अवश्य था | असिद्ध अवस्थासे दी सिद्ध अवस्था 
होती है । चौदहवे गुणथानके अंतिमसमयवाले सकमो जीव ही एक क्षण बाद अकर्मा हो जाते हैं । 
मूर्ख ही विद्वान् बन जाते हैं । कीचसे कमल होता है और अशुद्ध खातसे शुद्ध अन्न फक आदि 
उत्पन्न हो जाते हैं| अतः मिथ्यादर्शन और मिथ्याजश्ञान ही कारण मिलनेपर अग्रिम क्षणमें सम्य- 
गर्शन और सम्यग्ज्ञानरूप परिंणत हो जाते हैं, कोई बाधा नहीं है । 

सत्यज्ञावजननसमथोन्मिध्याज्ञानात्सत्मज्ञानलेनोपचर्यमाणादुत्पन्न॑ सत्यज्ञानं न 
मिथ्याल्व प्रतिपय्यते मिथ्यावकारणादष्ट भावादिति चेढ्, सम्यस्दश्नमपि ताइशान्मिथ्या- 
ज्ञानादुपजात॑ कथ॑ मिथ्या प्रसज्यते, तत्कारणस्य दशैनमोहोदयस्यामावात् । 

देखिये, मिथ्याज्ञान दो प्रकारके हैं | एक उत्तरक्षणमे मिथ्यालकों पैदा करनेवाले और 
दूसरे उत्तरक्षणम सम्यग्शानमों पैदा करनेवाढे । जो सम्यशज्ञानको पैदा करनेवाले हैं उन 
मिथ्याज्ञानोंकी उपचारत सम्यग्शानपना माना जाता है । कार्यके धर्म कारणंगे आरोपित कर 
दिये जाते हैं | चौदहवें गुणस्थानकी अन्तिम सका अवस्था भी अकरूप व्यवहृत दोतीं है। 
पण्डित और वकीछूका मूल पिता भी व्यवद्ारंभ पण्डित और कुशढू कहा जाता है। अतः सत्य- 
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ज्ञानके उत्पल करनेकी सामर्थ्य रखनेवाले और व्यवद्ारसे सत्यज्ञानरूप ऐसे मिथ्याज्ञानसे उत्पन्न 
हुआ सत्यज्ञान कभी मिथ्यापनको प्राप्त नहीं हो सकठा है। क्योंकि ज्ञानके मिथ्यातका कारण 
माने गये भदृष्टविशेष मिश्याजश्ञानावरण कर्मकरा उदय उस समय नहीं है। सम्यग्ज्ञानके पूर्व 
समय सम्मरज्ञानावरण कर्मेका क्षयोपशम हे और उसके पहिले समयमे मिथ्याज्ञानावरणका क्षयोप- 
शम है। क्षयोपशम ज्ञानका कारण है | अतः मध्यकी अवस्थामे वस्तुतः तो भिथ्याज्ञान है । किंतु 
वह सम्यग्ज्ञान सरीखा है। इस कारण सम्यग्ज्ञानकों एकांत रूपसे भिथ्याज्ञानपूर्वक कद्द ना जैनोंको 
उचित नहीं है।अंथकार कहते हैं कि यदि ऐसा कह्ोगे तो हम जैन कहते हैं कि उपचारसे सम्यग्ज्ञान 
रूप उस भिश्याज्ञानसे उत्नन्न हुये सम्यग्द्शनको भी भिथ्यापनका प्रसन्न कैसे हो जावेगा ! बताओ। 
अथीत् सम्यग्दशनको भी मिथ्यादशेनपनेका प्रसंग नहीं है, क्योंकि दशनंभे उस भमिथ्यापनेका कारण 
दर्शनमोहनीय कर्मका उदय है | सो सम्यग्दशंनके उत्पन्न हो जानेपर रहता नहीं है। 

सत्यक्षानं मिथ्याज्ञानानन्तरं न भवति तस्प धरमविशेषानन्तरभावित्वादिति चेत्, 
सम्यरदर्शनमपि न मिथ्याज्ञानानन्तरमावि तस्याधम्विशेषाभावानन्तरभावित्वोषग्रमात् । 

सम्यग्ज्ञान तो मिथ्याज्ञानके अनंतर होता द्वी नहीं है, किंतु वह सम्यग्ज्ञान तो ज्ञानावरणका 
विशिष्ट क्षयोपशमरूप घमको कारण मानकर उत्लन्न होता हुआ स्वीकार किया गया है। यदि 
ऐसा कट्दोंगे तो हम भी कद्दते हैं कि सम्यग्द्शन गुण भी भिशथ्याज्ञानके अनंतर कालमें नहीं होता 
है। किंतु वह सम्यग्दर्शन तो मिथ्यात्व, सम्यक्षम्िथ्यात्व और अनंतानुबंधीरूप विशेष प!पोंका उद्य 
न होना रूप अभावको कारण मानकर उत्पन्न हुआ माना है। वस्तुतः विचारा जावे तो सम्यरदर्शन 
पर्यायका उप्रादान कारणरूप पूर्वपर्याय मिथ्यादर्शन ही है और मिथ्याज्ञाकका उपादानकारण रूप 
पूर्वपरिणाम मिथ्याज्ञान है। इसमे भब और लज्जाकी कौनसी बात है ! शीत तैलसे उष्ण और 
चमकती हुयी दीपकक्िका बन जाती है तथा दीपकलिकासे ठण्डा और काछा काजकू बन जाता 
है। उत्तरपर्यॉयका उपादान कारण गुण होता है। उस गुणके पूर्व समयवर्ती पर्यायोंमें मिथ्यापन 
ढुगा हुआ है। यह मिथ्यापन उत्तर पर्यौयोंके उत्पन्न होनेमें प्रयोजक नहीं है । उष्ण कलिकासे ठण्डा 
काजक द्वोजाता दे । यहां उष्णता पयौथ शौतमें कारण नहीं है । कारण तो स्पश गुण है । दम 
क्या करें ! उस समय स्पर्श युणका उष्ण परिणाम था । मूलेसे पण्डित हो जाता है। यहां पण्डि- 
ताईका कारण मूखता नहीं है | किं2 चेतनागुण है । उसका पूर्व में कुज्ञान या अज्ञान परिणाम है । 
विशिष्ट क्षयोपशम द्वोनेस वद्दी चेतना गुण पण्डिताई रूप परिणत दो जाता है। तैछ भरे दी सोनेके 
पात्रों द्वो या मिद्टीके पात्रमे, कलिकृका केवल तेलके साथ उपादान उपादेय भाव है। 

मिथ्याक्षानानन्तरभावित्वाभावे च सत्यन्नानस्थ सत्यज्ञानानन्तरभावित्व सत्यास- 

ध्यक्ञानपूर्वकत्व॑ वा स्थाद ! प्रथमकल्पनायां सत्यक्ञानस्थानादित्वप्रसंगो मिथ्याश्षानसन्ता- 
60 
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-मस्य चानन्तत्वप्रसक्तिरिति प्रतीतिविरुद्ध सत्येतरब्नानपौवापर्यद्शननिराक्रणमायातम्र् । 
द्वितीयकल्पनायां तु सत्यज्ञानोत्पत्तेः पूरे सकलब्बानशून्यस्पात्मनोनात्म त्वाजुपड्नो दुनिवार- 
सस्पोपयोगलक्षणत्रेव साधनात् । स चाजुपपतन्न एवात्मनः प्रसिद्वेरिति मिथ्यान्वानपू- 

- वेकमपि सत्यज्ञानं किंचिद भ्युपेयम् | तद्धत्सम्पग्दशनमपि इत्यनुपालम्म! । 
जो प्रतिवादी सत्यज्ञानकों मिथ्याज्ञानके अव्यवहित उत्तर कार्छों। उत्पन्न होता हुआ नहीं 

मनेंगे, उनसे हम जैन पूंछते हैं कि सबसे पहिले उत्नन्न हुए सत्यज्ञानको सत्वज्ञानके पद्यात् होता 
हुआ मानेंगे या सत्यज्ञान और असत्य ज्ञानसे रहित केवछ आत्मा ही सत्यज्ञानकों उत्पन्न करदेगा, 
स्वीकार करेंगे ? बताओ । यदि पहिले पक्षकी करपना करोंगे, तब तो सत्यज्ञानको अन[दिपनका 
प्रसंग आता है । क्योंकि पदिछा सत्यज्ञान उसके पहिलेके सत्यज्ञानसे उत्पल होगा और वह भी 
उससे भी पहिलेके सत्यज्ञानस द्वोगा, इध्त तरदद मिथ्यादृष्टि जीवोंके भी अनादि कार्से सम्यम्ज्ञानके 
होनेका प्रसेग आता है । तथा दूसरा दोष य& भी होगा कि मिथ्याज्ञानकी सन्तानरूप घाराको 
अनस्तपनेका प्रसंग हो जावेगा । क्योंकि जैसे सत्यज्ञान हो भविष्यमें सत्यज्ञानको पैदा करते हैं 
वैसे द्वी मिथ्याज्ञान मी भविष्यमे मिथ्याज्ञानको दी पेदा कर सकेंगे। मिथ्याज्ञान सम्यग्ज्ञानको उत्पन्न 
तो कर नहीं सकेगा। अतः कोई भी मिथ्याहष्टिजीव अनन्त कालूतक सम्यशज्ञानी नहीं बन सकेगा 
इस प्रकार सत्यजश्ञान और मिथ्याज्ञानके पून उत्तर कालमे रहना रूप कार्यकारण भावकों मानने 
वाढे नैयायिक, जैन आदिके दर्शनोंका खण्डन होना प्राप्त होता है, जो कि प्रमाणसिद्ध 
प्रतीतियोंसे विरुद्ध है। 

यदि दूसरा पक्ष छोगे यानी सबसे पहला सम्यग्ज्ञान आत्मामे सत्य और मिथ्या किसी भी 
ज्ञानस उत्नन्न नहीं हुआ है, इस कल्पनामें तो सत्यज्ञानकों उत्पत्तिके पद्दिले संपूर्ण ज्ञानोंसे रहित 
माने गये आत्माको जडपनेका प्रसंग आता है। जिसको कि आप अत्यंत कष्टसे दूर कर सकेंगे, जब 
कि उस आत्माका ज्ञान और दर्शनोपयोग स्वरूपसे साधन द्वो चुका है। अतः ज्ञानोंसे रहित 
आतल्माका वद्द मानना अछिद्ध दी है । क्योंकि सवेदा किसी न किसी ज्ञानसे युक्त होरदे आत्माकी 
प्रसिद्धि द्ोरदी है | इस कारण सभी प्रतिवादियोंकों इसी उपायका अवकढम्ब करना पढ़ेगा कि 
मिथ्यादृष्टि जीवके सबसे पढ़िले उत्पन्न हुआ कोई कोई सम्यम्शान मिथ्याज्ञानपूर्वक भी है । उसी 

' सत्पज्ञानके समान पहिला सम्यर्दर्शन मी भिध्याज्ञानपूर्वक होजाता है। इस प्रकार जैनोंके ऊपर 
कोई भी उल्मदना नहीं है। 

क्षायोपश्चभिकस्य क्षायिक्र्य च दश्शनस्प सत्यक्ञानपूर्वकृत्वात्सत्यक्ञान॑ दर्शनादभ्य- 
हदितमिति च न चोयम्, प्रथमसम्पर्दशेनस्थोपशमिकस्य सत्यक्कानाभावेडपि भावात् | 
नैव॑ किंचित्सम्यस्वेद्न॑ सम्यम्दशेनाभावे भवति। प्रथम भवस्येवेति चेत् न तस्थापि 
सम्यग्दशनसहचा रिल्वातू । 
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किसीका कटाक्ष है कि उपशम सम्यक्तके अनन्तर चार अनन्तानुबन्धी और मिथ्यात्व 
तथा सम्यस्मिब्यात्वके उपशम होनेपर और सम्यक्त् प्रकृतिक उदय होनेपर उत्पन्न हुए क्षयोप- 
शम सम्बक्लकों और क्षयोपशमके ही अनन्तर द्वोनेवाले क्षायिक सम्यक्त्को सत्यज्ञानपूर्वकपना ही 
आप जैनोंने इृष्ट किया है | अतः सम्यग्दर्शनसे सत्यज्ञान पूज्य है। क्योंकि सम्यक्लवका कारण 
सम्यरह्ान है । ग्रंथकार कद्दते हैं कि इस प्रकारका कुचोद्य करना टीक नहीं है। क्योंकि अनादि 
मिथ्यादष्टी जीवके करणलब्धिके उत्पन्न होजाने पर उत्पन्न हुए अनन्तानुबन्धी चार और मिथ्यात्व 
इन पांच प्रकृतियोंका अप्रश्नस्त प्रशस्त. उपशम होनेपर पढ़िछा ओपशमिक सम्यक्त्व तो सत्यज्ञानके 
विना भी उतन्न हो जाता है तथा सादि भिथ्यादृष्टिके प्रथमगुणस्वानसे भी सीधा क्षयोपशम सम्य- 
कल हो जाता है। अंतः कोई कोई सम्यग्दशन तो सत्यज्ञानके पूर्व में रहे विना भी हो गया। 
किन्तु इस प्रकार कोई भी सम्यस्श्ञान ऐसा नहीं है जो कि सम्यर्दर्शनके पूर्ववर्ती रहे विना उत्पन्न 
हो जावे। यदि आप यों कहें कि पहिला सम्यरज्ञान तो सम्यग्दशनके पूर्षम रहे विना दी हो गया 
है, यह तो ठीक नहीं हैं। क्योंकि पाहिछे सम्यग्शानके पर्व सम्यदशन न सही, किन्तु उसके समान 
काऊमे साथ रहनेवाछा सम्यग्दर्शन है ही | यों वह ज्ञान मी सम्यग्दर्शनका सहचारी है। 

तह प्रथममपि सम्यर्दशेन न सम्यग्न्ञानाभावे5स्ति तस्य सत्यज्ञानसहचारित्वादिति 
न सत्यक्ञानपूर्वकत्वमव्यापि दशनस्थ, सत्यक्ञानस्थ दशनपूर्वेकत्ववत्, ततः प्रकृत चोच- 
मेवेति चेन्न प्रकृष्टदशेनज्ञानापक्षया दश्शेनस्याभ्यहिंतत्ववचनादुक्तोचरत्वात्। न हि क्षायिके 
दर्शन केवलज्नानपूवेक॑ येन तत्कृता भ्यादित॑ स्यात् । अनन्तभवप्रहाणदेतुत्वादा सदर्शनस्पा भय: । 

शंकाकारका कटाक्ष करना फिर जम गया कि तब तो पाहिला सम्यग्दशन भी सम्यश्ञानके 

बिना नहीं होता है। वह प्रथमोपशमसम्यक्त्व भी सत्यज्ञानका सहचारी है अथोत् दोनों एक सम- 
यमें होते हुए साथ रहते हैं। इस प्रकार आप जैनोंने पूर्व में यह क्यों कद्ठा था कि फोई कोई 
सम्यादर्शन सत्यज्ञानके बिना भी रह जाता है । किंतु कोई भी सम्यरज्ञान सम्यग्दशनके विना नहीं 
होता है। हम शंकाकार कहते हैं कि साथ रहनेसे ही यदि उसके पूर्वकपना बन जावे, तब तो दश- 
नको भी सम्यरज्ञानपूर्वकंपना बन जावेगा । अतः सत्यज्ञानपूर्वकपना बदि सम्यग्दशनका लक्षण कर 
दिया जावे तो आप जैनोंके कथनानुसार कोई अबव्याप्ति दोष नहीं है। जसे सम्यग्जानको आप 
दर्श नपकपना मानते हैं और उसी कारण दर्शनको ज्ञानंस पुज्य मानते हैं वैसे ही सत्यज्ञान भी 
सहचारी द्वोनेसे सम्यग्दशेनके पे में रहता है । अतः ज्ञान भी पृज्य हो जाओ, हमको आपके उत्त 
रसे संतोष नहीं है। तिस कारण प्रकरणमे चढाया गया हमारा कराक्ष तदवल्थ ही रहा । अब 
आचार्य कई्ते हैं कि इस प्रकार चोद्य करना ठीक नहीं । क्योंकि पूर्ण उत्कृष्ट अवस्थाको प्रा्ष हुए 
सम्यग्दर्शन और सम्यन्शानकी अपेक्षासे कारणताका जिचार कर दर्शनकों पृज्येपना हमने कहा है 
और आपकी शंकाका सिद्धांत उत्तर हम पहिले भी संक्षेप यही कद चुके हैं । कवलज्ञानके प्रथम. 
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क्षायिक्सम्यक्त उतन्न द्वो चुका है, किंतु क्षामिकसम्यक्त्व केवलज्ञानपूर्वक नहीं है, जिससे कि उस 
पूरणदर्शनकी अपेक्षासे किया गया पृण्ेज्ञान पूज्य समझा जावे । और दूसरा समाधान यहां यह 
समझना चाहिये कि सम्यग्दशन ही इस जीवके भविष्य अनंत भवोंके मूल्सह्तित नाशका कारण 
है। एक बार सम्यर्दर्शनके हो जनिपर अधिकसे अधिक अर्थ पुद्रछू परिवर्तन काम अवश्य ही मोक्ष 
दो जाती है। अनंतानंत भवोंमें परिभ्रमण करनेकी अपेक्षा थोडेंस अनंत असंख्यात संख्यात भववों में 
परावर्तेन कर मोक्षम विराजमान कर देंनेका श्रेय सम्यग्दशन गुणके ही माथेपर लगा हुआ है। इस 
३3 बलपर और अनेक गुण मी आत्मा व्यक्त हो जाते हैं। इस कारण सम्बग्दर्शन 
द्वी पूज्य है । 

विशिष्टज्ञानतः पूर्वभावाच्चास्यास्तु पूर्ववाक् । 
तथेव ज्ञानशब्दस्य चारित्रात्माक् प्रवतेनम् ॥ ३५ ॥ 

ज्ञानावरण कर्मके क्षय होजानेपर उत्न्न हुए विलक्षण चमत्कारक क्षायिक ज्ञानसे पूववमे 
रहनेकी अपेक्षासे इस सम्यग्दशनका सूत्र पहिले बोलना उचित है। तैसे ही आनुषंगिक दोषोंसे भी 
रहित द्वोरदे परिपृर्ण चारित्रसे ज्ञान शब्दका भी आदि सूत्र पहिछे प्रयोग करनेमे प्रवर्तना समझो ! 

यद्यत्कालतया व्यवस्थित तत्तथैव प्रयोक्तव्यमाषोन्न्यायादिति क्षायिकन्लानातयूवे- 
कालतयावस्थितं दशेन पृवैश्गुच्यते, चारित्रा् सप्तुच्छिन्रक्रियानिवर्तिध्यानलक्षणात् सकल- 
क्मक्षुयनिबन्धनात्ससामग्री कात् प्राककालतयोद्भधूवत् सम्यस्ज्ञानं ततः पृवैमिति निरवधों 
दक्शषनादिश्रयोगक्रमः । 

जो जिस काल्म होता हुआ प्रामाणिक व्यवस्थासे सिद्ध द्वोरहा है, उसका डत्पत्तिके 
क्रमानुसार वैसे ही प्रथोग करना चाहिये। ऋषियोंके सम्प्रदायसे पेसा करना ही न्यायमाग है। इस 
कारण क्षायिक केवलज्ञानसे पूर्वकालम रहनेवाला सम्यग्दशन सिद्ध हो चुका है। अतः सूत्रमे दर्शन 
शब्द पदिके कहा जाता है और चारििसे पहिले ज्ञान शब्दका प्रयोग किया है । यध्पि चातित्र 
मोहनीय फर्मका क्षय दोजानेस बारहवें गुणस्थानके आदि में ही क्षायिकचारित्र होगया है। किंतु 
अघातिया कर्मोंके निमित्तस चारित्रमं आनुषंगिक दोष भारदे हैं। केवलज्ञानमें अधातिया कर्मोंके 
सन्निधानसे कोई दोष नहीं आते हैं । वह तेरहवैंके आदि भें ही अक्लुण्ण परिपूर्ण है। मन, वचन, 
काबके गोगोंको क्रियाके सवेथा नष्ट हो जानेपर पीछे उत्पन्न हुआ आत्मनिष्ठारूप चोगे शुद्ध 
ध्यानस्तरूप ओर सम्पूर्ण कर्मोंके क्षयषका कारण तथा केवल्सिमुद्धातके द्वारा तीन अधातिया क्मोंकी 
कयपुःके बराबर अन्तर्मुहृत स्थिति कर चुकना आदि सामग्रीसे युक्त दोरदे ऐसे चौदहवें गुणर्था- 
.औके अन्त समयमें दोनेवाले परिपू्ण चारिसे बहुत कार पहिछे उतन्न हो चुका परिपूर्ण सम्बनज्ञान 
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उप्त चार्जिसे पहिझे कहा जावेगा | इस प्रकार सत्रम परिपूर्णताकी अपेक्षासे उत्पन्न हुए दर्शन, 
ह्ान ओर चारित्रके प्रयोग करनेका क्रम सवेथा दोषोंसे रहित है । 

प्रत्येक सम्यागित्येतत्पदं परिसमाप्यते । 

दशनादिषु निःशेषविषयासानिदृत्तये ॥ ३६ ॥ 
ढंद्व समासके आदिम या अन्त अन्य कर्मधारय या बहुब्रीहि तथा तत्युरुष समासोंके द्वारा 

मिलाये गये पदोंका दन्द्रघटित सर्व दवी पदोंके साथ अन्वय हो, जाता है। इस सूत्रमे भी दर्शन, 
ह्ञान और चारित्रका दवन्द समास कर पुनः सम्यक् पब्दू के साथ य स॒ ( कर्मघारय समास ) किया 
गया है । अतः सम्यग् हस पदको प्रत्येक दर्शन ज्ञान ओर. चारित्रि पदों में परिपूर्ण रूपसे जोढदेना 
चाहिये । जिस्त सम्यकृपद छग्रानिका यह प्रयोजन है कि उससे संपूर्ण मिथ्यादशन, मिथ्याज्ञान, 
ओर मिथ्याचारित्रकी निव्त्ति हो जावे । अतः अतिव्याप्ति दोषको दूर करनेके छिये सम्यकृपद् 
अखण्ड रूपसे तीनों में अन्वित करदिया जाता है । 

सम्यग्दशन सम्यस्ज्ञानं सम्परूचारित्रमिति प्रत्येकपरिसमास््या सम्यागिति पं सम्बं- 
ध्यते, प्रत्येक॑ दर्शनादिषु निःशेषवियासनिदृत्त्यथ॑त्वाचस्य । तत्र दर्शने विपयासमौद्यादयों 
मिथ्यालवमेदाः शंकादयश्वातीचारा वशक्ष्यमाणाः, संज्ञान संशयादयः, सच्चारित्रे माया- 
दया, प्रतिचारित्रविशेषमतीचाराथ यथासम्भविनः श्रत्येयाः, तेषु सत्सु दर्शनादीनां 
सम्यक्त्वानुपपत्तेः । 

सम्यरदर्शन, सम्याज्ञान और सम्यक् चारित्र इस प्रकार प्रत्येक रलमें परिपृर्णरूपसे समाप्ति- 
कर सम्यक् यह पद जोढ दिया जाता है | उसका प्रयोजन यह है कि अत्येक दशन, ज्ञान और 
चारित्रग सम्पूण विपरीतताओंकी निवृत्ति हो जावे अर्थात् मिथ्यादर्शन, मिथ्याज्ञान और मिथ्या- 
चारित्रि ये तीनों रत्न न बन जावे । उन तीनोंमें विपरीतपना इस प्रकार है। प्रथम दर्शनमें तो 
विपरीतपना यों है कि कुदेव आदियें देव ग्ुरुपनेकी मूढता करना। ज्ञान, कुछ, पूजा आदिका गये 
करना, और एकांत, विनय, विपरीत, संशय ओर अज्ञान ये पांच प्रकार भिथ्याध्यवसाय करना 
तथा आंगे सातमें अध्याय! कद्दे जाने वाले शंका, काह्टा आदि भतीचार ये सब दशेनके दोष हैं 

और मिथ्या हैं | अतः सम्यग्दर्शनके सम्यकृपदसे हनका वारण ही जाता है| तथा सम्यम्जञानमें 
समीचीन पदके छगांनेसे संशय, विपर्यय और अनध्यवसाय या विमंग और कुमति, कुश्रुत रूप 
प्रमाणाभासकी व्यावृत्ति द्वो जाती है। एवं समीचीन चारित्रमे अनंतानुबंधीके उदयपर होनेवाले 
मायाचार, कोष, ईर्ष्या, आत्मस्तरूपमें चर्या न होना आदि विपर्यास हो सकते थे । तथा प्रत्येक 
देशचारित्र, सकरूचारित्र, अहिंसा महात्रत, सामाथिक आदि विशेष चारित्रोंभें बयायोग्य होने 



9०८ : तसस््वार्थचिन्शामणिः 

वारे अतीचार भी चारित्रके विपयांस हैं एवं कुमेषियोंके पंचामि तप, मुण्डन, जटा रखना, कान 
फाह केना आदि भी मिथ्याचारित्र समझ लेने योग्य हैं। उन सबकी निवृत्ति सम्यक् पद देनेसे हो 
जाती है। तीन मूढता, संशय, माया आदि विपयांसोंके होनेपर दशन, ज्ञान ओर चारित्रकों समी- 
चीनपना सिद्ध नहीं दोता है । 

तदेव॑ सकलबद्त्रावयवव्यास्याने तत्समुदायव्यास्यानात्सम्परद्शनज्ञाननालिणि 
मोश्षमार्गो वेद्तिव्य इति व्यवतिष्ठते । 

तिस कारण इस प्रकार पहिले सूत्रके सम्पूर्ण अवयवोंकी व्याख्या कर देनेपर उन अवयवोंके 
समुदायरूप सूत्रका भी व्याख्यान दो चुकाक्टै । अतः सम्यर्दर्शन, सम्यग्शान और सम्यकृचारित्र 
इन तीन गुणोंकी एकता हो जाना ही मोक्षका मार्ग समझ लेना चाहिये। यहांतक उक्त सिद्धांत 
व्यवश्ित दो जाता है । 

तत्र किमये सामान्यतों मोक्षस्य मार्गेज्रयात्मक! श्रत्॒कारमतमारूढः कि वा विश्वे- 
षत | इति श्ंकायामिदमाह। 

उक्त सिद्धांत तो हमने मान लिया । किंतु उस सूत्रके मकरणभे हमको यद्द पूंना है कि यह 
मोक्षका रत्लत्रयस्वरूप मांग सूत्रकार श्री उमास्वामी महाराजके मतमे व्यवस्थित है सो क्या सामान्य 
रूपसे है अथवा क्या विशेषरूपसे रत्नत्रय मोक्षका मागे है ? बताओ । इस प्रकार शंका द्ोनेपर श्री 
विद्यानंद स्वामी यह वक्ष्यमाण उत्तर कद्ते हैं । 

तत्सम्यग्दशनादीनि मोक्षमार्गों विशेषतः । 
सूत्रकारमतारूढो न तु सामान्यतः स्थितः ॥ ३७ ॥ 
कालादेरपि तद्धेतुसामान्यस्थाविरोधतः । 
त्वेकारयंजनों तस्य व्यापारादन्यथास्थितेः ॥ ३८ ॥ 

वे सम्यग्दशन आदि समुद्ित तीनों ग्रण तो विशेषरूपसे मोक्षमार्ग हैं। यही सिद्धांत सूत्र- 
कारके मैतब्यमे आरूढ हो रहा है। किंतु सामान्यकारणोंकी दृष्टिसि रत्लश्रयकों मोक्षका मांगे नहीं कहा 
गया है, यह वात पिद्ध हो चुकी है। बदि सामान्य कारणोंका निरूपण किया जाना हृष्ट होता तब 
तो काल, आकाश आदिको भी उस मोक्षके सामान्यरूपसे म्रागपनका विरोध नहीं है | जगतके 
सम्पूर्ण कार्योंकी उत्तत्ति होनेमें सामान्यकारण माने गये उन कार आदिका व्यापार द्वोता है, मों 

निरूपण किये विना भो सामान्य कारणोंकी दूसरे प्रकारसे मी व्यवस्था हो सकती थी। अतः विशेष 
रूपकर कथन करनेसे प्रतीत द्ोता है कि र्नत्रय विशेषरूपसे द्वी मोक्षका मार्ग है। कार आका- 
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शके अतिरिक्त मनुष्यजन्म, वज्वृषभनाराच संहनन, ढाई द्वीपक्षेत्र, दीक्षा लेना आदि कारण भी 
मोक्षके सामान्य कारणों गर्मित हैं। भावार्थ--विशेष रूपसे रत्नत्रय दी मोक्षका मार्ग है यही 
धूत्रकारकी विवक्षा है । 

साधारणकारणापेक्षया हि सम्यग्दशनादित्यात्मक॑ मोक्षमाग्रेमाचक्षाणो न सकलमोध्ष- 
कारणसंग्रग्रदपरः स्थातू, कालादीनामवचनात्ू, न च कालादयो मोशक्षस्योत्पत्तो न व्याप्रि- 
यन्ते सपेकायेजनने तेषां व्यापरात् । तत्र व्यापारे विरोधामावात्। यदि पुनः सम्परद- 
शेनादीन्येवेत्यवधारणाभावान्न कालादी नामसंग्रदस्तदा सम्यग्दशन मोक्षमार्ग इति वक्तव्यम्। 
सम्यग्दशनमेवेत्यवधारणा भावादेव ब्ञानादीनां कालादौनां कालादीनामिव संग्रदसिद्धे- 
स्त्तद्चनादिशेषकारणापेक्षयायं त्रयात्मको मोक्षमार्गः बत्रित इति बुद्धयामदे। 

मोक्षके साधारण कारणोंकी अपेक्षा ही रत्नत्रय स्वरूपको मोक्षमगे कथन करनेवाला सूत्र 
स'पृर्ण मोक्ष कारणोंक़े संग्रहंमे तत्पर नहीं कहा जावेगा | क्योंकि काछ, आकाश आदिक भी तो 
मोक्षके साधारण कारण हैं | उन कारणोंका सूत्र कथन नहीं किया गया है। यदि यहां कोई 
यदद कह बैठे कि कार आदिक तो मोक्षकी उत्पहिंगे कुछ मी व्यापार नहीं करते हैं | अतः मोक्षके 
सामान्य कारणको निरूपण करनेवाले सूत्रमे कार आदिकका फेथन नहीं किया है | आचाये कहते 
हैं कि किसीका यह फट्टना ठीक नहीं हे । क्योंकि उन व्यवहार कार, आकाश, कालूपरमाणु, 
आदिका सम्पूर्ण कार्योंकी उसत्तिमें व्यापार हो रहा है। अतः उस मोकरूप कार्यकी उत्त्तिमे भी 
काल आदिकके व्यापार होनेमे कोई विशेष नहीं है। यदि शंकाकार पुनः यह के कि काछ 
आदिकोंका भी असंग्रद न होगा । क्योंकि सूत्रकारने सम्बन्दशन, ज्ञान और चारित्र ही मोक्षके मार्ग 
हैं, ऐसा नियम तो किया नहीं है । अतः कार, आकाश आदिका भी संग्रह हो जाता है। इसपर 
दम जैन कहते हैं कि तब तो मोक्षका मांगे सम्यग्दशेन है, इतना ही कद्द देना चाहिये । सम्यम्द- 
शन द्वी मार्ग है, ऐसा नियम तो किया द्वी नहीं है। इस ही कारणस काल भादिकोंके समान ज्ञान, 
चारित्रका भी संग्रह होता सिद्ध हो जावेगा । किन्तु सम्यम्दर्शन मोक्षका मार्ग है, ऐसा संक्षिप्त 
कथन नहीं किया है। तिस कारण हम थों समझते हैं कि उन विशेषकारणोंकी अपक्षासे ही यहद्द 
रलभयबह्लरूप मोक्षमाग है, ऐसा सूत्रकारने आदि सूत्रमें सूचित किया है। जो बात युक्तिसे सिद्ध हो 
जावे | वद शकाकारको भी दृदयंगत करलेना चादिये। 

पूर्वांवधारणं तेन कार्य नान्यावधारणम् । 
यथेव तानि मोक्षस्य मार्गस्तद्रद्धि संपदः ॥ ३९ ॥ 

उद्देश्य और विधेयद्लमे कहीं कहीं दोनों ओरसे अवधारण दह्ोआाठा है। जैसे सम्यशान दी 
प्रमाण है और सम्यरज्ञान प्रमाण ही है । देव तथा नारकियोंके दही उपपाद जन्म द्वोता है। देव नार- 
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कियोंके डपपाद ही जन्म होता है। और कहीं कहीं कहीं पहिला है अवधघारण दो सकता है। 
मनुष्य भवसे ही भोक्ष होती है। यहां मनुष्य मवसे मोक्ष दो ही जाती है, ऐसा विधेय दलमें अवधारण 
नहीं होता है भर कह्दी कह्टीं विधेयदलमें ही अवधारण होता है। जैसे रूपवान् पुद्टरू ही है । गहां 
पुदूर रूपवान् ही है। ऐसा नियम नहीं कर सकते हैं । क्योंकि रस, गन्ध आदि गुण भी वहां 
विथ्वमान हैं । करीं दोनों मी दलोमें अवधारण नहीं होता है। जैस्ता नीडा कम्बल है । राजा घर्माल| 
है। बहां नीला ही कम्बरू होता है या नीला कम्बल ही होता है, ऐसा नियम नहीं हो सकता 
है। क्योंकि कम्बल छाल शुह् भी द्वोता है तथा कमछ या नील््मणि, जामुन आदि पदार्थ भी नीढे 
होते हैं। कोई कोई राजा पापी भी द्वोते हैं तथा राजाओंसे अतिरिक्त पंढित सेठ लोग मी घर्मात्मा 
होते हैं । अतः यहां उद्देश्य ओर विधेयमे एवकार नहीं रूगता है। एवकारके तीन भेद माने गये 
हैं। अभ्ययोगव्यवच्छेद, अयोगव्यवच्छेद और अत्यन्तायोगव्यवच्छेद । प्रथम अन्ययोग व्यवच्छेद 
विशेष्यके साथ एवकार ढगानेसे हो जाता है । जैसे अजुन ही धनुधौरी है। यद्वां अजुनसे अतिरिक्त 
व्यक्तियोंनि घनुषघारीपनकी, व्यावृत्ति हो जाती है | दूसरा एत्कार अजजुन पनुधीरी ही है आर्वात् 
अजजैन तलवार, चक्र आदि श्द्रोंको धारण नहीं करता है। यह अयोगव्यवच्छेद विशषणके साथ एवकार 
ढगनेसे अन्य धर्मोंकी व्यागृत्ति कर देता है | तीसरा कियाके साथ एवकार छम जानेसे नीछा कमर 
होता ही है। अज्जुन घनुषघारी है ही, यहां अत्यन्ताबोगव्यवच्छेद है | प्रकरणमें यह विचार है कि 
प्रथम सूत्रके उद्देश्य विधेयदकमें एवकार कहां छगाना चाहिये। यहां आचायमद्दाराजका सिद्धांत है 
कि तिसत कारण पहिले उद्देश्यदकम अवधारण करना चाहिये अर्थात् रलत्रय ही मोक्षमा्ग है । अन्य 
अकेला दर्शन या मुनि-दीक्षा आदि विशेषरूपसे मोक्षमाग नहीं है, दूसरे विधेय दलूमें अवधारण नहीं 
करना चाहिये। यदि विधेय दरूमे अवघारण किया जावेगा तो सम्यग्दशेन, ज्ञान, चारित्र ये मोक्ष- 
मार्ग ही हैं । इस ननियमसे छोकिक सम्पत्ति, स्वगे आदिकी समृद्धिके वे कारण न हो सकेंगे । कितु 
जैसे ही वे मोक्षके मार्ग हैं, वेसे ही स्वर्ग, मोगमूमि, पञल्चविजयादिककी विभूतिके भी कारण हैं । 
भतः पहिछ। ही अवधारण करना ठीक है| 

सम्पग्दशनज्ञानचारित्राण्येव मोक्षमा्ग इत्यवधारणं हि कार्यमसाधारणकारणनिर्दे- 
शादेवान्यथा तदघटनात्, तानि मोध्षमार्ग एवेति तु नावधारणं क॒तेव्यं। तेषां स्वगोद्यम्युद- 
यमार्गत्वविरोधात्, न च तान्यभ्युद्यमार्गो नेति शक्यं वक्तुं, सदक्षनादेः स्वर्गादिभाप्तिश्र- 
वणादू। प्रकर्षपयेन्तप्राप्तनि तानि नाभ्युदयम्रार्ग इति चेत् , सिद्ध तद्षेपक्ृष्टानां तेषामभ्यू- 
दयमागेलस्, इति नोत्तरावघारणं न्याय्य व्यवहारात्। निश्रयनयात्तृभयावधारणमपी- 
शम्ेव, अनैतरसम्यनिवाणजननसमथानामेव सहक्षनादीनां मोध्षमाम्ेत्वो पत्ते! परेषरामलु- 
कूलमागेताव्यवस्थानाव् । 
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पोक्षके असाधारण कारणका सूत्रम निरूपण किया है। इस ही कारणसे सम्यग्द्शन, ज्ञान, 
चारित्र ही मोक्षमार्ग है इस प्रकार पहिला ही एवकाररूप अवधारण करना चाहिये। अन्यथा यानी 
पदितय अवधारण किये विना रलनत्रयम वह विशेष कारणपना नहीं घंटेगा । जैसे उपयोग जीवका 
असाधारण लक्षण है, यहां उपयोग ही जीवका लक्षण है, इस प्रकार पहिला अवधारण करनेसे तो 
लक्षणमें असाधारणपना प्रतीत होता है। दूसेरे प्रकारस नहीं । वे तीनों मोक्षमार्ग ही हैं । इस 
प्रकार दूसरा अवधारण तो नहीं करना चाहिये । क्योंकि ऐसा करनेपर तो उनको स्वर्ग भोगमूमि, 
आ।दिके छौकिक सुखोंके मार्गपनेका विरोध हो जावेगा। भावार्य---स्वर्ग, ग्रैवेषक आदि तो अपरिपूर्ण 
ल्नत्रयोंसे प्राप्त हो जाते हैं | यहां कोई प्रतिवादी इस प्रकार नहीं कह सकता है कि वे रत्नत्रय 
स्वगै-छक्ष्मी या सवोर्थ सिद्धि विमान प्राप्तिके मार्ग नहीं हैं। क्योंकि सम्यग्दर्शन आदिसे स्व, नव 
अनुदिश आदिकी-प्राप्ति होना शाल्षों में सुना गया है। जिन्होंने सम्य्दर्शन होनेके प्रथम मनृष्यायु 

होकर अनेक म्रकारके सुखोंको भोगते हैं । भौर जिन जीवोंके देवायुके अतिरिक्त शेष तीन जायु- 
ओंका बन्ध नहीं हुआ है या किसी मी आयुफा बन्ध नहीं हुआ है, वे देशनत और महदामरतोंको 
घारणकर कह्पवासी देव या ग्रेवेषक आदिकोंमें अ६मिन्द्र पदको प्राप्त हुए प्रयामानुयोगमे घुने जाते 
हैं। गोम्मटसार कर्मफाण्ड और तत्त्वाथैशात्र भी इसी सिद्धान्तकों प्रतिपादन करते हैं। बदि 
यहां फिर कोई यह कढ़े कि तीनों रत्न जिस समय जपनी परिपूर्ण उत््कषे अवस्थाकों प्राप्त हो 
जावेंगे, तब तो वे स्वर्गके मार्ग नहीं हैं, किन्तु मोक्षके ही मार्ग हैं| अतः दूसरा विधेय दलके 
साथ अवधारण करना भी घन सकता है | तब प्ेसा कदनेपर तो अर्थापत्तिसे सिद्ध हो गया 
कि जबतक वे परिपूर्ण अवस्थाको प्राप्त नहीं हैं, जधन्य या मध्यम विशुद्धिकों छिये हुए निम्न 
श्रेणीके हैं, तब तो उनको स्वगे, अनुदिश आदिका मार्गपना प्रस्चिद्ध है। इस कारण उत्तरवर्ती 
दूसरा अवधारण करना भ्यायसे उचित नहीं है । यह कथन व्यवद्दार नयकी अपेक्षासे है। हां, 
निश्चचनयकी अपेक्षासे तो दोनों ओरसे एवकार रूगाना हमको शमीष्ट दी है। परिूृ्ण रत्त- 
श्रय द्वी मोक्षमार्ग है। रत्लत्रय मोक्षमागं ही है। स्रगें आदिकका कारण नहीं है। चौददवे 
गुणस्थानके अन्त्य समय परमावगाढ सम्यस्दशन, केवरज्ञान और जानुषगिक दोषोंसे रहित 
व्युपरतक्रियानिवृत्ति-घ्यामरूप चारित्र इन तीन अवयववालले सम्यस्दर्शन आदि त्रबकों मोक्ष- 
मार्गपना सिद्ध है। दौदहवेंके अंतसमयवर्तों रत्नत्रयकों अब्यवहित उत्तरवर्ती काछमें मोक्ष उत्पन्न 
करानेकी शक्ति है ही | अतः दोनों ओरसे एवकार रूगजाता है। हां, दूसरे अपरिपूर्ण रुलत्रय तो 
मोक्षको न उत्पन्न कर स्वगे आदिकके मांग हैं। वे अनुकूल कारण हैं। समर्थ कारण नहीं है । जैसे 
कि चाकको धुमानेवाके कुम्हारके हाथमें छंगे हुए दण्डको घटकायेके प्रति फलोपधानरूप समर्थ 
6 
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कारणता है ओर दृक्षोंकी रूकडी या कोनेमे घरे दण्डको केवर स्वरूपयोग्यतारूप अनुकूछ फारणता 
है, पैसे ही आपूर्ण रनत्रय मोक्षमार्गके प्रतिकूल नहीं है । सहायक है । 

एतेन मोक्षस्थेत्र मार्गों मोक्षस्य मार्ग एवेत्युभयावधारणमिष्ट प्रत्यायनीयम् । 

इस पहिले कथनसे इस सिद्धान्तका भी निश्चय करकेना चाहिये कि विधेय दल्मे पडे 
हुए मोक्षमागके पेटम भी हम दोनों ओरस अवघारण करना इहृष्ट करते हैं। रल्नत्रय मोक्षके दी 
मार्य हैं अर्थात् कुमागे या मोक्षके कार्य नहीं हैं । 

पूर्वावधारणेधप्यन्न तपो मोक्षस्य कारणम् । 

न स्थादिति न मन््तठ्यं तस्य चयोत्मकततः ॥ ४० ॥ 

यहां किसी प्रतिवादीका यह विचार है कि व्यवद्वार नयकी अपेक्षासे यदि पूर्वके उद्देश्य 
दलमें एत्क्रार छगाना भी इृष्ट करोगे तो मोक्षका कारण तप न हो सकेगा। क्योंकि आप तीनको 
ही मोक्षका कारण मानते हैं। अन्थकार कहते हैं कि सो यह नहीं मानना चाहिये । क्योंकि वह 
तप चारित्रमें गर्भित हो जाता है । भावार्थ--तप चारिजिश्वरूप है। अतः तपके होते हुए भी 
तीन ही मोक्षके मार्ग हुए। 

न झसाधारणकारणामिधित्सायामपि व्यवहारनयात्सम्यग्दशेनादीन्येव मोक्षमा्ग 
इत्यवधारणं श्रेयस्तपसों मोक्षमागत्वासावप्रसंगात्। न च तपो मोक्षस्यासाधारणकारणं न 
भवतति, तस्येवोत्कृष्टस्याभ्यंतरसम्रुच्छिन्नक्रियाप्रतिपातिध्यानलक्षणस्य कृत्स्नकृ्म निप्रमोक्ष- 

कारणलन्यवर्थितः | सम्यग्द्शनन्ञानचारित्रतपांसि मोक्षमाग इति छत्रे क्रियमाणे तु युज्येत 
पूवोवधारणम। अलुत्पन्नतादक्तपोविश्वेषस्प च सयोगक्रेवलिनः सम्रुत्पन्नर्नत्रयस्थापि ८मे- 
देशना न विरुष्यतेअवस्थानस्य सिद्धे! । ततः सकलचोद्यावत्रणनिबृत्तये चतुश्टय॑ मोश्षमार्गो 
वक्तव्य: । तदुक्तम। दशेनज्ञानचारित्रतपसामा राघना मणितेति केचितृ, तद॒प्यचोद्यम्। तपस- 
शारित्रात्मकत्वेन व्यवस्थानात् सहशेनादिश्रयस्थेव मोक्षकारणल सिद्धे! । 

उक्त शंकाकी व्याख्या करते हैं कि व्यवहार नयकी अपेक्षासे मोक्षके असाधारण कारणोंके 
कथनकी अभिलाष। होनेपर भी सम्यस्दर्शन आदि तीन द्वी मोक्षके मागे हैं, इस प्रकार जैनोंका 
नियम करना कल्याणकारी वहीं है। क्योंकि ऐसा करनेसे तपको मोक्षमार्गपनेके अमावका प्रसंग 
दोजावेगा। जैनोंकी ओरसे संभव है कि कोई यों कह बैठे कि मोक्षकां असाधारण कारण तप द्वोता 
दी नहीं है। यइ तो नहीं कद सकते दो । क्योंकि आशभ्यंतर तपों में उन्कृष्ट माने गये उस व्युपरतक्रिया- 
निवृत्ति नामक चोथे शक्ृध्यानरूप तपको सम्पूर्ण कर्मोंके सर्वथा मोक्ष होजानेका कारणपना व्यव- 



तत्त्वा् बिन्तामणिः 9८३ 
3ट ४८ 2५ २५७०5;५०५०३५३७२७०४*००कन ला»ट | टिलीजीिट तन पर भ +ञ -+ ८ ०० कम मर शाओमी न ढंल््ड न अहन ४ 

स्थित है | अर्थात् भविष्यमें कम न आसके और वर्तमान थोडे भी कर्मपरमाणु न विद्यमान रहें, 
ऐसा मोक्ष चोददवे गुणस्थानके अंतसमयव्र्ती तपत्ते होता है। संवर और निजेराके कारणों में तप 
प्रधान है। अंतरज्ञ और बदिरिक्न तपोंमें अंतरंग तपप्रधान है| छह प्रकारके अंतरंग तपों में ध्यान 
प्रधान है । जार ध्यानोंमे शक्ृध्यान प्रकृष्ट है और चार प्रकारके शुक्कध्यानों में समुच्छितकरिया 
प्रतिपाती नामक चौथा शुक्ृष्यान सर्वोत्कृष्ट है। अतः मोक्षके असाधारण कारणोंमें तपको अवृइ्य 
स्थान देना चाहिये। 

यदि जैन लोग सम्य्दशेन, सम्यग्ज्ञान, सम्यकचारित्र और तप ये चार मोक्षके मांगे हैं, 
इस प्रकार पूत्र बनावें तब तो पहिले उद्देश्य दलमें नियम कर देना युक्त हो सकता है । अन्य प्रकार 
नहीं | सूत्रम चौथे तपक्रो गा दनेसे दूसरा! छाम यह भी है कि जबतक सयोगकेवली भगवानके 
उस प्रकारका चौथा शुक्र ध्यानरूप विशेषतप उत्नन्न नहीं हुआ है और मरे ही तीनों रत्न सम्पूर्ण 
रूपसे उत्पन्न भी हो चुके हैं, उन भगवानके धर्मका उपदेश देना भी बन जाता है, कोई विरोध 
नहीं है। क्योंकि आयुःकर्मके अधीन द्वोकर उनका शरीरको घारण करते हुए संसारमें ठहरे रहना 
सिद्ध हो चुका है। तीनों रत्नोंके पूंे हो जानेसे तेरहवें गुणस्थानके आदिम द्वी केवली भगवान्की 
पिद्ध अवस्था न हो सकेगी । हां ! पूर्ण तपके उत्न्न हो जानेपर वे उत्तरकालमें परम मुक्तिको 
प्राप्त कर लवेंगे। तिस कारण सम्पूर्ण कुचोधोंकी बोछार गिरनेकी निवृत्तिके लिये सम्यर्दर्शन, ज्ञान, 
चारित्र और तप इन चारोंके समुदायको मोक्षमार्ग कह देना चाहिये। उसीको श्रीकुंदकुंद आचार्यने 
भी कहा है कि “ दंसणणाणचरित्त तवाणमाराहणा भृणिदा ” दशन ज्ञान चारित्र और तपकी 

आराधना करना श्रीगोतम गणघरने निरूपण किया है, इस प्रकार कोई शेकाकार कह रहे हैं । 
आचार्य कहते हैं कि उनका बह कटाक्ष करना भी ठीक नहीं है। क्योंकि तपको चारिके स्वरुपमे 
अंतर्भूत करके व्यवस्थित कर दिया है। अतः सम्यग्दर्शन आदि तीनको द्वी मोक्षका कारणपन सिद्ध 

है । यों पूर्व अवधारण करना समुचित है । 

ननु रल्नत्रयस्येव मोक्षहेतुत्वसूचने । 
किं वाहतः क्षणादूर्घ्व मुक्ति सम्पादयेन्न तत् ॥ ४१ ॥ 

यहां पुनः झंकाकारका कहना है कि यदि रलत्रयकों ही मोक्षके कारणपनका सूचन करने 
वाला पहला सूत्र रचा जविगा तो केवलज्ञानके उत्नन्न होनेपर जहँत देवके एक क्षणके ऊपर ही 
बढ़ रत्नत्रय मोक्षकों क्यों नहीं पैदा करा देता है ? उत्तर दीजिये । 

प्रागेवेंदं चोदितं परिहर्त च न पुनः शंकनीयमिति चेत् न, परिह्ारांतरोपदर्शना- 
थेत्वात् पुनथ्ो यक्रणथ |_वथाहि-- 
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शंकाकार अपनी झंकाको दृढ़ करनेके छिये उपाय रचता है कि सम्भव है कि कोई यों 
क॒द्दे कि यह कुबोधरूप शंका करना तो पहिंले ही हो चुका है और तभी उस शंकाका परिहार 
भो कर दिया गया है) अब फिर शेफा नहीं करना चाहिये, यद्ध कइना तो ठीक नहीं है । क्योंकि 
पहिछे समाधानसे अतिरिक्त दूसरा शंकाका परिहाररूप समाधान आचाये द्वारा दिखलानेके छिये 
पुनः सकटाक्ष शंका की जारदी है। इस शंकाके समाघानको आचाये महाराज स्पष्ट कर दिखलाते हैं। 

सहकारिविशेषस्यापेक्षणीयस्य भाविनः । _ 
तंदेवासत्वतो नेति स्फूट केचित्चक्षते ॥ ४२ ॥ 

कार्यकी उत्पत्तिमं उपादान कारण और निमित्तकारणके अतिरिक्त सहकारी कारणोंकी भी 
भपेक्षा द्वोती है । जैसे रोटी बनानेमें चून, पानी, रसोहयाके अतिरिक्त चकछा, बेलन भी आव- 
इयक हैं| मोक्षके कारण रत्नत्र+ यद्यपि तेरहवे गुणस्थानके आदिंगे हो चुके हैं | किन्तु भविष्य 
काकमे चौदहवें गुणस्थानके अन्त होनेवाठा विशेष सहकारी कारण अपेक्षित हो रहा है। वह 
चौथा शुकरष्यान उस समय तेरहवेंके आदिमें नहीं है । अतः तब मुक्ति नहीं हो सकती है । 
ऐसा स्पष्टरूपसे कोई जाचाये बढ़िया समाधान कर रहे हैं। यह समाधान विद्यानन्द स्वामीको 
भी अभीष्ट है। 

कः पुनरसों सहकारी सम्पूर्णनापि रलत्रयेणापक्ष्यते? यदभावात्तन्मुक्तिमहतों न 
सम्पादयेत्, श्ति चेतू-- 

वह फिर फीनसा सइकारी कारण है जो कि समीचीन रूपसे पृणे हुए भी रत्नत्रय करके 
अपेक्षित दो रहा है , जिसके न होनेके कारण अर्हन्तदव शीघ्र ही भुक्तिको प्राप्त नहीं कर पाते हैं 
अथवा वह रलतत्रय अद्॑न्तदेवको मुक्ति नहीं मिला रद्दा है। जआचाये कहते दें कि यदि ऐसा 
कहोगे तो इसका उत्तर सुनो ! 

स तु शक्तिविशेषः स्वाज्जीवस्थाघातिकर्मणाम् । 
नामादीनां त्रयाणां हि निर्जराकृद्धि निश्चितः ॥ ४१ ॥ 

नाम, गोत्र और वेदनीय इन तीन अधातिया फर्मोंके निश्चयसते निजेरा करनेवाछी आत्माकी 
बह विशेष शक्ति ही सहकारी कारण निश्चितरूपसे मानी गयी है । ध्यान, समुद्धात, भावनिजेरा, 
सेवर भौर आयुःकमके निषेकोका मुगाकर फल देना ये सब आत्माके विशेष परिणाम हैं। 

दण्डकपाटप्रतरलोकप्रणक्रियानुमेयो उपकर्ष णपरपकृतिसंक्रमणहेतुर्वा भगवतः खप- 
रिषामविशेष! शक्तिविशेष! सोउन्तरज्ुः सहकारी निश्रयपोषतो रत्नत्रयरसप, तदभावे 
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नामायपातिकमैत्रयस्य निजेराजुपपत्तेनिं:श्रेयसानुत्पत्तेओ, आयुषस्तु यथाकालमनुभवादेव 
निजेरा न पुनरुपक्रमात्तस्थानपव त्य॑त्वात्। तदपेक्ष॑ क्षायिकरत्नत्रय सयोगकेवलिनः अ्रथमसमये 
मुक्ति न सम्पादयत्येव, तदा तत्सहकारिणो5सक्तात। 

तेरइवें गुणस्थानके अन्तिम अन्तमूहत शेष रहनेपर आयुःकर्मके बराबर तीन अधघातिया 
कर्मोंकी स्थिति करनेके लिये केवली भगवानके स्वभावसे ही केवल्सिमुद्धात होता है और किन्हीं 
केवली महाराजके नहीं भी होता है। पद्मासन या खज्नासनसे पूर्वको मुख कर या उत्तर को मुखकर 
विराजे हुए फेवलज्ञानी जिनेम्द्रंदेवके शरीरके बराबर रूम्बे चोडे और सात राजू ऊंचे आत्माक़े प्रदे- 
शोंका फैल जाना दण्ड है और छोक पर्यन्त रुम्बे शरीरमात्र चौडे और सात राजू, ऊंचे कपाटके 
समान फैल जाना कपाट समुद्धात है। बाठवलयोंको छोढकर छोकम आत्रप्रदेशोंका फेल जाना 
प्रतर है और सम्पूर्ण छोकमें आत्माका उसाठउस भर जाना छोकपूरण है। छोकपूरणकी विधि 
आलाके मध्यके गोस्तनाकार आठ प्रदेश सुदशन मेहकी जडके बीचपर आ जाते हैं। बरफीके 
समान चारों ओर चौकोन अनंत अछोकाकाशके ठीक बीचंग लोक है। उस छोकका बहुत ठीक मध्य 
भाग सुदर्शन मेहकी जड़मे विधमान आठ प्रदेश हैं। इस छोकाकाशके पूर्वसे पश्चिमतक ओर उत्तरसे 
दाक्षिणतक तथा ऊध्वैदिशासे अधोदिशा तकके प्रदेश सत्र सम संख्या हैं । दो, चार, छद्द, 
आठ, दस आदिको सम संख्या कहते हैं और एक, तीन, पांच, साठ, आदिको विषम धाराकी 
संख्या कहते हैं। पूर्वसे पश्चिम तक विषम संख्यावाले तीन, निन्यानवे, ओर चाहे एक करोड़ 
एक आदि भी संख्या हों, उनका ठीक मध्य एक निकलेगा । कितु समसंख्यावाले चार, सो, एक 
कोटि आदिका मध्यमाग दो निकलेगा एवं पूवे पश्चिम ओर उत्तर दक्षिण दोनों ओरसे जहां सम- 
संख्यावाले पदाये हैं उनका ठीक बीच चार निकलेगा। सम संख्याका वर्गका मध्य चार होता है । 
किंतु जहां पूवे, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण तथा ऊपर नीचे तीनों ओरसे समसंख्यावाले पदार्थ हैं, वहां 
ठीक बीच आठ होगा। आठ भआठ रुपयोंकी ऊपर नीचे रख गड्डी बांधकर पूर्वले पश्चिम तक आठ 
पंक्ति रख दी जावे इसी तरह उत्तरसे दक्षिण तक आठ पंक्ति बनायी जावे इस प्रकार इन पांच 
सौ बारद रुपयों में ठीक बीचके रुपये आठ होते हैं | इससे छोटी. सँख्यावाछ्यल बीच नहीं निकल 
सकता है। क्योंकि समघाराके धनका बीच आठ होता है। आशक्षाके प्रदेशोंका फैलनेके समान पुनः 
संकोचन होता है। आठवें समय सयोग केत्रढ़ीके आत्मप्रदेश पूर्व॑शरीरके आकारको घारण कर 
छेते हैं । इस केवलीकी समुद्धात-परिणामरूप क्रियासे आत्माके मोक्ष कारण विशेषोंका अनुमान 
कर लिया जाता है तथा कर्मांकी अधिक स्थितियोंका न््यून करनारूप अवकषेण और कई प्रकृ- 
तियोंकी अन्य शुमप्रकृतिरूप कर देना स्वरूप संक्रमणके कारण परिणामविशेष भी आल्ममाके 
विद्यमान हैं । वे आत्माकी विशेषशक्तियां मोक्षकी उत्पत्तिमं रत्नत्रयके अंतरंग सहकारी कारण दो 
जाती हैं। यदि आत्माकी उन सामथ्योंको सहकारी कारण न माना जवेगा तो नाम, गोत्र और 
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वेदनीय इन तीन अषाती कर्मोंकी निजेरा नहीं हो सकती थी। तिस कारण मोक्ष भी नहीं उत्पन्न 
हो सकेगी । द्वां ! अषातियों में आयुःकर्मकी तो अपने कालमे फल देना रूप अनुभवसे ही निजेरा 
होती है । किंतु फिर तीमैडर अईन्त देवके आम या पनसके समान आयुःकर्मकी उपक्रम विधिसे 
यानी भविष्यमें आनेवाके निषेकोंको थोड़े कालछमे ही भोगंने योग्य बनाकर आयुकी निजेरा नहीं 
होती है । क्योंकि उनकी आयुःका समुद्रपात या शद्र आदिकसे अपव्तन नहीं दो पाता है | सामान्य 
केवली, मुरुदत्त, प०्डव आदिकी आयुःका अपवतन हो गया शास्तरमें सुना है । अंतकृत्केवही अथवा 
समुद्र, मेहगिरि शिखर, भोगमूमि, गंगा, आदिके ठीक ऊपर पैंतालीस छाख योजनके सिद्ध क्षेत्रम 
वहां विराजमान सिद्ध मगवानकी पूर्वभवर्सबंधी आयुःका प्रायः अपवतेन हुआ समझना चाहिये | 
गोस्मटसार कमेकाण्डमे आयुःका अपकर्षण विधान तेरहं॑वे ग्रुणस्थानके अंत समयतक कहा हैं । 
उदीरणा छंटे तक होती है। श्रुतसागर स्वामीका मी यही सिद्धांत है। उन कढ्दे हुए आत्माके 
परिणामविशेषोंकी अपेक्षा रखनेवाछा क्षायिक रत्नत्रय सयोग केवली नामक तेरदवे ग्रणस्थानक पहिले 
समयमे मुक्तिको कथमपि प्राप्त नहीं करा पाता है | क्योंकि उस समय रत्लत्रयका सहकारी कारण 
वह आत्माकी भ्रक्तिविशेष विद्यमान नहीं है | कारणकूट कार्यको करते हैं। सहकारियोंसे विकछ 
होरदे कारण अव्यवह्ित उत्तरकाढमें कार्यकों उत्पन्न नहीं कर पति हैं । 

क्षायिकत्वान्न सापेक्षमहेद्र॒लत्रयं यदि । 
किन्न क्षीणकषायस्य दृकचारित्रि तथा मते ॥ ४४ ॥ 
केवलापोक्षिणी ते हि यथा तद॒च्च तत्रयम्। 
सहकारिव्यपेक्ष॑ स्यात॒ क्षायिकत्वेनपेक्षिता ॥ ४५ ॥ 

कोई सकटाक्ष कई रहा है कि जो गुण क्मोंके क्षयसे उलज्न होता है, वद्द अपने कार्यके 
क्रनेमें किसी अन्यक्री अपेक्षा नहीं रखता है। अईन्त परमेष्ठीके तेरहवें गुणस्थानकी आदिम 
उत्पन्न हुआ रत्नत्रय भी दश्शेनमोहनीय, चारित्रमोहनीय, और ज्ञानावरण कर्मके क्षयससे उ्रन्न 
हुआ है। अतः मोक्षकी उत्पत्ति करादेनेमें वह अन्यकी अपेक्षासे सहित नहीं है | आचाये कहते 
हैं कि यदि ऐसा कहोगे तो बारहवें क्षीण कषाय गुणस्थानके आदिमे उत्न्न हुए क्षायिक सम्यक्त् 
ओर क्षायिकचारित्र ये दोनों हीं उसी प्रकार मोक्षके उत्पादक क्यों नहीं माने जांतर। जिस प्रकार 
आप यहां यही कह सकते हैं कि वे दोनों दशन ओर चारित्र तीसरे केवरशानकी अपेक्षा रखने- 
वाले होकर तीनरूप दो जावेंगे, तमी मुक्ति ( जीवन्मुक्ति ) को प्राप्त करा सकेंगे, तब तो क्षायिक 
गुर्गोको भी अन्यकी अपेक्षा हुई। उसीके समान वह रत्नत्रय भी चतुर्थ शुक्रृष्यानरूप सहकारी 
कारणकी अपेक्षा रखता हुआ दी परममुक्तिका संपादन करा सकेगा। क्षाय्रिकमुण किसीकी 

आज अपेक्ष। नहीं रखते हैं | इश्क अमिप्राय बद्दी है कि अपने सवरूपको प्राप्त करानेंगे वे गुण अन्य 
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गुणोंकी आवश्यकता नहीं रखते हैं । केवक कर्मोंके क्षंयसे वे आत्मामें अननन््तकारके छिये उत्पन्न 
हो जाते हैं । तभी तो सिद्ध भगवान क्षायेकभाव सर्वदा बने रहते हैं। औदयिक और क्षायो_ 
पशमिक भाव नहीं रह पाते हैं । क्योंकि इनके बननेमें कतिपय बहिरंग सहकारी कारणोंकीं अपेक्षा 
है और क्षायिक भावोंके उत्पन्न होनेमे बहिरंग पदार्थोके ध्वंसरूप अभावोंकी अपेक्षा तो है | किन्तु 
प्रधानरूपसे किसी भावात्मक गुणकी अपेक्षा नहीं है। फिर मी अतिरिक्त काये करनेके छिये 
क्षायिकगुण अन्य सहकारी कारणोंकी अपेक्षा रखते हैं, यह बात आई। 
नें क्षायिकत्वेडपि रत्नत्रयस्थ सहकारिविशेषापेक्षणं, “ क्षाधिकमावानां न द्वानि- 

नापि वृद्धिरिति प्रवचनेन बाध्यते, क्षायिकत्वे निरपेक्षखवचनात्, क्षायिकों हि भावः 
सकलस्वप्रतिबंधक्षयादाविभूतों नात्मलामे किश्विदपेक्षते ” येन तद भावे तस्थ हानिस्तत्मकर्ष 
च वृद्धिरिति। तत्मतिषेधपरं प्रवचन॑ कृत्लकमेक्षयकरणे सहकारिविशेषापेक्षणं कथ बाय॑ते १ । 

रलत्रयको अपने प्रतिबंधक कर्मोंके क्षयसे उत्तत्न होते हुए मी मोक्षरूप कार्यको करनेमें 
विशेष सहकारी कारणोंकी अपेक्षा रहना इन शासत्रके वचनोंसे बाधित नहीं होता है कि क्षाबिक 
भावोंकी द्वानि नहीं होठी है और वृद्धि भी नहीं होती है अर्थात् क्षायिकभाव उतनेके उतने द्वी 
रहते हैं। कमती बढती नहीं द्वोते हैं। कोई सहकारी कारण आवेगा तो क्षायिक गुणोंके जतिशर्योको 
कमती बढती द्वी करता हुआ चछा आंवेगा । जो अपने स्वभावोको छेता देता नहीं है, वह सद्द- 
कारिओंसे सहकृत ही नहीं हुआ है। इस आगमका जैन सिद्धान्तके अनूकूछ ही अभिप्राय है । कर्मोंके 
क्षयसते होनेवाले मार्वोर्में स्वरूपछामकी अपेक्षासे अन्य कारणोंसे रहितपना कहा गया दे । क्षाबिक 
भाव अपने सम्पूणे प्रतिबन्धक कर्मोंका क्षय हो जानेसे प्रगट हो जाता हैं। अपना स्वरूप छाभ 
करनेगे वह अन्य किसी सहकारी कारणकी अपेक्षा नहीं करता है। जिससे कि उस सहकारीके 
अभात्र हो जानेपर उस गुणकी हानि द्वो जावे और उस्त अपेक्षणीयके उत्कष हो जानेपर ग्रुणकी 

वृद्धि हो जावे | भावार्थ---गुणका स्वरूप बिगाढनेवाला प्रतिपक्षी कर्म था। उस कर्मके सर्वा- 
ज्ञीण क्षय होजानेपर उस क्षाबिकमावका पूर। शरीर व्यक्त हो जाता है। अतः गुणके आंत्मछाभ 
करनेगें कमोके अतिरिक्त अन्य कोई सहकारी कारण अपेक्षणीय नहीं है। अन्यकी नहीं आपेक्षा- 
कर वह उत्पाद व्यय औब्य गाल्क क्षायिक गुण अनन्तकारतक उत्पन्न दोला हुआ बना रहता 
है । अतः आललाभके लिये सहकारी कारणोंकी अपेक्षाके निषेध करनेमें तत्पर वह शांख्र वाक्य 
बिचारा अन्य उिलक्षण माने गये पूर्ण कर्मोंका क्षय करना रूप मोक्षकायमें विशेष सहकारी कारणोंकी 
अपेक्षा रखनेको कैसे बाधा दे सकेगा ? अर्थात् नहीं। 

न च॒ क्षायिकत्व तत्र तदनपेक्षत्वेन व्याप्त, क्षीणकषायदर्शनचारि्रियो! क्षायिक- 
स्वेडपि सुक्त्युत्पादने केवलापेक्षित्वस्थ सुप्रसिद्धत्वात् । वाभ्यां तद्घाधकद्देतोव्य॑मिचारात् । 
ततो5स्ति सहकारी तद्ग॒त्नत्रयस्यापेक्षणीयों धुकत्यागमाविरुद्धत्वात् । 
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क्षायिकपने हेतुकी उन सहकारी कारणोंकी नहीं अपेक्षा करना रूप साध्यके साथ उस प्रक- 
: रणमें व्यात्ति बन जाना सिद्ध नहीं है, इस व्याप्तिका व्यभिचार देखा जाता है। क्षीणकषाय नामक 

बारहवें गुणस्थानके आदिम क्षायिक सम्यक्ल और क्षाविकचारित्रको कर्मोंके क्षयसे जन्यपना होते 
हुए भी मुक्तिरूप कार्यकी उत्पत्ति फरनेमें तीसरे केवरुज्ञानक्री अपेक्षा रखनापन अच्छी तरह 
प्रसिद्ध दो रहा है। अतः बारहवें गरुणस्थानके उन सम्यक्त्व और चारित्र करके उस सापक्षपनेके 
बाधक निरपेक्षपन हेतुका व्यभिचार है। हां ! स्वांशम निरपेक्षपनको सिद्ध करते हो तो वह सद्धेठ 
है। उस कारणसे 'सिद्ध होता है कि उस तेरहवें गुणस्थानके आदि होनेवाले उस क्षायिक रल्नत्रयको 
चतुर्थ शुक्ृष्यानरूप सहकारी कारणकी अपेक्षा है। इस सिद्धांतमें युक्ति और आगमसे कोई भी 
विरोध नहीं भाता है । सामग्रीके पूर्ण हो जानेपर समय कारणसे चौदहवें ग्रुणस्थानके अंतमें परम 
मोक्षकी प्राप्ति हो जाती है। 

न च तेन विरुध्येत त्रेविध्य मोक्षवर्त्मनः। 
विशिष्टकालयुक्तस्य तत्त्रयस्थेव शाक्तितः ॥ ४६ ॥ 

यहां कोई यों कहे कि यदि आप जैन रत्नत्रयको अन्य सहकारी कारणोंकी अपेक्षा रखता 
हुआ मोक्षका कारण मानेंगे, तब तो मोक्षमागकों तीन प्रकारका मानना उस कथनसे विरोधको प्राप्त 
हो जावेगा । क्योंकि चौथे, पांचमें, कारण भी आपने मान लिये हैं। ग्रेथकार कहते हैं कि यह कहना 
तो ठीक नहीं है। क्योंकि विशिष्ट कारक और उसमें परिपक्व रूपसे होमेवाके अन्य परिणामोंसे युक्त 
होनेकी अपेक्षा रखता हुआ वह रत्नत्रय ही आत्रशक्तियोंकी अपेक्षासे मोक्षका मार्ग है। मावार्थ- 
मोक्षके अव्यवहित कारण माना गया उस आल्शक्तिका विकास एक विशेष्ट कालमे ही होता है । 
जैसे कि बाह्य अवस्थामें विद्यमान मी युवत्व शक्तिका प्रगट होना कार और उसमे द्ोनेवाके 
शारीरिक परिणामोंकी अपेक्षा रखता है । 

धायिकरत्नत्रयपारिणामतो श्वात्मैव क्षायिकरत्नत्रयं तस्य विश्विष्टकालापेक्षः श्क्ति- 
विशेषः ततो नाथोन््तर॑ येन तत्सद्दितस्य दशेनादित्रयस्य मोश्षवत्म॑नस्त्रैविध्यं विरुष्यते । 

कर्मोंके क्षयसे होनेवाले रत्नत्रयके परिणामोंसे परिणत होरहा उपादान कारण आह्मा ही 
क्षायिक रत्नत्रय है । कारूविशेषकी अपेक्षासे उस आत्माके उत्पन्न होनेवाछा और सम्पूर्ण कमोंको 
ध्वंसत करनेवारा विशेष सामथ्ये भी उस आत्मा और रत्लत्रयसे मिन्न नहीं है। जिससे कि यानी 
यदि भिन्न होता तब तो उस चोथेसे सद्दित द्वोकर सम्यग्दशन आदि तीनको मोक्षका मार्ग 
माननेपर तीन प्रकारपनका विशेष दो जाता, किन्तु अभेद माननेपर वह सामथ्ये चोथा नहीं बन 
पाता है। जिससे कि कथमपि विरोषकी सम्मावना नहीं है । 
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तेनायोगिजिनस्यान्त्यक्षणवत्ति प्रकीतितम । 
रत्नत्रयमशेषाघविधातकरणं धुवम् ॥ ४७ ॥ 

ततो नान्यो5स्ति मोक्षस्य साक्षान्मार्गों विशेषतः । 

प्वावधारणं येन न व्यवस्थामियात्ति नः ॥ ४८ ॥ 
तिस कारणसे चौदवे गुणस्थानवर्ती अयोगी जिनेंद्रके अंतिम समयमें होनेवाला पूर्ण रत्न- 

त्रय ही सम्पूर्ण कर्मोके समुदायको क्षय करनेमे निश्चयसे समय कहा गया है। उस कारणसे रतनत्रयके 
अतिरिक्त दूसरा कोई विशेषरूपसे मोक्षका अव्यवहित पूर्व॑वर्ती मार्ग नहीं है | अर्थात् रतलत्रय ही 
मोक्षका साक्षात् कारण है। जिससे हमारा पहले उद्देश्य दलमें एवकार लगाकर नियम करना व्यव- 
खाको प्राप्त न होता | भावार्थ-- पद्िला अवधारण करना भक्ते प्रकार व्यवस्थित है । 

नन््वेवमप्यवधारणे तदेकांवानुषड्ृः इति चेतू, नायमनेकांतवादिनामुपालस्भो 
नयापणादेकांतस्येष्टत्वात् , प्रमाणापैणादेवानेकांतस्य व्यवस्थितेः । 

यहां किसीका साक्षेप शंका है कि इस प्रकार अवधारण करनेपर तो जैनोंकों उस नियम 
करनारूप एकांत मंतव्यका प्रसंग आता है । आचार्य कहते हैं कि यदि ऐसी शंका करोगे तो दम 
जैन कहते हैं कि यट आपका उढाइना अनेकांतवादकी टेव रखनेवाले स्याद्वादियोंके ऊपर नहीं 

आता है। क्योंकि सुनयकी प्रधानतासे एकांतवादकों भी हम इष्ट करते हैं। जैसे कि मुक्तजीव सौैज्ञ 
ही है, सम्यग्ज्ञान द्वी प्रमाण है, यथार्यात चारित्रिसे ही मोक्ष होती है। इत्यादि नय वाक्य अन्य 
धर्मोंकी अपेक्षा रखते हुए समीचीन एकांतको प्रतिपादन करनेवाले माने गये हैं । द्वां | प्रमाणके 

द्वारा ही वस्तुका निरूपण करनेकी अपेक्षात्रे अनेकांत मतकी व्यवस्था दो रही है | श्रीसमंतमद्र 
स्वामीने भी यही कद्दा है कि-- 

अनेकाँतोप्यनेकांत/ प्रमाणनयसाधनः । 
अनेकांतः प्रमाणात्ते तदेकांतोर्पितान्नयात् ॥ १ ॥ 

पदा्थोगि अनेक धर्म हैं । यह अनेकांत भी एकांत रूपसे नहीं है। किंठु प्रभाण और नयकी 

अपेक्षासे साधा गया अनेकांत रूप है। तुम जिनेंद्र देवके मतंमे प्रमाणदष्टिसे अनेक घर्म स्वरूप 
वस्तुका निरूपण है और प्रयोजनवश प्रधानताको प्राप्त हुये एक धर्मकी नयदृश्सि समीचीन एक 
घ्म स्लरूप भी पदाये है। भावार्थ--अनेकांत और समीचीन एकांत ये दोनों भी दमको इृष्ट हैं। 
अन्य घर्मोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवारा केवछ एकांत तो मिथ्या है । 
69 
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ज्ञानादेवाशरीरलसिद्धिरित्यववधारणम् । 

सहकारिविशेषस्यापेक्षयास्त्विति केचन ॥ ४९ ॥ 
यहां कोई प्रतिवादी कह रहे हैं कि सहकारीकी अपेक्षा रखने वाले रत्नत्रथकों ही आप 

जैन मोक्षमाग मानते हैं।इसको अपेक्षासे तो ऐसे नियम्र करनेमें छाघव है कि विशेष सहकारी कार- 
णोंकी अपेक्षा करके सहित अकेले ज्ञानसे ही स्थूछ, सूक्ष्म शरीरसे रहित हो जाना श्वरूप मोक्षको 
सिद्धि हो जाओ । इस प्रकार कोई नेयायिक आदि कहते हैं। 

ततज्ञानमेव निःभ्रेयसहेतुरित्यवधारणमस्तु सहकारिविशेषापेक्षस्य तस््वैव निःश्रेयस- 
: सम्पादनसमथेस्वात्। तथा स॒ति समुत्पद्न॒तत्तज्ञानस्य योगिनः सहकारिविशेषसश्षिषानात्यूब 

सित्युपपत्तेहपदे शप्रबृत्तेरविरो धातू , तदर्थ रत्नत्रयस्य म्ुक्तिहेतुत्वकल्पनानथेक्पात् , तत्क- 
ट्पनेडपि सहकायेपेक्षणस्थावश्यंभाविखात्, तल्यथमेव मुक्तिहेतुरित्यवधारणं माभूदिति 
केचिद । 

यहां उक्त आक्षिपका विवरण यों है कि जीव आदिक तत्तोंका ज्ञान ही मोक्षका हेतु है । 
इत्त प्रकार पहला अवधारण ठीक द्वो जावे। बयोंकि सम्यक्त, चारित्र जौर आत्माके विशेष परिणाम 
रूप विशिष्ट सहकारी कारणोंकी अपेक्षा रखता हुआ वह ज्ञान ही मोक्षके प्राप्त करानेमें समय है । 
वैसा कहमेपर एक लाभ यह भी हो जाता है कि सयोग केवली अन्त भगवानके केवलज्ञान स्वरूप 

तत्वज्ञानके उत्पन्न हो जानेपर भी मोक्षके उपयोगी विशेष सहकारी कोरणको उपस्थिति हो जानेंके 
पहिले अहैतदेवका संसारभे स्थित रहता बन सकता है और हजारों वषे तक ठहर कर भगवान् 
भव्य जीबोंके प्रति उपदेश दनकी प्रवृत्ति कर सकते हैं | कोई विरोध नहीं है। उस उपदेश देनेके 

हिये रनत्रयको मोक्षमारीपनेकी कल्पना करना ब्यथ है | क्योंकि उन तीनको भी मोक्षमार्गफी कर्पना 

करने पर आपको सदकारीकी अपेक्षा करनारूप कथन तो आउश्यक होने वार ही है। इसको अपेक्षा 

तो सहकारी कारणोंसे सद्तित एक ज्ञानकों ही मोक्षका मांगे कहना कहीं अच्छा है। अतः वे तीनों 

ही मोक्षके कारण हैं।इस प्रकार आप जैनोंका नियम करना न होवे ऐसा कोई पाण्डित कह हे हैं। 

तेषां फलोपभोगेन प्रक्षयः कमणां मतः । 
सहकारिविशेषो5स्य नासो चारित्रतः एथक् ॥ ५० ॥ 

डन प्रतितरादियोंके यह्वां अकेले ज्ञानका विशेष सहकारी कारण यह माना गया है कि 

आत्माको कर्मजन्य सुख, दुःखरूप फलक। उपभोग कराकर आत्मासे सश्चित कर्मोंका प्रक्षय हो 
जाना, किंतु फलोंके मोग करके कर्मांका क्षय दो जाना, वह सहकारी कारण तो द्वमारे जैनोंके माने 
हुए चभारितसे भिन्न नहीं हे । 
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ततवब्ानान्मिथ्याज्ञानस्थ सदजस्याद्ार्यस्य चानेकप्रकारस्य प्रतिश्रमेय॑ देशादिभेदा- 
दुषे्भवतः प्रक्षयात्तद्वेतुकदो परनिवृत्तेः प्रवृत्यमावादनागतरय जन्मनो निरोधादुपात्तजन्मनश्र 
प्रावत्तपमोधमेयो! फलभोगेन प्रक्षयणात् , सकलदुःखनिषृत्तिरात्य॑न्तिकी मुक्तिः, दुःखज- 
न्मप्रद्ृत्तिदोषभिध्यान्ञनानामुत्तरो चरापाये तदनन्तरापायान्निःश्रेयसमिति कैशिद्वचनात् । 

केवल तत्तज्ञानको मोक्षका माग माननेवाले कतिपय प्रतिवादियोंका मम्तब्य प्रथक् प्रथक 
है । उनमे नेयायिक तलज्ञानसे मुक्ति होनेकी प्रकियका निरूपण ऐसा करते हैं कि कारण 
विशेषोतते उसन्र हुए तत्तज्ञानके द्वारा मिथ्याज्ञानका प्रक्षय हो जाता है। मिथ्याजश्ञान मूलभेदसे 
दो प्रकारका है। एक सहज, दूसरा आहार्य। जो स््रभाजसे ही वनस्पति, कीट, पतझ्भ मूल तियञ्च 
मनुष्योंके अपने आप मिथ्या संस्कारवश उसन्न हो जाता है, वह जैनियोंके अग्रहीत निध्याहष्टि 
जीवके ज्ञानसमाव सहृजमिथ्याज्ञान है। और दूपरोंके उपदेशसे या स्तर खोटे अध्यवसायसे 
इच्ठापूर्वकक चछाकर विपरीतज्ञान कर लिया जाता है वह आदार्य है। आदहायेका लक्षण नैया- 
पिकोंने ऐसा माना है कि “ बाधकालीनोतन्नेच्छाजन्य ज्ञानमाहाययम् !” किसी विषयके बाधक- 
ज्ञानके रहते हुए भी चलाकर इच्छा उत्पन्तकर आश्रदसे विपरीत ज्ञान पैदा करलेना आहायें 
मिथ्याज्ञान है । इन दोनों मिथ्याज्ञानोंके अनेक भेद हैं। तत्तज्ञान उल्नन्न होनेके प्रथम प्रत्येक 
प्रमेयम देश, कार, अवथा, सम्बन्धकी अपेक्षासे उसन्न हो रदे विध्याज्ञानोंका तत्तज्ञान द्वारा 
बढ़िया क्षय हो जानेसे मिथ्याज्ञानजन्य दोषोंकी निवृत्ति हो जाती है और रागद्वेष स्वरूप दोषोंको 
निवृत्ति दो जानेपर घम अधमे प्रवृत्तियोंका अभाव हो जाता है। क्योंकि उन प्रवृत्तियोंके कारण 
दोष थे। जब दोषोंका ही अभाव हो गया, तब प्रवृत्तिरप काये भी नहीं हो सकते हैं| कारणके 
न द्ोनेपर कार्य भी नहीं होता है। और प्रवृत्तिके अमावसे उसके कार्यजन्मका भी अभाव हो जाता 
है । वहां भविष्यंत्र होनेवाले जन्मोंका अभाव तो प्रवृत्तिके न होनेसे हो गया भर ग्रद्टण किये 
गये मनुष्य जन्मका तथा वर्तमान फेर देनेतराले प्रजृत्तिसरूप धर्म अधमेका फल देनारूप भोग 
करके नाश दो जाता है । जब जन्म छेना तथा पुण्य पापका ही नाश द्वोगया, तब उनके कार्ये 
संपूर्ण दुःखोंकी भी निवृत्ति होगयी, और उसी अन्तकों अतिक्रमण करनेवाढी अनम्तकार तकके 
लिये हुयी दुःखनिवृत्तिको ही मुक्ति कइते हैं। नेयायैकोंके गौतम ऋषिका सूत्र है कि “ दुःख, 
जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्याज्ञान इनमें पूर्वके कार्य हैं और उत्तर में कहे हुए कारण हैं । तत्त्व- 
ज्ञानके उतन्न हो जानिपर भिथ्याज्ञानोंका जब नाश होगया तो आगे आगेवाढे कारणोंका अभाव 
दोजानेपर उनके अव्यवाहित पूर्ववर्ती कार्योका भी अभाव होजाता है । अन्त दुःखोंके निवृत्त हो 
जानेसे मोक्ष हो जाती है ! इस प्रकार ककोपभोगकीं सहकारी कारण पकडता हुआ सम्यश्शान 
( तत्तज्ञान ) ही मोक्ष क्न कारण है, ऐसा किन्दीं नेयाबिकोंके द्वारा कहा जाता है । 
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साक्षात्का यकारण भावो पलब्धेस्तत्वज्ञानाभिः भेयसमित्य परे! प्रतिपादनात्, ज्ञाने 
चापवगे इत्यन्थेरमिधानात् , विद्यात एवाविदयासंस्कारादिक्षयान्रिवांणमिती तररभ्युपगमात् । 
फ्लोपभोगेन सेचितकमेणां प्रक्षयः सम्यसज्ञानस्य मुक्त्युत्पत्ती सहकारी ज्ञानामात्रा- 
त्मकमोश्षकारणवादिनामिष्टो न पुनरन््योसाधारणः कशित् , स च फलोपभोगो यथाका- 
लमुपक्रमविशेषाद्धा कमेणां स्थात् ? न तावदाद्यः पक्ष इत्याह!-- 

तत््वज्ञान अव्यवद्ित पू्वर्ती द्वोकर कारण है और मोक्ष कार्य है। किसी ठप, दीक्षा, 
कायक्रेश आदिको सदकारी कारण माननेकी आवश्यकता नहीं है। तत्त्वज्ञान और मोक्षमे परस्पराके 
बिना साक्षात् रूपसे कार्यकारणभाव देखा जाता है । अतः तक्तज्ञानसे झट मोक्ष हो जाती है। 
इस प्रकार दूसरे मीमांसक प्रतिपादन करते हैं। तथा सांख्यका यह सिद्धांत है कि प्रकृति और 
पुरुषका भेद ज्ञान कर लनारूप तत्वज्ञानसे मोक्ष प्राप्ति. हो जाती है। इस अकार अन्य कापिलछोंके 
द्वारा कद जाता है। तथा आत्म तत्त्को वेद द्वारा, सुनो, मनन करो, दृढ़ भावना करो, आता 
ही परअक्म एक तत्त है। इस प्रकारकी विधासे ही भेदरूप अविद्ाके संस्कारोंका और मेरे तेरे 
आदि संकल्पों आदिका क्षय दो जानेसे परा्नक्षमे लीन हो जानारूप मोक्ष द्वो जाती है । इस प्रकार 
निराले ब्रक्द्वेतवादी स्वीकार करते हैं। और बौद्ध लोग भी क्षणिक विज्ञानरूप या नैरातत्मय 
भावनारूप विधासे द्वी अविद्याके संस्कार, तृष्णा, आदिके क्षय हो जानेसे ज्ञानसंतानका पहिंली 
संतानसे संबंध टूटकर आखवरद्वित द्वों जानारूप मोक्षको स्वीकार करते हैं । 

इस प्रकार ऊपर कठ्दे हुए अकेले ज्ञानस्वरूप मात्रकों ही मोक्षका कारण कद्दनेवाले प्रतिवादियोंने 
मोक्षकी उत्पत्ति करनेमे सम्यग्ज्ञानका सहकारी कारण संचित कर्मोंका फल भोग करके क्षय हो जाना 
माना है। इसके अतिरिक्त कोई भी दूसरा फिर असाधारण कारण नहीं माना है। किनहीं किन्हीं 
नैयायिक, वैशेषिक आदिने तो सश्वित कर्मोंके नाश करनेमे उन कर्मोंके सुख दुःखरूप फलका 
भोगना अतीत आवश्यक बतलाया है। वे कहते हैं कि “ नाभुक्त क्षीयते कमे कह्पकोटिशतैरपि !” 
४ करोड़ों, अरबों, कल्पकालोंके बीत जाने पर भौ बिना फल देकर कर्म आात्मासे झरते नहीं हैं । 
इस पर हमारा यह पूंछना है कि कर्मोका वह फल भोगना क्या कर्मोके यथायोग्य ठीक ठीक 
समयमे उदय आनेपर फल भुगवाकर होगा १ या किसी तपस्या तथा समाधिके बढसे विशेष उप- 
क्रम द्वारा अर्थात् भविष्य हजारों, छाखों, वर्षों मे उदय आने वाके कर्मोंका थोड़ी देरमे ही उदय 
राकर उन कर्मोका के भोगा जा सकेगा ! बताओ। इन दो पक्षों मे पिला आदिका पक्ष तो ठीक 
नहीं है। इस बातको आवार्य महाराज कहते हैं । 

भाक्तुः फलोपभोगो हि यथाकालं यदीष्यते । 
तदा क्मेक्षयः कातः कल्पकोटिशतेरापि ॥ ५१ ॥ 



तत्त्वाबेचिन्तामणिः 9९३ 

यदि पृर्तमें बंधे हुए कर्म अपने अपने यथायोग्य कालमे उदय आकर भोगनेवारे आत्माको 
फढका उपभोग करा देंते हैं, तब पीछे उन कर्मोंका क्षय हो जाता है, ऐसा पक्ष मानते हैं, तब 
तो सैकड़ों करोड कल्पकालों करके मी इस फछोपभोगसे मछा कर्मोंका क्षय किस आत्मा्मे हो 
सकेगा १ । अर्थात् कोई आत्मा भी मुक्त न होवेगा। क्योंकि प्रत्वेक कमे जब अपना फल देगा, 
उस समय आत्मा राग, द्वेष, अमिकाषाएं आदि अवश्य उत्नन्न हो जावेंगी और उनसे पुनः नवीन 
कर्मोंका बन्ध हो जावेगा ओर नवीन बंघ द्वोनेपर यथायोग्य कालमें उन कर्मोंका उदय आनेसे 
उपभोग करते हुये फिर आत्माके राग, द्वेष आदि भाव उत्न् होवेंगे ही, जो कि पुनः बन्धके 
कारण हैं | बह क्रम कभी न टूटेगा, तथा च आत्माकी अनंत कालतक भी मोक्ष न हो सकेगी । 
द्रव्यकमैसे भाव कर्म और मावकमसे द्वव्यकमैकी घारा चछती रहेगी । 

न हि तज्जन्मन्युपात्तयोधेमांघमयो! जन्मान्तरफलदानसमर्थयोयैथाकाल॑फलोप- 
भोगेन जन्मान्तराइते कल्पकोटिशतैरप्यात्यन्तिकः क्षयः करते शक्यो, विरोधात् । 

उस विवक्षित जन्मे अह्ण किये गये ऐसे भविष्यके अनेक जन्म जन्मास्तरोंमें फल देंनेकी 
शक्तिवाले पुण्य पाप कर्मोंका यथायोग्य कालमें फछोपभोग यदि होगा तो भविष्यंमे. होनेवाले दूसरे 
अनेक जन्मोंके बिना सैकड़ों करोढ़ कश्पों करके भी फछोंके उपभोग द्वारा उन कर्मोंका ध्षवेदाके 
लिये पूर्ण रूपसे क्षय करना शक्य नहीं है। क्योंकि विरोध है। भावार्थ---एक ओर यह मानना 
कि बिना फ़कू दिये हुए कर्मोंका क्षय होता नहीं है और दूसरी मोर यह कहना कि तत्तज्ञानसे 
उसी जम्ममे मोक्ष द्वो जाती है । ये दोनों बांते विरुद्ध हैं। भछा विचारों तो सही कि तत्त्वज्ञान 
मुक्त जीवफे तो होता नहीं है। किंतु संसारी मनुष्योंके ही होगा। उनके पहिले कालछों में बांघे हुए 
संचित कर्म भी विद्यमान हैं। वे कम जब फल देंगे तभी अनेक जम्मांतरों में फल देनेवाढे कम पुनः 
बंध जावेंगे। द्रव्य, क्षेत्र, आदि सामग्री न मिलनेसे या तपस्या द्वारा बिना फल दिये हुए कर्मोंका 
झढ जाना और तप; या उदीरणा, अपकर्षण जआादिकी विधिसे मविष्यमें आनिवाहे कर्मोंका वर्तमान 
थोड़े काछमे फू देकर झड़जाना इसको आप स्वीकार नहीं करते हैं। ऐसी दाम तो किसीकी 
मोक्ष नहीं हो सकेगी। अतः प्रत्येक कमे यथायोग्य काल्ूमे फल देकर ही नष्ट द्वोते हैं । बह आग्रह 
प्तमीचीन नहीं है । 

जन्मरान्तरे शक्य इति चेश्न, साक्षादुत्पन्नसकलतचज्ञानस्य जन्सान्तरासम्भवात्, न 
च तस्य तज्जन्मफलदानसमयंत्वे च घर्मावर्मों प्रादुभवत इति शकय॑ वक्तं, प्रमाणाभावात् । 
तज्जन्मनि मोध्षाहेस्य कुतथिदलुष्ठा नादमा धर्मों तज्जन्मफ़लदानसभयथों प्रादुभवतः, तज्जन्म- 
मोधाइघमाधमंत्वादित्यप्ययुक्त॑ हेतोरन्यथालुपपत्त्यमावात् | यौ जन्मान्तरफलदानसम्ों 
तौ न तज्जन्ममोक्षाइघमा धर्मों, ययासदादि धमोधमों इत्यस्त्येव साध्यामावे साधनस्पाजु- 
पपत्तिरिति चेत्, स्पादेवम्, यदि तज्जन्ममोध्षाईघर्माधमेस्व॑ जन्मान्तरफलदानसमयत्वेन 
विरुध्येत, नान््यथा। 
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यदि आप नैयायिक यों के कि तत्त्वज्ञानीके जन्मान्तरमं फल देंने योग्य कर्म बंध गये हैं 
तो वे कमे दूसरे जन्मे फू भोगकर नष्ट किये जा सकते हैं | वह इस प्रकार कहना कैसे मी 
ठीक नहीं है। क्यों कि जिस जीवके संपूर्ण तत्त्वोंका भत्यक्ष करनेवाढम ज्ञान उत्न्र हो गया है | 
उस जीवका अन्य जम्मोंको घारण करना असम्मव है वह ठो उसी जन्मसे मोक्ष प्राप्त करेगा । 
बदि आप यों कंदें कि उस ही जन्मे मोक्ष प्राप्त करनेवाके उस प्राणीके जो नवीन घन अधर्म 
उत्पन्न होते हैं, वे उस ही जन्ममें फल देनेकी शक्तिपने करके प्रगट हुए हैं। अतः उसकी उसी 
एक जम्मसे मोक्ष द्वो जावेगी । इस प्रकार भी आप नैयायिक नहीं कह सकते हैं। क्योंकि आपके 
कबनभे कोई प्रमाण नहीं है। अबतक जब ही कर्मबंध हुआ है, तभी उसमें सागर, पश्य, और 
रा्तरों वर्षोंकी स्थिति पी है, वे अनेक जम्मोंमे ही भोंगे जा सकते है। यही धारा अनादि कालसे 
तत्त्वज्ञान उत्पन्न होनेके पदिेके समय तक अमुक्रमसे बंधी चछी आ रही हैं | यदि आप यह 
अनुमान प्रमाण बोलें कि उस दी जन्मे मोक्ष प्राप्तिकी योग्यतावाले तत्त्वज्ञानी जीवके जो पृण्य 
पाप उत्पन द्वोते हैं ( पक्ष ) वे किसी समाधि या पुण्यक्रियारूप अनुष्ठानसे उस जन्ममे दी फछ 

देनेके लिये समर हैं, ( साध्यदक ) क्योंकि वे उसी जन्ममें मोक्षप्राप्ति की योग्यतावाले तत्तज्ञानीके 
घर्म अप हैं (हेतु) इस प्रकार आपका अनुमान भी युक्तियोंसे रद्तित है। कारण कि आपके हेतुकी 
साध्यके साथ व्यात्ति , साध्यके विना हेतुकां न रहना ) नहीं बनती है। यदि आप यों व्याप्ति 
बनावेंगे कि जो धरम, अधमे, दूसरे जन्मोंमे फल देनेकी शक्ति रखते हैं।वे उसी जन्मे 
मोक्ष माप्त करनेवाले जीवके योग्य धर्म अधर्म नहीं हैं। जैसे कि अनेक जन्मोंमें मोक्ष 
प्रात्त करेगे हम छोगोंके घ्में अध्म हैं। इस प्रकार साध्यके न रहनेपर हेतुकी उपपत्ति 
( सिद्धि ) न होना रूप व्याप्ति बन ही जाती है | ऐसा कहोंगे तो हम कहते हैं कि इस प्रकार 
आपकी व्याप्ति तो तब बन सकती थी, यदि उस जन्ममें मोक्षकी .योग्यतावाके जीवके घ्म अधमोका 
दूसरे जन्मों भें फक देनेकी शक्तिके साथ विरोध होता। दूसेरे प्रकासे आपकी व्याप्ति नहीं बन 
सकती है। किंतु हम देखते हैं कि उत्ती जन्ममें मोक्ष प्राप्तिकी योग्यतावाले जीवके यदि तीज्र पाप 
या पुण्यका उदय दो जाता है तो प्रधान मुनीश्वर भी द्वीपायन या सुकुमालके समान अन्य जन्म 
घारण कर नरक या सर्वार्थसिद्धिंमे अनेक सागर पर्यत पाप, पुण्यका फू भोगते रहते हैं । 

तस्य तेनाविरोधे तजन्मनि मोक्षाइस्यापि मोक्षामावप्रसंगात्, विरुध्यत एवंति 
चेत् न तस्य जन्मान्तरेषु फलदानसमथेयोरपि धम्माधमेयोरुपक्रमविशेषात् ! फलोपभोगेन 
प्रक्षये मोध्योपपत्तेः । 

संभव है कि आप यों कहें कि उसी जन्ममें मोक्ष प्राप्त करनेवाले *जीवके उन पृण्य पा्पोंका 
यदि उस दूसरे जन्मेंमे फल देनेक्की बोग्यतासे विरोध न द्ोता तो उस ही जन्ममें मोक्षक योग्य भी. 
जीवकी भोक्ष द्वोजानेंक अमावका प्रसंग होजाता | अतः तद्भव मोक्षगामी जीवके घने अध्मपनेका 



तस््वा्थबिन्तामागिः २९५ 

दूसेे जन्मोभे फल देनेके साथ अवहय विरोध है ही । मावार्थ--जो तद्भवमोक्षणामी जीवके घर्म 
अध् हैं, वे अगके अन्य भवोंमे फू देनेके लिये समर्थ नहीं हैं ॥ और जो जअदृष्ट दूसेे जम्मोमि 
फल देनेवाले हैं, वे तद्भव मोक्षगामीके पुण्य पाप नहीं हैं । हां, इस प्रकार कहोगे सो भी ठीक नहीं 
पड़ेगा । क्योंकि भविष्यके अनेक दूसरे जन्मोमें फक देनेकी सामथ्यैवाले घर, अधर्मका भी विशेष 
तपश्चय कि द्वारा विशिष्ट उपक्रमसे फछोपभोग करके नाश करदेंने पर उसी भवसे उस जीवके मोक्षकी 
पिद्धि द्वोजाती है। भावा्थ--अन्तझृत्केवछी था तद्भव मोक्षणामी कातिपय मुनि महाराजोंके भी 
अनेक उपतर्ग होना शाल्तोंम लिखा हुआ है । वे साधु महाराज उत्तर जम्मीमे फल देनेवाढे कर्मोंको 
उपक्रमके कारण तप था उपसर्गकी योग्यता मिलनेपर समाधि परिणामोंसे उनका फल भोगकर 
उसी जन्मे नष्ट कर देंते हैं | यदि वे साधु झुद्ध समाधिरूप परिणाम नहीं कर पति तो वे अवइय 
जम्मान्तरोंको धारण कर पुण्य प पका फू भोगते । किंतु उन्होंने इस द्वी जन्मपें क्तोंकौ औपक्रम- 
मिक निजेरा कर दीनी है। विशेष बात यह है कि उप्ती जन्म॑मे डेढ़ गुणदानि प्रप्ताण द्वव्यके मोक्ष 
करलेनेकी योग्यता तो बहुतस मोक्षमागंकी भ्रवृत्तिके स्थक मानी गयी कममूमिके मनुष्योगे है। जोकि 
पुरुषाथ न करनेके कारण अनेक भर्वोर्में भी व्यक्त नहीं हो पाती है। मोक्षकी प्राप्तिम प्रघानता 
पुरुषाथक्ी है। जो मुनीश्वर कमौंके प्रहार, उपसर्ग आदिको जीतकर उत्कृष्ट शक्ृध्यानों। आरूढ़ 
द्वोजाते हैं । वे असंख्य जन्मोंके संचित कर्मोका उसी समय ध्वेंस करदेते हैं ॥ अतः दैववादका 
आश्रह कर मोक्षकी योग्यतावाले जीवोंके पुण्य, पापके ध्यंस करनेमें कुचोथ नहीं करना | 

यदि पुनने यथाकालं तज्जन्ममोक्षाहस्थ धर्मोधर्मा तज्जन्मनि फलदानसमर्थों 
साध्येते, कि तहांपक्रमविशेषादव संचितकर्मणां फलोपभोगेन प्रक्षय इति पश्चांतरमायातम्। 

यदि फिर आप नेयायिक जैन सिद्धांतके अनुसार यों मानछोंगे कि उसी भत्रमें मोक्ष जाने 
वाले जीवके पहिले संचित किये हुए घ्म अधमे यथायोग्य उस जन्ममें उदय आकर फल देनेमें 
समये हैं, हम यह नहीं सिद्ध करते हैं, तब तो क्या कहते हैं ! सो सुनो | तप या समाषिरूप 
विशेष उपक्रमके बलसे ही पहिले इकट्ठे हुए कर्मोंका फलके उपमोग करके अच्छा नाश हो जाता 
है, ऐसा मानने पर तो दूसरा पक्ष आया ही कहना चाहिये। भावाथ--आपने कर्मोंकी औपकमिक 
निजेरा मानकर पहिले ही उठाये हुए दो प्रश्नोमिसे द्वितीय पक्षका अहण किया है, जस्तु। 

विशिष्टोपक्रमादेव मतश्रेत्सोषपि तत्ततः । 

सम्ताषिरेव सम्भाव्यश्रारित्रात्मेति नो मतम् ॥ ५२ ॥ 

विछक्षण प्रकारके उपक्रमसे ही कमोंके फठका उपभोग करना यदि आपको दृष्ट है, तब तो 
वास्तविकतासे विचारा जावे तो वह विशेष उपक्रम करना भी समाधिरूप ही सम्भव है, जो कि 
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ऐसी समाधि तो हम स्थाद्वादियोंके मतमें चारित्र स्वरूप मानी गयी है | पार देकर आमको पकाने 
या सुखानेके समान भंविष्यमे उदय आनेवारे कमोंको पुरुषार्भी तपस्वी उसी जन्मे फू भोग कर 
या विना फढ़के निर्जाण कर देता है। 

यसादुपक्रमविश्षेषात् कमेणां फलोपभोगो योगिनो5मिमतः स समाधिरेव तत्वतः 
सम्भाग्यते, समाधावुत्यापितधरमंजनितायागृद्धों नानाशरीरादिनिर्माणद्वारेण सेचितकर्मफ 
लानुभवस्पेश्टत्वात् । समाधिश्यार्रित्मकः एवेति चारित्रान्मुक्तिसिदे! सिद्ध स्याद्ादिनां 
मत॑ सम्यक्त्वज्ञानानंतरीयकत्वायारित्रस्य । 

जिस कारणसे कि विशिष्ट उपक्रम द्वारा योगी महाराजके कर्मोंका फलोपमोग स्वीकार किया 
है, वह विशिष्ट उपक्रम तो सम्राधिरूप ही वस्तुतः सम्भव है। चित्तकी एकाअतारूप समाधिमें उत्पन्न 
हुए विलकषण पुण्यसे बनायी गयी ऋद्धियोंके दोनेपर अनेक शरीर, केवलिसिमुद्धात आदिकी रच- 
नाके द्वारा पढिले एकत्रित किये हुए क्रमेंकि फलका अनुभव करना हृष्ट है और वह समाधि चारित्र 
स्वरूप ही है। केवली भद्दाराज भी अनेक पुण्यकर्मोंके उदय ह्ोनेपर विना इच्छाके छुखका अनु- 
मव करते हैं । वे सुख अनंत सुखमें ही गरमित द्वोजाते हैं अर्थात् विष्णुकृमार मुनीश्वरने शरीर 
बनाया था। उस विकरिया करनेमें उनके पूर्व सब्बित पुण्यकंक्क्रा भोग अवश्य हुआ। वादिराज 
मानतुक् आदि महर्षियोंने अपने पृण्यका घाटा सहकर द्वी बिना इच्छाके छोकिक सुख प्राप्त किया 
था। इसी प्रकार मुनि महाराजोंके पुण्य पापके उदयानुसतार सुख, दुःख द्वोते रहते हैं। किंतु समाषि- 
परिणामोंस्रे उनका ऐच्छिक वेदन नहीं द्वोने पाता है । आद्वरक ऋद्धिके लेनेमें भी पुण्यका व्यय 
होता है। इस प्रकार चार्त्रिस कमेफक मोगकर कर्मोंकी मोक्ष होना सिद्ध दोता है। द्वां | जो 
पौराणिक ऐसा मानते हैं के सजापनको भोगानेवाक्े कर्मोंसे मुनियोंके राजा, तथा अभ्रेक रानियां 
चाकर आदिके शरीर बनजाते हैं । वे राजा होकर रानियोंसे तपने बैठे हुए ही मोग करते हैं । यद 
सिद्धांत तो जनोंके इष्ट नहीं है । राज्य, चक्रवर्तीपन, इन्द्रत्व आदिको बनानेवाके कम तद्भव मोक्ष 
गामी जीवके बिना फू दिये हुए ही झ्जाते हैं |कर्मोंका विपाक द्रव्य, क्षेत्र, काल, माव मिकनेपर 
होता है। बिना सामभ्रीके धूछमें पडी हुयी आगके समान अनेक कमे तो फू दिये बिना ही नष्ट 
हो जांते हैं। अतः स्याद्वादियोंका मंतब्य सिद्ध दो गया। क्योंकि चारित्र मुणका सम्यक्व और 
ज्ञानेस अविनाभावीपना है। भावार्थ ---जद्दां सम्यकूचारित्र होगा उसके प्रथम सम्यस्दर्शन और ज्ञान 
अवश्य हो चुके द्वोगें। अथवा सम्यर्दर्शन, और सम्यस्हानके अनंतर चारित्र हुमा करता है तथा 
व रत्लश्रबसे ही मुक्तिकी सिद्धि हुबी। 

सम्यग्ज्ञानं विशिष्ट चेत्समाधिः सा विशिष्टता । 
तस्य कर्मफलध्व॑सशक्तिनांमांतरं ननु ॥ ५३ ॥ 
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- मिथ्याभिमाननिर्मुक्तिज्ञानस्येष्ट हि दशनम । 
ज्ञान चार्थविज्ञप्तिश्चयोलं कमंहतता ॥ ५४ ॥ 
शक्तित्रयात्मकादेव सम्यग्ज्ञानाददेहता । 
सिद्धा रत्नत्रयादेव तेषां नामान्तरोदितात् ॥ ५५ ॥ 

बदि किसी आलीय स्वमावसे विशिष्ट हुए सम्यग्ड्यानकों दी समाधि भानोंगे तो वह उस 
: ज्ञानकी विशिष्टता दूसरे शब्दों मे कर्मोंके फछको ध्वंस करनेकी शक्ति ही समझनी चाहिये। यही 
हम समीचीन तर्कणा करते हैं। ज्ञानका मिध्याश्रद्धानरूप आग्रहसे रहित द्वो जाना ही सम्ब 
भदर्शन सह्ितिपना निर्णीव है । तथा तत्त्वाथॉँको जानढेना ज्ञानपन है और कर्मोंका नाझ्षका 
देनापन ही श्ञानका चारित्रपना है। इस प्रकार ज्ञान, दशेन, चारित्ररूप तीनों शक्तियोंके अमेदा- 

. स्मक सम्याज्ञानंत ही शरीररदित मुक्त अवखा सिद्ध हो जाती है।उन ठीन रतनोंको दी उन 
नैयाबिकोने दूसेरे शब्दोंसे कहा है अर्भात् समाषि, फलोपमोग, आदि अन्य शब्दोंसे कहकर नैया- 
बिकोने रल्लत्रबको दी मोक्षका मारी माना है। 

सम्यग्दशनज्ञानचास्राणि मोश्षमागं), सम्यग्ज्ञानं मिथ्यामिनिवेश्ञमिथ्याचरणा- 
भावविश्चिष्टमिति वा न कथिदर्थ भेद), प्रक्रियामात्रस्य भेदान्नामांतरकरणात् 

सम्यददर्शन, सम्यग्ज्ञान, सम्यकूचारित्र इन तीनोंकी एकता मोक्षका माग है, बह जैनोंका 
मंतब्य है ओर मिथ्या जाग्रहद ठगा मिथ्यानबों इन दोनोंके अभावसे विशिष्ट सम्यस्ज्ञान ही भोक्ष- 
मांगे है इस प्रकार नैबाबिकोंका अथवा अकेके सम्यग्ज्ञानसे मोक्ष माननेवकि वादियोंका कहना है। 
इस प्रकार केवक शब्दों में भेद है। अर्थ में कोई भेद नहीं है । भोडीसी केवछ दाक्षनिक प्रक्रियाके 
भेदसे दूसेरे वूसरे नाम कर दिये गये हैं | परिशेषम रस््नत्रयसे दी सबके में मोक्ष होना अमिप्रेत 
हो जाता है। इन्द्रदत नामका छात्र न्याय और व्याकरण तथा सिद्धांत इन तीन विषयोंकरों पढता 
है, यों कहो था न्याय व्याकरणके साम सिद्धांत विषयको पढ़ता है यों कहिये अमिप्राव एक ही है। 

एतेन झ्ञानवेराग्यान्मुक्तिप्राप्यवधारणम् । 
न स्याद्ादविधातायेत्युक्त बोद्धव्यमज्जता ॥ ५६ ॥ 

जो अकेके तत्त्वश्ञानको दी मोक्षका कारण मानते हैं। उनको मी सहकारी कारणोंकी प्रक्रि 
बासे रत्नश्रबको मोक्षमाग मानना पढ़ता है। इस उक्त कमनके द्वारा बह बात भी निदोंब रूपसे 
कथन कर दी गयी स्रमझनी चाहिये कि ज्ञान ओर वैराग्येसे ही मोक्षकी प्रातिका निमम करना भी 
स्याह्मदरसिद्धांतकों फत करनेके किये सेमर्थ नहीं है। मावाबे---झानमें समीचीनस सम्बन्दशंनके 
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साथ होने पर दी जाती है। अतः तत्त्वज्ञानका लग सम्यस्दर्शनसदित तत्त्वज्ञान है। चारित्ररूप वैरा- 
ग्यको आप कण्छोक्त मानते दी हैं | तथाच शान और वैराग्यते ही मोक्षकी प्रापि मानना रत्नत्रयसे 
दी मोक्ष होना स्वीकार करना है । 

तखब्नाने मिथ्याभिनिवेधरदितं सहक्षनमन्वाकर्षति, वैराग्यं तु चारित्रमेवेति रत्नश्र- 
यादेव झ्रुक्तिरित्यवधारणं बलादवण्ितस् । 

.... गिथ्याश्रद्धानसे रहित जो तत्त्वोंका ज्ञान होगा, वही तत्त्वज्ञान समझा जावेगा। जैसे ओ्रोन् 
इंद्रियजअन्य मतिश्ञानवाले जीवके चह्लुरिन्द्रियजन्य ज्ञानकी छब्षि होना आवश्यक है, पैसे ही 
तत्त्वोंका ज्ञान सम्यन्दशनका अविनामाव रूपसे आकर्षण कर ढेता है और पैराग्य तो चारित्र है ही। 
इस प्रकार रत्लत्रयसे दी मोक्षकी प्रात्ति है, यह नियम करना बढ्॒त्कारसे सिद्ध हो जाता है। इसमें 
आनाकानी नहीं कर सकते हो । 

४ दु।ले विपयोसमतिस्तृष्णा वा बंधकारणस्। जन्मिनो यख ते न स्तो न स जन्मा- 
पिगच्छती /त्यप्यहेन्मतसमाभ्रयणमेवानेन निगद्तियू , दर्शनक्ञानयोंः कथश्चिह्वेदा- 
न्मतान्तराधिद्रेः | 

जिस प्रतिवादीने ज्ञान और वैराग्यको ही मुक्तिका मागे माना है, उस योगका यह सिद्धांत 
है कि शरीर, घन, सांसारिक भोग, आदि दुःखरूप पदार्थों में सुख माननारूप विपरीक्ष बुद्धि 
करना अविद्या है और मोग, उपभोगोंमें आासक्ति करना अम्रवा उनकी मविष्यके छिये अमिकताषा 
करना तृष्णा है । संसारी जीवकी अविद्या और तृष्णा उसके बंधका कारण है। संसारंगे जन्म और 
मरण फ्रनेवाके जिस जीवके ज्ञान भौर पैराग्य उत्पन्न हो जाने पर वे जविया और तृष्णा नहीं 
रहते हैं, वह जीव पुनः जन्म मरणक़ों भ्राप्त नहीं होता है अर्थात् मुक्त हो जाता है। इस प्रकार 
कटनेवाके बोग मतानुयाग्रियोंने तो श्रीअहँत देवके प्रतिषादन किये गये मतका हीं फिर आश्रय 
हें ढिया है। इस उक्त कथनसे ऐसा दी निरूपण किया गया प्रतीत होता है। क्योंकि सम्यस्दर्शन 
ओर सम्यस्कानस्वरूप विश्ाका कमश्चित भेद है और अनेक संशों में जभेद है। अतः विधा कह- 
नेसे दोनों गुण कहे गये । चारित्र उन्होंने माना ही है। अतः रत्नश्रवसे ही मोक्ष होना कहा गया। 
एतावता स्याद्वाद सिद्धांतके भतिरिक्त अन्यमतोंकी सिद्धि नहीं होने पाती है। पोत काक न्यागसे 
सबको रत्नश्रयकी शरण ढेनेके छिये ही बाध्य होना पढ़ेगा। इस मकरणको समाप्त कर एक द्वन्यफे 
भी शक्तिस्तरूप अनेक गुण मित्र होते हैं, इस बातको छेढते हैं। 

न चात्र सर्वथेकत्व शानदर्शनयोस्तथा । 
कथज्चिक्रेद्ससिद्धिलक्षणादिविशेषतः ॥ ५७ ॥ 

की न पक आम 
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.इस तूत्रमे पड़े हुए शान और दर्शन गुणका सर्वथा एकपना सिद्ध नहीं है। क्योंकि उसी 
: प्रकारसे छकण, संज्ञा, मबोजन आंदिकी विशेषताओंसे शान और दक्षैनंमे किसी अपेक्षासे भेदकी 

समीचीन रूपसे सिद्धि हो रही है। 
: न हि मिसर्यणर्त॑ मिप्नसंज्ञासंस्था्रतिभासत्वं वा कथब्चिद्धेद व्यभिचरति, 
तेजोंमसो मिल्रर्धणयो रेकपु दल द्रव्यात्मकल्वेपि पर्यायाथेतों भेदप्रतीते! । 

शक्रपुरंदरादिसंज्ञाभेदिनो देवराजाय॑स्मेकत्वेडपि श्कनपूदौरणादिपयायतो भेदनि- 
कयात्। जरूमाप इति.मि्ररंख्यस्य तोयद्रव्यस्येकत्वे5पि प्रक््त्येकृत्वनानात्वपयोगतो मेद- 
स्पाभतिहतसत्वात् । 

मिन्न मित्र कक्षण होना, अथवा प्रथक् प्रथक् संज्ञा होना, तभा विशेष विशेष संख्याः होना 
एबं निराढी निराडी ऋषि दोना, ये देतु कथश्थित् मेदस्तरूप साध्यके साथ व्यभिचार नहीं करते 

हैं। देखिये | अमि और जछ दोनों उष्ण स्पश तथा शीत स्पर्शरूप मिन्न कक्षणवाक्के हैं। मे ही 
"वे एक पुद्ठक द्रव्यत्वरूप हें तो भी परयोयार्थिक नयसे अभि ओर जकमें प्रत्यक्षपमाणसे भेदकी 
प्रतीति दो रही है। पुक द्वव्यफकी जब जल पर्याय है तब श्रम्ति पर्यांव नहीं है। हां ! काढांतरमे 
वृक्षते अछ जाकर जब॒काहरूप परिणत हो जावेगा ओर जाने पर उत्त काठकी अमि बन सकती 
है। एवं पुद्ुककी अमि पर्यायके समय जछू पर्योय नहीं है। हां ! बरिसे वायु फिर जरू बन सकता 
है। इसमें देर ७गेगी। अतः मिल्कक्षणलसे पदार्थोंका भेद सिद्ध हो जाता है। प्रकृतम तत्त्वोंका 
अद्भान करना सम्यम्द्शनका छक्षण है और तत्त्वोंको नहीं कमती बढती स्वरूपस टीक जान ढेना 
सम्बस्ज्ञान है। इस प्रकार मिन्नकक्षण होनेसे दोनों गुणों में भेद है । 

इंद्रके वाचक अनेक शब्द हैं । शक्र, पुरंदर, शचीपति, वज़ी, सुरपति आदि मित्र संज्ञाये 
द्ब्या्िक नयसे देवोंके राजारूप एक ही मषवा अर्थके वाचक हैं । फिर भी एक द्वव्यमें अनेक 

ग्रुण और प्योगें विधमान रहती हैं। अतः जम्बूद्वीपको परिवर्तन करनेकी शक्तिको धारण करने वाके 
इंद्रको शक कहते हैं भौर पौराणिक सम्मदायसे नगरीका ध्वंस करनेवांके इंद्रकों पुरंदर कहते हैं । 
ऐसे ही पुकोमजणाके पति या वज़घारण करनेसे इंद्रको शचीपति और चज्ो कहते हैं। ये परम 
ऐश्वर्य, अत्यधिकवक, -वज़घारण आदि पयोगें निराली हैं । तभी तो उनके वाचक शब्द भिन्न माने 
गये हैं। यों न््यारी पर्यायोंसे भेदका निश्चय हो रंद्ा है। अतः मित्र संज्ञा दोना भी भेदका साथक . 
है। वह मिन्न संज्ञापन सम्यस्दर्शन और सम्यश्ज्ञान मु्णोंमे मी विधमान हैं। जतः ये दोनों गुण भी 

कृथण्बित् मिल हैं । यह ध्यान रखना कि जिस शक्ति या पयायको अवरम्ब लेकर अनेक संज्ञाये 
रखी गयी हैं। द्रव्यमे एृवम्मूत नयके विषय वे स्वभाव न्योरे दी हैं। कश्पित या अष्ट शज्दोंकी छोड़ 
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दो | किंतु ओ शब्द अनादिसे उस उस अर्थके दाचक स्वाभाविक ग्रोग्यतासे चके आ रहे हैं, उन 
शकब्दोंकी वायक॒शक्ति वाच्य अभेके स्वाभाविक परिणामोंपर निर्भर है। 

जक यह एकल संख्यासे युक्त शब्द हे और आप बह बहुत्व- संख्यासे सहित शह 
है। मित्र मित्न संख्यावाके दोनों शद्द एक ही पानौलरूप द्रव्यके वाचक हैं । मथपि पानी द्रस्य 
एक है। किन्तु उस पानीमें एक पिण्ड और नाना अवयवरूप पयोग्रें निराकी हैं | यों पर्योय दृष्ठिस 
पानीमे भेदका होना बाषाओंते रहित है । व अनुसार भेदका कोई घात नहीं कर सकता है । 
जहां पानीके एक अलण्ड द्वव्पकी विवक्षा हैं, वहां एकत्चनान्त जछू झब्दका प्रयोग होगा और 
अब पानीके अनेक टुकडोंकी विवक्षा है, वहां आपः शब्द बोछा जावेगा । अतः एक द्रन्यमें भी 
रनेवाढी शक्तियां पर्यायोंके भेदसे मित्र भिन्न मानी जाठी हैं। मकरणमें मी सम्यम्दश्षेन और 
सम्बग्ह्ान शब्द समास न करने पर एक वचनान्त रहते हैं। समास करनेपर द्वित्त संख्यासे युक्त 
४ सुम्मादर्शनशञाने ” ऐसा शब्द बन जाता है। एक ही व्यक्तिको कदने वाडे घट और कक्ष 
झब्दका समास करनेपर घटी नहीं बनता. है । अतः सिद्ध होता है कि संख्याभेद भी कमम्चित् 
मेदका साधक है । सम्यर्दर्शनके निसर्गज, अधिगमज या सराग, वीतराग तथा ब्यवहार निश्य ” 
करके दो भेद हैं । जीपशमिफ, क्षाबोपशमिक, क्षायिक करके तीन भी भेद हैं। आज्ञा आदिसे दक्ष 
भेद भी हैं | ठगा सम्यग्डान प्रत्यक्ष परोक्षके भेदसे दो हैं। मतिज्ञानादिसे पांच हैं। उनगे मतिज्ञानके 
तीन सौ छत्तीस, श्रुतज्ञानके अंगोंकी अपेक्षा बारह और आवरणोंसे बीस भेद हैं। भवधिके तीन 
ओर मनःपर्येबके दो भेद हैं। केवलज्ञान एक ही प्रकारका है। यह भी संख्याभेद है। 

' स्पष्टास्पष्टप्रतिभासविषमस्य पादपस्थेकत्वे5पि तथाग्राह्मत पयोयाधोदश्ास्ानात्वव्यवल्ितेः 
एक ही वृक्षको निकटसे देंश्वा जावे तो वृक्षका स्पष्ट प्रतिमासहो जाता है। दूरवर्ती परदे 

श्लोंते वृक्षको देखनेपर अश्पस््ट प्रतिमास होता है। यद्यपि स्पष्ट ज्ञान और अस्पष्ट ज्ानका विषय वह 
वृक्ष एक ही है। फिर भी उस प्रकार विशद ज्ञान और अविशद ज्ञानके द्वारा जाननेकी बोग्यठा 
रूप आह्यल परयाये मित्र हैं। इस कारण पर्यायार्भिकनयके अनुसार कथन करनेसे नानापनकी व्यवस्था 
हो रही है। प्रत्येक पदा्षमें विद्यमान प्रमेबत्व सुणके परिणाम मिल्न सामग्रीके मिछने पर अनेक 
अदिभागप्तिच्छेदोंको लियि हुए न्यारे न्यारे हो जाते हैं । अम्तिको आगमवाक्य द्वारा जाननेपर उसों 
आगमगम्यतारूप स्वभाव भाना जाता है। धूम देतुसे आननेपर अग्रिम अनुमेयत्त घमे है और प्रत्य- 
क्षसे जाननेपर अभि प्रत्यक्षयोचरल स्वमाव है। यद्यपि क्षयोपशमके भेदसे ज्ञानों में मेद हो जाता है। 
फिर भी विक्यों में समावभेद मानना आवश्यक है। गिना स्वमावमेद सनि मिश्र मिक्ष कारयोकि 
होनेका निवम फंसे किया जाते ! | युम्मक्में जाकर्षण भक्ति है। किंठु इधर छोहसे आकर्ष्य श्क्तिका 
मानना थी अबिदा[वं दें। जुस्भकृपाषाण तभो ठेः चांदी, सोना, मिट्टोको नहीं खींच सकता है नर 
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छोद्दा भी घुस्वकके सिवाय अन्य पदार्थोसे खिचता नहों है। इस सिद्धांतका अ्ष्टसहल्लीमे 
स्पष्टीकरण किया है। प्रकृततें झ्ानोंका स्वांशत स्पष्टमतिभास होता है और सम्यम्दशन मुणका 
आत्मानुमूतिरूप उपयोग दशा भले दी किसीकोप्रतिभास हो जावे। मद्दाविद्वान् प्चाध्यायीकारने 
इस विषयको बहुत स्पष्ट किया है | किंतु क्षयोपशम सम्यक्त, उपशम सम्यन्दशेन या क्षाबिक- 
सम्यक्त्वका अनुपयोग अवस्था स्पष्ट प्रत्यक्ष नहीं होता है। प्रशम, संवेग, आदि कार्योंति अनुमान 
कर सम्यग्दशनका अस्पष्ट प्रतिमास कर केते हैं। अतः दोनों गुणोंमे प्रतिभासके भेद दोनेसे 
कथव्चित् भेद मानना चाहिये। हानके सिवाय आत्माके सम्पूणे गुण निराकार हैं । जाति आदिका 
उल्लेख करना, सम्यक्त्व गुणमे नहीं सम्भवे है। अतः ठलद्यस्थोंकी सम्यक्ल ग्रुणका प्रायःकरके 
स्वयंवदन नहीं होपाता है । 

अन्यथा स्वेष्टतख मेदासिद्धे! सर्वमेकमासज्येत, इति क्चित्कथचित्डुतशिद्धेद॑ साथ- 
 यता रुक्षणादिभेदाइशैनब्ानयोरपि भेदोस्युपगन्तण्यः । 

अन्यथा यानी यदि उक्त प्रकार भिन्न कृक्षण मिन्न संख्या भादि द्ेतुओंसे परदार्थोके भेदकी 
व्यवक्ला न मानी जावेगी तो प्रत्येक वादी प्रतिवादीको अपने अपने इष्ट तत्त्वोमं भेद् मानना सिद्ध 
न हो सकेगा । तब तो स्व ही पदार्थोंको ब्रक्मादैलवादीके माने हुए आत्माके समान एक दो जानेका 
प्रसंग द्वो जावेगा । “ सबै एक भूयात् ””। प्रकृति पुरुष था जड चेतन और जीव पृह्ूू इनका 
मेद न हो सकेगा । इस प्राकार किसी न किसी पदाथमें अन्य किसी एक पदार्थका किसी नियत 
अपेक्षासे मेदको सिद्ध करनेवाले दाशनिकके द्वारा लक्षण, संज्ञा, संख्या आदिके भेदसे सम्यम्दर्शन 
भोर सम्यस्ज्ञानमें भी भेद स्वीकार कर. लेना चाहिये | 

तत एव न चारित्रे ज्ञानं तादात्म्यमृच्छति । 
पर्यायार्थप्रधानल्विवक्षातों मुनेरिद्द ॥ ५८ ॥ 

ऊपर कट्टे गये इन कारणोंसे ही चारित्र और ज्ञान गुण मी तादात्म्मको प्राप्त नहीं हो 
सकते हैं । क्योंकि आत्माके चारित्र गुणकी पर्याय यथारुयातचारित्र है और आत्माके चेतना गुणकी 
पर्याय सम्याज्ञान है। इस मोक्षमार्गके प्रकरणमे उमास्वामी मुनि महाराजकी पर्यायार्थिक नयके 
प्रधानताकी विवक्षा है। जैसे अभिस्वरूप अशुद्ध द्रव्यकी दाहकत्व, पाचकत्व, झोषकत्व, स्फोटकल 

ः पर्याय न्यारी हैं, वैसे ही आत्माके तीन ग्रुणोंकी सम्यस्दर्शन, सम्मस्शान और सम्यक् चारित्र 
प्योये मिल हैं । 

न ज्ञानं चारित्रात्मकमेव ततो मिश्न॒लक्षणल्वाइशैनवदित्यत्र न स्वसिद्धान्ताविरोषः, पर्या 
यायेप्रधानस्वस्येह प्लूत्ने छत्रकारेण विवध्षितत्वातू । 



णघण्र | तसस््वानैबिन्तामणिः 

ज्ञान गुण (पक्ष ) चारित्रयुण सरूप ही नहीं हैं। क्योंकि सम्बन्यान उस चारित्रके रक्षणसे 
. भिन्न कक्षणवाल्ता है ( द्ेतु ) जैसे कि सम्बग्दर्शनका छक्षण चारित्रस मित्र है ( जन्वबरष्टान्त ) 
शानका #क्षण तत्त्वोंका निर्णय करना है मोर जात्मद्रब्मकी केवर स्वातमामें स्थिति हो आना 
चारित्र है। इस प्रकार यहां माननेमें हमको कोई अपने सिद्धान्तसे विरोध नहीं पढ़ता है। क्योंकि 
इस सूतमें सूत्रोंको बनानेवाके उमास्तामी महाराजने पयोगार्षिक नयकी प्रधानताको विवक्षित किया 
है। यदि द्वव्वार्थिक नयकी प्रधानता विवक्षित होती तब तो कठिपय पर्यायोसे परिणत एक आत्म- 
द्रन्य दी शुद्ध आत्माकी पराप्तिकृप मोक्षका मार्ग हो जाता । ब्यवद्ारंमे अशुद्ध द्वव्यका कथन करना 
पर्याया्िक नयकी प्रधानतासे दी ठीक पढता है। 

्रव्यार्थस्य प्रधानलविवक्षायां तु तत्तततः । 
भवेदात्मेव संसारो मोक्षस्तद्वेतुरेव च॥ ५९ ॥ 
तथा च सूत्रकारस्य क तद्भेदोपदेशना । 
द्व्यार्थस्याप्यशुद्धस्थावान्तरामेद्सश्रयात् ॥ ६० ॥ 

द्ब्या्गिक नयके विषय माने गये द्वव्यरूप अर्थके प्रधानताकी विवक्षा द्ोनेपर तो वास्तविक 
रूपसे आत्मा दही संसार है और भात्मा ही मोक्ष होसकता है तथा उन संसार और मोक्षका कारण भी 
आला ही है। मिन्न मिन्न अनेक पर्यायोंका अविष्वग्भावापंटरूप आल्माद्रव्य एक ही है। नयके द्वारा 
द्रव्यको जाननेपर मित्र मित्न पर्योगें नहीं जानी जासकती हैं | भोर वैसा द्ोनेपर सूत्र बनानेवारे 
उमास्वामी महाराजका उस आत्माके मिल्न भिन्न मुणोंका उपदेश देना मछा कद्दां बन सकता है! 
दूसरे द्रव्यसे बंधे हुए भशुद्ध द्वव्यको कहनेवालय जशुद्ग द्रव्या्िकनय भी मद्ात् भमेदसे छोटे अमेदका 
आश्रयकर प्रवतंता है। अतः णद्भ द्रव्यकी विवक्षा होनेपर मी भेदरूप ग्रणोंका उपदेश देना नहीं 
बनता है। हां [ प्रमाणोंसे या पर्याया्िक नवसे मेदकी देशना होना सम्मवे है। 

यथा समस्तेक्यसंप्रहो द्रव्याविक! हुदस्तथावान्तरेक्यग्रहोप्पश्ठद्ध ृति तद्िवणायां 
सेंसारमोक्षतदुपायानां मेदाप्रसिद्धेरात्मद्रण्यस्पेपैकस्प व्यवस्थाना्तद्धेद्देशना क व्यवतिष्ठेत 
ततः सैव प्रत्र॒कारस्प पयोगारप्रघानत्वविवक्षां गमयति, तामन्तरेण मेददेशनालुपषसेः । 

जैसे सम्यृण गुण ओर पर्योोंकी अखण्डपिण्डरूप एकताकों संग्रह करनेवारध शुद्ध 
द्रल्मार्थिक नय है, वैसे दी कतिपय गुण और पयोवोंकी मध्यवर्शी एकताकों अहण करनेवारा नय 
भी अश॒द्ष द्रव्यानिक नय है | इस प्रकार दोनों शुद्ध भश॒द्ध द्रन््यार्थिककी विवक्षा दोंनेपर संसार, 
भोक्ध तबा उनके उपाय माने गये संसारकारण' जौर मोक्षकारण तत्तोंका भेद करना प्रसिद्ध नहीं है। 
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द्रव्यदष्टिस विचारा जावे तो जात्मद्वव्य एक ही व्यवसित द्वोरहा है। अतः उसके भेवरूपोंका 
उपदेश देना कट्दां ध्यवस्थित होगा ! भावाथे---संसारी जाला भौर मुक्त भात्मांमे तथा मिथ्यादशन, 
मिथ्याज्ञान, प्रमाद् और कवायोंसे परिणत जात्मांमे और संवर, निजरा, जत, समिति, तपत्या आदि 
परिणामोंसे युक्त हुये आत्मामें कोई अंतर नहीं है। द्वव्यकों छूनेवाढी निश्चय नयसे जैसे ही एके- 
न्िय जीवकी जाला है, वैसे दी सिद्धपरमेष्टी की भात्मा है। किंतु सूतकार जब संसार, मोक्ष, 
सम्यस्दर्शन, कषाय जादिका भेदरूप उपदेश देरदे हैं, इस कारण उससे ही झनुमान करकिया जाता 
है कि सूत्रकारकों भिन्न मिज्न पर्यीयरूप अ्थोके प्रधानताकी विवक्षा है। क्योंकि पर्यायरूप अर्थके प्रधा- 
नलकी उस विवक्षाके बिना ग्रुणपयोयोंके भेदका उपदेश देना बन नहीं सकता था । 

ये तु दर्शनश्ञानयोश्नोनचारित्रयोवों सर्वशेकत्ने प्रतिपचचन्ते ते कालाभेदादेश्ा मेदात्सा- 
मानाणिकरण्याद्वा  गत्यन्तराभावात् । न चैते सद्धेतवो्नैकान्तिकत्वादिरुडत्वालेति 
निवेदयति।--- 

ओ प्रतिवादी सम्यस्दर्शन और ज्ञानका अथवा सम्यस्शान और सम्यकुचारित्रका सवेगा 
अमेद होना समझ रदे हैं, वे प्रतिवादी क्या काछके अमेद्स या देशके अभेदसे अथवा समान 
भषिकरणपतनेंसे उन पु्णोंका अभेद कहते हैं ! बताओ । क्योंकि जमेद सिद्ध करनेंमे उन तीनके 
अतिरिक्त अन्य कोई भी उपाय नहीं है। मकृतमें अमेदको प्रिद्ध करनेके छिए दिये गंये ये तीनों 
हेदु तो सद्वेतु नहीं हैं । किंतु व्यमिचारी और विरुद्ध दोनेके कारण देलामास हैं । इसी बातको 
ग्रेयकार निवेदन कर देते हैं । 

क्रालाभेदादमिन्नत्व॑ तयोरेकान्ततो यादि । 

तंदेकक्षणवृत्तीनामथांनां द्विन्नता कुतः ॥ ६१ ४ 
उन दर्शन और ज्ञान या ज्ञान भर चारित्रम कारुका अमेद हो जानेसे बदि एकांतरूपसे 

अमेद सिद्ध करोगे, तब तो एक समसते रहनेवाके अनेक घट, पट आदिक अर्थोकी मिन्नता कैसे 
होगी ! बतकाइगे, भावाबे--जिनका काकू अभिन्न है, ऐसे पदायोकोी अभिन्न मान ढिया जावे 
तो समान समयवाक्के मनेक पदार्थ एक हो आतैंगे। वतेमानमे विधमान हाथी, भोढे, मनुष्य, घट, 
पट भादि लनेक पदार्थ एक ह्यरूप द्वो जावेंगे। यह बढ़ा भारी सांकर्य दोषका म्करण 
है। भौर देदु व्यभिचारी है। 

देशामेदादभेदश्रेत्कालाकाशादिभिन्नता । 
सामानाधिकरभ्याच्चेत्त णवास्तु मिन्ञता 0 ६२ ४ 

स>तरनी3५२५००नज जज भ ० स 
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सामानाधिकरण्यस्य कथज्चिल्निदया विना । 
नीलतोत्पलतादीनां जातु कचिद॒दर्शनात् ॥ ६३ ॥ 

दूसरे पक्षके अनुसार यदि दृशन, ज्ञान या ज्ञान, चारित्रमे देशके अमेद होनेसे अमेद माना 
जावेगा, तब तो कार आकाक्ष, कारक जीव आदि पदा्बोंकी मिश्षता कैसे हो सकेगी! लिन 
आकाशके प्रदेशोंपर जीव द्रव्य है, वहां भनेक जातिके पुढ्ल द्रव्य भी विद्यमान हैं | काराणु भी 
रखे हुए हैं। आकाश तो वहां है है। अतः व्यमिचारदोष हो जानेसे देशका अमेद् द्वोना भी 
पदार्येकि अभेदका कारण नहीं है। तभा तीसरा पक्ष केनेपर समान अधिकरणपनेसे भमेद मानोगे तो 
उस सामानाषिकरण्बसे तो भिन्तता दी भली प्रकार सिद्ध द्वो जावेगी, सामानाभपिकरण्य देतु तो 
प्रत्युत पदार्भोके भेदको सिद्ध करता है। अतः तुम्हारा हेतु विरुद्ध है। देखिये। समान है जनिकरण 
जिनका ऐसे दो, तीन, चार आदि पदार्थोको समानाधिकरण कद्दते हैं औौर उन सम्रानापिकरण 
दोरदे पदार्भोका जो भाव है, वद सामानाधिकरण्य है| घट और करूशरूप एक पदानभे सामाना- 
बिकरण्य नहीं बनता है। नीछा कमर है | यहां नीरूपने और कमकपनेका एक फूलमे समानाधिक- 
रणता है । तभी तो यहां व्यमिचार दोनेपर कमघारथ समास बन जाता है। कमछको होढकर 
नीछापन जामुन, नीढमणि, कम्बढू आदिम मी रह जाता है और नौलपनेको छोड़कर कमकपना भी 
शुकून, छाऊू, पीछे कमढों में ठहर जाता दै। दोनोंका सांकर्य नीक कमरमें है। अतः कथम्चित् 
भेदके बिना समानाविकरणपना नीक उत्वक, वीरपुरुष, आदिंभे कहीं भी कभी देखा नहीं गया 
है। सामानाधिकरण्य द्वेतुते अमेदको सिद्ध करने चढे थे, किंतु भेद सिद्ध होगया। साध्यामावके साथ 
व्याप्तिको रखनेवाढा हेतु विरुद्ध देत्वामास है । 

न हिन्नीलतोत्पछल्वादीनामेकद्गन्यवृत्तितवा सामानाधिकरण्पं कषब्चद्धेंद्मन्तरे- 
णोपपथते , मेनेकजीवद्रन्यब्वातित्वेत दशेनादनां सामानाणिकरण्यं॑ तथाभेदसाधना- 
दिरदे न स्यात् । 

नीछपना और उत्पकपना, तथा रक्तपना तथा घटपना, एवं धूतैपना ओर श्रृगारूपना, 
आदि की एक द्वव्यमें वृत्तिता हो जानेसे समानाधिकरणता कथम्चवित् भेदके बिना नहीं बन सकती 
है। जिससे कि एक जीव द्रव्य दर्शन, ज्ञान, चारित्र ग्रुणोंके विधमान रह जानेसे बन गया 
समानाणिकरणपना भी इस प्रकार भेदकों सिद्ध करनेवाह्म होनेके कारण भमेद सिद्ध करनेमे विरुद्ध 
देलाभास न होता । भर्थात्--सामानाधिकरण्ब हेतु विरुद्ध है। 

मिथ्याश्रद्धानविज्ञानचर्याविच्छित्तिलक्षणम ।. . 
कार्य भिन्न दगादीनां नेकान्ताभिदि सम्भवि ॥ ६४ ४ 
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तथा जिनका कार्य मिन्न भिन्न होता है, वे सनेभा एक नहीं होते हैं । सम्यम्दर्शनका कार्य 
इंठे श्रद्धान यानी मिथ्यात्वका नाश करदेना है। ओर सम्यर्ज्ञानका काम मिथ्याज्ञानका ध्वंस 
कर देना है तथा सम्यकूचारित्रका कार्य कुचारित्रको निवृत्त करना है। अतः न्योरें छक्षणोंवारे 
दर्शनादिकोंके थे मिन्न मिन्र कार्य एकांतरूपसे अमेद माननेमे नहीं सम्भवते हैं। 

सदर्शनस्य दि काये मिथ्याश्रद्धानविच्छित्तिः, संज्ञानस्य मिथ्याज्ञानविच्छित्ति3, 
सच्चारित्रस्थ मिथ्याचरणविच्छित्तिरिति च मिश्नानि द्शनादीनि मिन्नकार्यत्वाद सुखदुः 
खादिवद । पावकादिनानेकांत इति चेन्न, तस्यापि खभावभेदमंतरेण दाहपाकाथनेक्- 
कार्मेकारित्वायोगात् । 

आत्मामें सम्यग्दर्शन ग्रुणके प्रगट द्ोनेपर निश्चय करके उसका कारये मिथ्याश्रद्धानका नष्ट 

हो जाना है । और सम्यग्झ्ानका प्रयोजन मिथ्याज्ञानकको दूर कर देना है। एवं समीचीन चारि- 
श्रका फक तो मिथ्याचारित्रका प्रकय कर देना है। इस कारण दम अनुमान करते हैं कि दर्शन 
ज्ञान और चारित्र ये तीनों पयोगे ( पक्ष ) मिन्न हैं ( साध्य ) क्योंकि इनका भिन्न मिन्न काये 
देखा जा रहा है ( देठु ) जैसे कि सुख, दुःख, दान, राम आदि पयीयें निराली हैं। सुल्का कार्य 
अनुछूछ वेदन होना है। दुःखका कार्य अनिष्ट या प्रतिकूल अनुभव है आदि। 

यदि बहां कोई यह दोष देंवे कि अमि एक है वह पानीको सुखा रही है, भातकों पका 
रही है, इन्घनको जल! रही है। अतः एकके भी अनेक कार्य देखे जाते हैं | तब तो आप जैनोंका 
मिल्कार्य॑त्व द्वेतु अनेक कार्य करमेवाले अभि, नतेकी, छवज्ञ आदिसे व्यमिचारी हुआ । यों यह दोष 
देना ठीक नहीं है। क्योंकि उस अमि, सोंठ आदिको भी अपने अनेक भिन्न ।मिन्न स्वमा्वोके भेद 
हुए बिना जछाना, पकाना, सुखाना आदि अनेक कार्मोंका करदेनापन नहीं बन सकेगा। भावार्थ- 
अप्नि यद्यपि अशुद्ध एक पूदुल द्रव्य है। किंतु उसमे अनेक स्वमावरूप शक्तियां विधमान हैं। 
अनेक स्वमावोंसे दी अनेक कार्ये दो सकते हैं । ऐसा जैन सिद्धांत है। चार द्वाथकी एक छाठीको 
बीचंमे पकड़कर ज़ी उठाओ ! तब उस छाटीकी दूसरी शक्तियां कार्य कर रही हैं भौर उसी 
ढाठीको तीन द्वाथ एक ओर और एक द्वाथ दूसरे छोरपर छोढकर भध्यमेंसे आडी उठाने पर 
छाटीके अन्य स्वभाव कार्यकारी हैं, जिन स्वभावोंका कार्य हमें हाभोंपर बल छानेसे प्रतीत हो जाता 
है। किसी मूमि पर पढी उस छाठीको केवक एक अंगुर अंतभागंमे पक कर बढ़ा भारी मल भी 
सीधी नहीं उठा सकता है, यों छट्ठवे वेग ये झोकके परिणाम अनेक दैं। अतः दर्शन ज्ञान गौर 
चारित्रको आत्माके मित्न मिन्न परिणाम मानने बादिये।तमी तो उनके अनेक भिन्न काये दीख रहे 
हैं। अब श्रीविधानंद आया कांरणोंके भेदसे दर्शन आदिका भेद सिद्ध करते हैं । 
64 द 
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दब्मोहविगमज्ञानावरणध्वेसबत्तमुट्- 
संक्षयात्मकहेतोश्व भेदस्तद्निदि सिद्धघति ॥ ६५ ॥ 

कारणोंके भेदसे मी कार्यमेद माना जाता है। सम्यदर्शनका कारण तो दर्शनमोहनीय 
कर्मका उपशम, क्षयोपशम और क्षय होना है तथा सम्यम्ज्ञानका कारण ज्ञानावरंण कर्मका क्षयोप- 
शमर या क्षय होना है। एवं सम्बक्चारित्रका चारित्रमोहनीय कर्मका क्षयोपश्म, उपश्म और 
क्षय होना कारण है। इन कर्मध्वंसरूप हेतुओंके मेदसे भी कार्योमे भेद होना सिद्ध द्वोजाता है। 
अतः उस कार्यमेद होनेंमे.कारणोंका भेद ज्ञापक देतु है। कारक भी है । छन्दके दूसरे और तीसरे 
पादमे समास होजाना या सन्धि करदेना न्यायम्रंथोंके लिये सहाय है । 

दर्शनमोहविगमज्ञानावरणध्व॑सवृत्तमोहसंक्षयात्मका हेतवों दशैनादीनां भेदमन्तरोण 
न हि परस्परं मिन्ना घटन्ते, येन तद्भेदात्तेषां कथव्चिछ्सेदों न सिद्धयेत । 

दर्शषमोहनीय कर्मका दूर होना और ज्ञानावरण कर्मका विघट ,जाना तथा चारित्र मोइनी- 
यका अच्छा नाश होजानास्रूप भिन्न भिन्न अनेक कारक देतु तो कार्यमूत दर्शन, ज्ञान, चारित्रोंके 
भेद बिना परस्परमे मिन्न नहीं घटित हो सकते हैं । जिध्से कि उन द्वेतुओंके भेदसे उन कार्बोका 
कथश्चित् भेद पिद्ध, न द्वोंदे, अर्थात् कारणोंके भेदसे कार्यमेद दोना अनिवार्य है। 

चप्तुराधनेककारणेनेकेन रूपज्ञानेव व्यमिचारी कारणमेदो भिदि साध्यायामिति 
चेज, तस्पानेकस्वरूपतसिद्धे! । कथमन्यथा भिन्नयवादिधीजकारणा यवांदुरादयः 
सिन्येयूः परस्परमिन्नाः । । 

हेतुमेदसे कार्यभेदका जनुमान करनेमें दी गयी व्यात्तिके व्यभिचार दोषकों फोई दिखाता 
है. कि चक्कु, आछोक, आत्मा, मन, पुण्य, पाप आदि अनेक कारणोंकरके एक रूपका ज्ञान होता 
है। बहां कारण अनेक हैं और कार्य एक है | अतः भेदको सिद्ध करनेगे जेनकी ओर ( तरफ ) से 
दिया गया कारणमेद द्वेतु व्यमिचारी है। आचाने कहरदहे हैं कि इस प्रकार नहीं कहना चाहिये | 
क्योंकि एक माने गये रूपज्ञानमें मी अनेकस्वभावपना सिद्ध है। रूपके ज्ञानमें नेत्रजन्यता स्वभाव 
न्यारा है ओर आत्मजन्यता घम प्रथक् है, आदि। यदि ऐसा नहीं मानकर अन्य प्रकार मानोगे, 
यानी अनेक कारणजन्य एक कार्यमें मिन्न बर्म न होते तो मिन्न मिन्न जो, गेहूं, चना आदिके 
बीजोंको कारण मानकर न््यरे स्यारे जोके अंकुर, गेहूंके अंकुर, जोकी बार, गेटूंकी बारु, चनाके 
होरा आदि परस्पर में एक दूसरेसे मिन्न मिन्न काये मरा कैसे सिद्ध द्ोजते ! बताओ । अर्थात् 
पृथ्वी, घाम, पानी, किसान, बायु, आदिकी समानता द्वोते हुए भी जत्यर॒प बीजके भेदसे वढे बढ़े 
वृक्षरूप कार्य भिन्न भिन्न बन जाते हैं| एक जौषधि भिन्न मिन्न अनुपानोंके मेदसे नाना रोगोंका 
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प्रशम कर देती है । तैलके दीपडी कलिकाका जीर छृतदीपककी कढिकाका तथा बिजलीकी कडि- 
काका परिणाम ( तासीर ) न्यारा न्यारा है । अणु अक्षचारिणी भी स््रीके चतुर्थ स्नानके अनन्तर 
अकस्मात् क्रोधी या कांढे पुरुषके दीख जानेपर गर्मह्ल जीवकौ प्रकृति, आकृतिमे, अंतर जा जाता 
है। सेव ( फू ) खाकर पेढा खाना और पेडा खाकर सेव खाना इस काहब्युक्मसे दी रासन- 
प्रत्यक्कप अर्ैक्रियाओमें अंतर आा जाता है। इन दृष्टांतोंसे सिद्ध है कि जितने कारणोंसे कार्य 
बना है, उन सबकी ओरसे कार्यमें मिन्न मिन्न स्वभाव आगये हैं । दालमें पढे हुए हल्दी, मिचे, 
घनिबा, जीरा, नमक् ये बात, पित्त, कफके दोषोंकों दूर करते हैं और पाचन श्षक्तिको बढ़ाते हैं, 
स्वाद बदढ़ देंते हैं । 

न चेककारणनिष्पाये कार्येक्सरुपे कारणान्तरं प्रवर्तेमानं सफलम। सहकारित्वात्स- 
फूलमिति चेद, कि पुनरिदं सहकारिकारणमनुपकारकमपेक्षणीयम् १ तदुपादनस्थोपकारकं 
तदिति चेन्न, तत्कारणत्वानुषंगात्, साक्षात्कार्ये व्याप्रियमाणमुपादानेन सह तत्करणशीर्ल 
हि सहकारि न पुनः कारणप्रुपकुर्वाणम्। तस्य कारणकारणलेनानुकूलकारणलादिति चेत्, 
तहिं सहकारिसाध्यरूपतोपादानसाध्यरूपतायाः परा प्रसिद्ा कार्यस्येति न किड्चिदनेक- 
कारणमेकखमावम् , येन द्वेतोव्येमिचारित्वाइशेनादीनां स्व॒मावमेदो न सिध्येत् | 

यदि कायम एक दी स्वभाव माना जावे और वह एक कारणके द्वारा बना दिया जावे, 
तब तो उस कायमें प्रवृति करनेवाक्े अनेक दूसेर कारण विचोरे सफल नहीं हो सकेंगे। भावार्थ-- 
एक स्वभाववारूत कारण एक कारणसे ही बन जावेगा। फिर उसके छिये अनेक कारणोंके दूंढनेकी 
क्या आवश्यकता है! किन्तु जैन, नैयायिक आदि सव ही वादियोंने प्रत्येक कार्यके उपादान कारण 
सहकारी कारण और उदासीन कारण आदि अनेक कारणोंप्ते उस एक कार्यकी उत्पत्ति मानी है । 
यदि यहां कोई यों कद्दे कि दूसरा कारण पहिछे कारणका सहकारी है । अतः उपादानका सद्टायक 
दो जानेसे सफल है | ऐसा कहनेपर तो फिर दम जैन पूंछते हैं कि यह सहकारी कारण क्या 
कार्यके प्रति उपकार न करता हुआ ही कार्यको अपेक्षित हो रहा है ! बताओ। यदि इसका उत्तर 
आप यह देंवें कि वह सहकारीकारण उपादान कारणका सहायक है। साक्षात् कार्यका उपकारकतों 
नहीं है। एक स्वभाववारू काये तो केवल एक उपादानकारणसे बन जावेगा । - '* उपादानं सहक- 

रोति इति सहकारी ” जो उपादानकारणको सद्गायता ( मद॒त ) पहुंचाता है, सो यह उत्तर तो 
ठीक नहीं है। क्योंकि तब तो वद्द सहकारी कारण उपादान कारणका कारण बन जावेगा। कार्वेका 
सहकारी कारण न बन सकेगा। 

यदि आक्षेपक जाप सहकारी कारणका यद्द अथ करें कि “ उपादानेन सहकरोति का ! 
जो उपादान कारणकी पंरभ्परां ने छेकर सींधा ही कांग्रेस उपादान फारणके साथ व्यापार फर्रता 
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है। अतः उपादानके साथ उस कार्यकों करनेका स्वभाव द्वोनेसे ही वह सहकारी कारण है। किंतु 
उपादान कारणका उपकार करनेवालेको दम फ़िर सहकारी कारण नहीं कद्ते हैं । वह उपादानका 
कारण तो कारणका कारण है। इस कारण कार्मका प्रतिकूल नहीं है| अतः अनुकूछ कारण माना 
जाता है | असाधारण कारण नहीं है । ऐसा कदनेपर तब तो हमारा जैन प्लिद्धांत ही जा जाता 
है कि कायेका सहकारी कारणसे बनाये जाने योग्यरूप स्वभाव न्यारा है भौर उपादान कारणसे 
साधा गया कार्यका स्वमाव निराछा है।इस प्रकार अनेक कारणोंसे बना हुआ काये अनेक 
स्वमाववाहू ही प्रसिद्ध है। एक स्वभातवारू नहीं है, जिससे कि हमारा कारणमेद द्वेतु व्यभिचारी 
हो जानेसे दशन, ज्ञान, चारित्रों या इसी प्रकारः क्षमा, ब्रह्मचर्य, मादेव, आदिके स्वमावभेदोंको 
सिद्ध न कर पाता । मावाथै--कारणमेद द्वेतु अव्यमिचारी है | वह ल्वमावमेदकों सिद्ध कर ही 
देता है। विज्लेष यह है कि जो कार्यरूप परिणमता है, उसको उपादान कहते हैं, जैसे रोटी 
बनानेमें चून । और जो उपादानके साथ रहकर काये करनेमें सहायक होता है, वद सहकारी कारण 
है। जैसे कि रोटो बनानेमे चकला, बेलना । दूसरे प्रकारका सहकारी कारण वह भी होता है, जो 
कि साक्षात् कार्य करनेमें तो सहायता न करे, किंतु कारणोंका कार्य करानेमें प्रयोजक द्वो जावे। जैसे 
कि एक मनुष्यसे रस्सौके द्वारा कुंएेंसे घढा नहीं खिंचता है। दूसरे मनुष्यने आकर साथ छेजुको 
तो नहीं खींचा किंतु लेजु पकढ़े हुए उस मनुष्यको खींच लिया । ऐसी दशांमे दूसरा मेरक मनुष्य 
भी सहकारी कारण माना जा सकता है। और भी कतिपय प्रकारके सहकारी कारण होते हैं। 
जैसे घढेके बनानेगे पुछूल कर्तारूपसे, दण्ड चाकको घुमानेसे, ओर चाक मिट्टीका गोल आकार 
करानेसे तथा ढोश घढेसे छगी हुयी नीचेकी मिट्टीको काटनेसे, सहकारी हैं और ठण्डा पानी पीने 
वाछोंका पृण्य या घढेके नीचे दव पिचकर द्वानि उठानेवारे जीवोंका पाप भी अप्राप्यकारी होकर 
घट बनानेमे सहकारी हैं । 

तेषां पू्वस्य लाभे5पि भाज्यल्ादुत्तरस्थ च। 
नेकान्तेनेकता युक्ता हर्षोमषोदिभेदवत् ॥ ६६ ॥ 

दर्शन, ज्ञान और चातििको मित्र सिद्ध करनेमें बह भी एक ज्ञापक देतु है कि 
उन दर्शन आदि शुणणोंके पूर्ववर्सी गुणका छाम द्वी जानेपर भी उसका उत्तरवर्तीगुण भाज्य होता 
है अर्थात् सम्यद्दशन ढ्ोवे तो पूर्ण सम्यग्ज्ञान दोवे भी और न भी होवे। कुछ निबम नहीं। एवं 
दक्षंत और ज्ञानके होते हुए भी पूर्णेचारित्र द्वोवे न भी होवे, यह भी भजनीय है। बदि एकान्स - 
पनेसे तीनोंको एक माना जविगा तो यह मजनीयपना युक्त न होगा। अतः €व, कोष, पण्डि- 
ताई बढ आदि परिणतियोंके भेदके समान दश्षेन, आदिकमे मी भेद है। एकान्तसे भमेद नहीं है। 
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न चेदमसिद्धं साधनमू-- 
मभेदसिद्ध करनेमे दिया गया पूर्वेके छाम होंनेपर मी उत्तरवर्ती गुणकी विद्यमानताका अनि- 

यमपनरूप हेतु असिद्ध नहीं है अर्थात् तीनों रत्नत्वरूप पक्षम देतु रहजाता है। अतः स्वरूपासिद्ध 
देलामास नहीं है। ह 

तत्तभ्रद्धानलाभे हि विशिष्ट श्रुतमाष्यते । 
नावइय नापि तल्लाभे यथाख्यातममोहकम् ॥ ६७ ॥0 

तत्तवोंका श्रद्धान करना स्वरूप सम्यम्द्शनके छामर हो जानेपर निश्धयकर सर्वोत्तम द्वादशांग 
श्रुतज्ञान अवश्य प्राप्त दो दी जावे यह नियम नहीं है। और उस सम्यग्शानके छाम हो जाने पर 
भी मोदहनीयकरमकी सत्तासे रहित और आनुषंगिक दोषोंसे रहित पूणणे यथारुयातचारित्र भी अवश्य 
प्राप्त द्वो ही जावे ऐसा निमय नहीं है। होवे भी और न भी होवे, यों विकश्पनीय है । 

न होव॑ विरुद्धघमांध्यासेडपि दश्शनादीनां सवेयेकर्व युक्तमतिप्रसंगात्। न च स्यादा- 
दिनः किब्चिट्िरिद्धधर्माधिकरण सर्वभेकमस्ति, तस्प कथश्चिह्धित्ररूपलव्यवस्थितिः। न च 
सक्वादयों धर्मों निर्वाधबोधोपदाशिताः क्चिदेकत्रापि विरुद्धा, येन विरुद्धधमोंधिकरणमेक 
वस्तु परमार्भतः न सिध्येत्। अनुपरूम्भसाधनत्वात् सत्र विरोधस्थान्यथा स्वभाबेनापि 
स्वभावषतो विरोधानुषंगाद् | ततो न विरुद्धधमोध्यासरों व्यभिचारी । 

इस प्रकार अनेक विहुद्ध घर्मोंके आधार होते हुए भी दर्शन आदिकोंको सवेधा एकपना 
मानना युक्त नहीं है। यदि ऐसा मानोगे तो अतिप्रसंग द्वो जावेगा.। भर्यात् रूपसहितपना और 

_ ज्ञानसहितपना इन विरुद्ध धर्मोके होते हुए भी पृद्रछ और जीवद्रब्य भी एक हो जावेंगे । तथा 
अनेक विरुद्ध कार्योंको करनेवाढे घट, पट, खम्म आदि भी एक पदार्थ बन जावेंगे। दम स्याद्वा- 
दियोंके यहां विरुद्ध घर्मोंका आधारभूत कोई भी पदार्थ स्व प्रकारोंसे एक नहीं माना गया है। 
उसको कथश्चित् मिन्नरूपपना ही युक्ति, आममों द्वारा सिद्ध किया जाता है। एक अमिमे भी 
यदि दाहकत्व, पाचक॒त्व आदि अनेक धर्म हैं तो वह भी मिल भिन्न अनेक स्वमाववाली है, सवैभा 
एक नहीं हैं । दूसरी बात यह. है कि वस्तुतः विचारा जावे तो अभ्िमे विद्यमान हो रहे दाहकत्व, 
पाचकत्व आदि धत् विरुद्ध हैं दी नहीं, उनमे सहानवस्थान ( एक साथ न रहना ) रूप विरोधका 
रक्षण नहीं धटता है । रूपवत्त्व भौर ज्ञानवत्त तथा गतिददेतुल और ख्ितिद्वेतुत एवं आकष्येत्व 
और आकर्षकत्व जादि अवश्य विरुद्ध षर्म है। जो कि एक द्वव्यंगं नहीं ठदरपोत हैं | अस्तिल, 
वस्तुत्व, द्रव्यस्व, आदि घर किसी एक पदायगेमे रहते हुये भी बाधारद्वित ह्लानके द्वारा देखे जा 
रहे हैं। अतः विरुद्ध नहीं हैं । जीवद्न्य तीनों कारमें विधमान है । वह अनेक गुणोंका निवास है। 
वद प्रतिक्षण परिणमन करता है जिससे कि विरुद्ध सरीखे दीखते हुए अनेक धर्मोका अधिकरण 
पुक वस्तु यभामेरूपसे सिद्ध न द्वोती, अर्गांत् उक्त अनेक अविदद्ध पर्मोकी आबार मान्री गयी 
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एक वस्तु सिद्ध हो जाती है। हां ! विरुद्ध कतिपय घर्मोंका आधारमूत एक वस्तु परमा्यरूपसे 
सिद्ध न होगी। जो घम एक धर्मोमें कभी किसीके द्वारा नहीं देखे जाते हैं, इस अनुपलूम्म प्रमाणसे 
सभी स्थानोमें विरोधकी सिद्धि की जाती है। यदि ऐसा न मानोगे अर्थात् दूसरे प्रकारसे कद्ोंगे कि 
जिन धर्मोका एक दस्तुतें साथ साथ उपरूम्भ दो रहा है, उनका भी परत्परम विरोध माना जावेगा, 
तब तो स्वमाववाली वस्तुका अपने स्वमावके साथ भी विरोध होनेका प्रसंग आजवपिगा | तभा ने 
अभिका उष्णताके साथ और जात्माका ज्ञानके साथ भी विरोध ठन जावेगा, जो कि किसीको इृष्ट 
नहीं है | तिस कारणसे अबतक सिद्ध होता है कि विरुद्ध गुणवांके गुणी द्रव्य जैस मिन्न मिन्न 
होते हैं वैसे हो एक द्वव्यंके गुण और पवोय मी अनेक विरुद्ध स्वमावोंसे युक्त द्वोते हुए मिन्र हैं 
अत: विरुद्ध धर्मॉका अधिकरणल द्वेतु व्यभिचारी नहीं है, दर्शन जादिकोंके मेदको सिद्धकर दी देंवेगा। 

नन््वेवमुत्तरस्यापि लामे पूर्वस्य भाज्यता । 
थ्राप्ता ततो न तेषां स्थात्सह निवोणहेतुता ॥ ६८ ॥ 

यहां शंका है कि जैसे पूर्वकभित दर्शन गुणके होजानेपर भी ज्ञान और चारित्रके होजा- 
नेका कोई नियम नहीं है और दर्शन, ज्ञानके होजानेपर भी चारित्र होनेका नियम नहीं है । इसी 
प्रकार उत्तरवर्ती गुणके छाम होजानेपर मी तो पूर्वगुणकी आह प्राप्त होती है। क्योंकि जब वे 
तीनों गुण स्वतंत्र हैं, उनके स्वभाव एक दूसरेसे विरुद्ध हैं, ऐसी दशामे सम्भव है कि उत्तरबर्ती 
गुण होवे और पूर्वका गुण न होवे। देखा भी जाता है कि किसी जीवके अनेक वर्षेसि सम्यश्शान 
है, किंठु उस जीवके क्षायिक सम्यग्दशन नहीं हैं । एवं क्षायिक चारित्र मी होजाता है। फिर भी 
बारह॑वें गुणस्थानमे केवलज्ञान नहीं है । अतः उस भाज्यताके कारण उक्त तीनों ग्रणोंकी साथ 
रहकर मोक्षका मार्गेपना प्राप्त नहीं होग है। जो विरुद्ध धर्मोंके आधार हैं, वे मिकूकर भी एक 
कार्यमें अभि और जरूके समान मरा सहायक भी कैसे होंगे ! । 

नहिं पूर्वस्प लामे मजनीयम्रुत्तरमत्तरस्य तु छामे नियतः पूवेछाम इति युक्तम, 
तद्विरुद्धधमों ध्यासस्याविश्ेषात, उत्तरस्पापि छामे पूर्वस्प माज्यताप्राप्तेरित्सस्थामिमननस् । 

आक्षेपकार कहता है कि पूर्व गुणके प्राप्त हो जानेपर आंगेका गुण भजनीय है जोर उत्तर- 
वर्ती गुणके छाम हो जानेपर तो पूर्वंगुणका छाम होना नियमसे बद्ध है, यह जैनोंका कहना 
युक्तिसहित नहीं है। क्योंकि वह विरुद्ध धर्मोंसे आरूढ हो जाना तीनों ग्रु्णोंमें अन्तर रद्वित 
विधमान है। उत्तर गुणके छाम हो जानिपर भी पहिके ग्रुणको विकल्पसे रहदनापन प्राप्त है। 
अर्थात् किसी ठाकुरके यहां द्वाथी रहनेपर घोढा होवे ही यह नियम नहीं, जब कि हाथी और 
घोड़ा अपनी स्ततंत्रताके साथ न्यारे न््यारे भी रदसकते हैं। किसी प्रभुके केवढ हाथी है और 
किस्नोंके यहां अकेका घोढा है। भढ़े दी 'किसीके दोनों भो होवें। अथकार कहते हैं. कि इस 
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प्रकार इस शंकाकारका गर्वसहित मानना दे । भेद सिद्ध करनेगे हमारी ओरसे दिये गये विरुद्ध- 
पर्माष्यासरूप देतुके प्रयोजक उत्तर गरुणकी भाज्यताको बिगाढ देनेका इस शेकाकारका भभिम्राव है। 

तन्नोपादेयसम्भूतेरुपादानास्तितागतेः । 
कटादिकार्यसंभृतेस्तदुपादानसत्तवत् ॥ ६९ ॥ 
उपादेय हि चारित्र पूर्वज्ञानस्य वीक्ष्यते । 
तद्भावंभावितादृष्टेस्तद्ज्ज्ञानहशोमतम् ॥ ७० ॥ 

वह झफाकारका कददना ठीक नहीं हैं। क्योंकि उपादानसे बनाये गये कार्यकी उत्त्ति हो 
जानेसे उपादान कारणके अस्तित्वका ज्ञान दो जाता है। जैसे कि चटाई घर आदि कार्योंके पैदा 
हो मानेसे उनके उपादान कारण माने गये पटेरा, पहिंगा, तृण मिट्टी आदि कारणोंका सत्त्व 
प्रतीत हो जाता है । पूर्ववर्ती ज्ञानस्वरूप उपादान फारणका उपादेय कार्य चारिन्र देखा जाता 
है। क्योंकि उस ज्ञानके होनेपर चारित्रका होना और झ्ञानके न होनेपर चार्िका न द्वोना यह 
अन्वय व्यतिरिक देखा जा रहा है। उसी प्रकार ज्ञान ओर दर्शनमें भी उपादान उपादेय भाव 
माना गया है। भावाव--पहिक्े दर्शन होगा तभी ह्ञान हो सकेगा। यहां अमेददृष्टि या निश्चय 
नयसे दर्शनको श्ञानका और ह्वानको चारित्रका उपादानकारण मान छिया है । क्योंकि चेतनस्वरूप 
आल्माके कोई भी गुण अन्यवु्णोंमे प्रतिफकन होकर कार्य करते हैं । जेसे अखिलगुण खतंत्र 
है। बढ अपनेको तीनों कार्कोमि स्थित रखता है | फिर मी अखिलसे अभिन्न द्वव्यत्व, वस्तुत्व 
भादि गुणोंमे भी अस्तित्वका प्रतिफन ( छाया ) है । जतः द्वव्यतत भादिक भी जनादि अनंत 
कालतक सत्रूप खित रहेंगे। ऐसे ही द्रव्यत्व गुण स्वयं प्रतिक्षण नवीन नवीन पयायोंको घारण 
करता है। किंतु द्वव्यलसे अभित्न अखिल, अगुरुल्घुत्त आदि गु्णोको भी प्रतिक्षण नवीन पर्योयें 
घारण करनी पढ़ती हैं। साझेका काम ऐसा ही हुआ करता है । अतः द्रव्यदृष्टिसे ज्ञानको दर्शनका 

* और चारि्रिको ज्ञानका उपादेय ठद्राबा है। यदि प्रमाण दृष्टिसे विचार किया जावेगा तो दर्शन, 
ज्ञान, ( चेतना ) चारित्र इन तीन मिन्न ग्रुणोंकी पूर्ववर्ती न्यारी न््यारी प्रयोये उपादान कारण 
हैं और उत्तरकाढमे होनेवाली पयोगें उपादेय हैं । दां, ज्ञानका दशन ( सम्यक्त्व ) गुण निमित्त 
कारण द्वो जाता है । उपादान कारण तो चेतना है और दर्शनका ज्ञान नैमित्तिक कार्य बन जाता 
है। जब कि द्रव्यत्वपते इन गुणोंमे उपादान उपोदय भाव है | तब पूर्वके छाम होनेपर उत्तर 
गुणको ही भाज्यता प्राप्त द्वोगी। किंतु उत्तरवर्ती गुणके हो जानिपर पूर्व गुणकी सत्ता, तो विकल्पसे 
नहीं मानी जा सकेगी। कारण द्वोय और उत्तरवर्ती कार्य न भी होय। किंतु यदि उत्तरवर्ती कार्य है 
तो पूर्वकर्ती कारण अवश्य द्वो चुका है । 

43७०.3०३७०+७+००३-३००५०५००५०५. 
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न हि तद्भावभाषितायां दृष्टायामपि कस्यचित्तदुपादेयता नास्तीति युक्तम्, कटादि- 
वत् सर्वस्यापि वीरणाह्मपादेयत्वाभावालुपक्तेः न चोपादेयसम्भूतिरुपादानासितां न 
गमयति। कटादिसम्भूतेवीरणायसित्वस्पागतिपसंगात्, ग्रेनोत्तरस्पोपादेयस्म कामे पूर्व- 
लाभो नियतो न भवेत् । 

उसके होनेपर दोनापनको देखते सन््ते मी किसीको उसकी उपादेयता नहीं है, यह नहीं 
कहना चाहिये | अन्यथा चटाई, कपढा आदिंके समान सवे ही पदार्भोको उशीर, तृण, तनन््तु 
आदिके द्वारा उपादेयपनेके अभावका भी प्रसंग हो जावेगा। भावाये-- चटाई आदिके उपादान 
कारण अब तृण, पढेरे आदि न हो सकेंगे और ऐसे ही गृह बनानेमे ईंट, चूना और छड्दू बनानेमे 
बेसन, धी आदि उपादान कारण न दो सकेंगे। उपादेय कार्यकी उत्पत्ति दो जाना पूर्वकाझके 
उपादान कारणकी अख्तिताकों नहीं समझाती है, यह नहीं कह बैठना अर्थात् कार्यसे उपादान 
कारणका ज्ञान हो दी जाता है। यदि ऐसा न माना जावेगा तो चटाई, कुण्ढल, भादिकी उत्प- 
तिसे तिनका, सुवर्ण, आदि उपादान कारणोंके अखित्वका ज्ञान नहीं द्वोना चाहिये था। यह अनिष्ट 
प्रसंग पढेगा। किन्तु श्ञान हो दी जाता है, जिससे कि उत्तरवर्ती उपोदयके लाभ हो जानिपर पूर्ववर्ती 
उपादानका रूम दो चुकना नियत न होता अर्थात् उपादेयाका छाम्र दो आनेपर उपादानका झाभ 
नियत है । उक्त नियति करनेसे हमारा पद्दिका नियम करनेका पिद्धांत न बने, सो नहीं है। अर्थात् 
पूवैका छाम होनेपर उत्तरवर्ती मजनीय है। 

तत एवोपादानस्थ लाभे नोत्तरस्प नियतो छा मम), कारणानामवर्य कार्गवर्वा भा- 
वात , समर्थस्य फारणस्थ कायेल्वमेवेति चेन्न, तस्पेहाविवक्षितत्वात् । तद्विवायां तु 
पूर्वैस्प लामे नोत्तर मजनीयप्नृच्यते स्ववमविरोधात् । 

इस पूवे उत्तरवर्ती गुणोंका उपादान उपादेयमाव होजानेसे दी उपादानके छाम द्दोजानेपर 
उत्तरवर्ती उपादेयका राम होजाना नियत नहीं है। क्योंकि कारणोंको आवश्यकरूपसे कार्यसद्वित . 
पनेका अभाव है। भावार्ग--कारये तो कारणोंसे युक्त अवश्य होते ही हैं । किंतु संपूणे ही कारण 
अपने कार्योंको उत्पन्न कर ही देंवें, ऐसा नियम नहीं है। सामग्रीके न मिल्नेसे अनेक कारण 
कार्योंको विना उत्पन्न किये हुए दी यों ही पढ़े रहते हैं । अतः पदहिके गुणके द्वोनेपर उत्तरवर्ती 
कार्य होवें दी, ऐेसा नियय नहीं है, तमा च उत्तरवर्तीगुण विकृश्पनीय है। यदि बहां कोई यों 
कटे कि सामग्रीसे युक्त होरहा समर कारण तो अवश्य द्वी कार्यवालम है। क्योंकि प्रतिबन्धकोंके 
अमावसे और संपूर्ण फारणपरिकरोंसे सहित समझे कारण अवश्य ही उत्तरक्षणमें, कार्योंको पैदा 
करता है । ठथ ठो पूर्व गुणकी भी उत्तरगुणके साथ समन्याप्ति बन जाती है । आचार कहते हैं 
कि इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि इस प्रकरणमें इस समर्थ कारणकी विवक्षा नहीं की 



गयी है। हां, यदि उन समर्थ कारणोंकी विवक्षा की जावेगी, तब तो पूर्वके छाम होजनिपर उत्तर- 
गुण विकश्पनीय नहीं कहा जाता है। ऐसी बात कहनेगे हमको स्वयं कोई विरोध नहीं है। 
भावार्थ--समये सम्यग्दशैन नियमसे पूर्ण शानकों पैदा कर देंवेगा और धमयरैज्ञान मी चाजिको 
उत्पन्न करदेवेगा। ऐसी दशामें कार्यकारणोंकी दोनों ओरसे समंव्याप्ति है। उस समय भेदके साधक 
माज्यतारूप देतुको हम उठा केवेंगे। 

इति दशशेनादीनां विरुद्धधर्माध्यासाविशेषेप्युपादानोपादेयभावादुत्तरं पूर्वासितानि- 
यते न तु पू्वध्रुच्तरालित्वगमकम् । 

इस प्रकार दशन, ज्ञान ओर चारित्र ग्रुणोंको विरुद्ध धर्मोंके अन्तररद्तित अधिकरण होते 
हुए भी-सामान्यपनेसे उप|दान उपादेय भावकी अपेक्षासे उत्तरवर्ती गुण पूर्वगुणके अस्तित्वके साथ 
निग्रत है। किंतु पूर्वका गुण तो उत्तरवर्तीके अस्तित्वका ज्ञापक नहीं है। भावार्थ--छोकते अन्वय 
व्यतिरिकके द्वारा व्यक्तिरूपसे कार्यकारणभावका निर्णेब होना अधिक प्रसिद्ध है | सामग्रीरूप समर्थ 
कारणका तो कहीं कहीं विचार किया जाता है। पर्योकि समभे फारणके उत्तरकार्ूम जब कि तत्क्ण 

कार्य हो ही जाता है, ऐसी दशा कार्मकरो बनानेके छिंय किस किस कारण की योजना करना 
चाहिये, ऐसा विचार एक प्रकारंस व्यथे पढता दै। 

ननूपादेयसम्भूतिरुपादानोपमर्दनात् । 
दृष्टेति नोत्तरोभ्दूतों पूर्वस्यास्तित्वसंगातिः ॥ ७१ ॥ 

यहां अब न्यारी शंका है कि उपादेय कार्यकी उत्पत्ति.तो उपादान कारणके मटिबामिद 
( ध्वंस ) हो जानेंस देखी गयी है, जैस कि तैकके नष्ट हो जाने पर दीपकलिका बा खातके ध्वंस 
हो जाने पर नाज, करब आदि अथवा कमछके उपयोगी फीचडके सर्वश बिगड़ जानेपर कमछ 
होता है। इस प्रकार उपादेय अवस्थांमे उपादानका जब समूलचूल नाश हो चुका तो उत्तर गरुणकी 
उत्पति हो जानेपर उपादान कारण कढ्दे जारदे पूर्व गुणके असित्वका परिज्ञान आप जैन नहीं कर 
सकेंगे । क्योंकि वह पदार्थ दी नहीं रहा। ' कार्योत्रादः क्षयो हेतो: ?? ऐसा समंतभद्र वचन 
है। उपादान कारणका पूर्व आाकारतसे क्षय दो जाना द्वी कार्यकी उलत्ति है। 

सत्यप्युपादानोपादेयभावे दशैनादीनां नोपादेयस्य सम्भव: पूवेस्याखितां स्वकाले 
गरमयति, तदुपमदनेन तदुभ्दूतेः। अन्यथो त्तरप्रदी पज्वालादेरस्तित्प्रसक्तिः तथा च इृतस्त- 
त्कायैकारण भाव; समानकालत्वात् सब्येवरगोविषाणवदित्यस्याकूतम् । 

कारिकाका भाष्य यों है कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र गरुणोंका जैनोंके अनुसार उपादान 
डपादेयभाव होते हुए भी डपादेय कार्यका उल्ज् हो जाना पूर्वकारणकी सत्ताको अपने फाझमे 
०6 ह 
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नहीं समझा सकता है। क्योंकि उस कारणके पटरा ( चौपट ) हो आलनेसे वह काम उपल होता है। 
उपादानके क्षयक्रों आपने कार्यकी उत्पत्ति माना है “' कार्योत्पादः क्षयों देतोः ”? उपादानका क्षय 
ही उपादेयका डल्ाद है। यदि ऐसा न मानकर आप दूसरे प्रकारसे मानोंगे शो ठपादेगके समवे 
आगे जागे होनेवाली पहिछी अनेक पयोग्रोंका सत्त्व मानना पढ़ेगा। दीपककी पहिछ्ली कढिका दूसरीको 
ओर दूसरी तीसरीको उत्पन्न कर रही हैं। यदि दूसरी कडिकाके उत्पन्न कर चुकनेपर पह्िक्ी किकाका 
नाश और तीसरी कहिकाके उत्पन्न हो जानेपर दूसरी छौका नाश न हो गया होता तो एक दीपककी एक 
समय दो, तीन कढिकाएं दीख जाती। इस प्रकार हजारों ककिकाओंके दीखनेका प्रसंग आता है। ऐसे 
ही एक ही सुवर्णके कमसे केयूर, कुण्डक, कढ़े बन जानेपर पहिछी अवस्थाओोंका सत्त्व मानना पढेगा। 
और तैसा होजानेपर समान कारूवाढे उन परिणामोंका कार्यकारणभाव भी कैसे होगा ! जैसे कि गौके 
एक समयतें उस हुए सीबे और ढेरे सींगोने परस्पर कार्यकारणमाव नहीं है, वैसे ही एक समय 
विधमान द्वोरदीं अनेक दीपकलिकाओंका या अभिकी ज्वाराजों अथवा स्वास, कोष, कुशूक, घट, 
जादिका उपादान उपादेय माव कैसे बन सकता है! कभमपि नहीं । यहां इस प्रकार हस शंका- 
कारकी वेष्टा हो रही है कि ज्ञानकाझंमे दर्शन नहीं है और चारित्रके काझूमें ज्ञान, दर्शन दोनों 
ही नहीं हैं । फिर भाज्यपना कैसे ! बताओ । अब आचार्य महोदय समझाते हैं। 

सल्य कथज्चिदिष्टत्वात्पाइनाशस्योत्तरोरूवे । 
सर्वथा तु न तन्नाशः कार्योत्यत्तिविरोधतः ॥ ७२ ॥ 

ज्ञानोत्पत्तो हि सद्दृष्टिस्तद्विशिष्टोपजायते। 
पूर्वाविशिष्टरुपेण नश्यतीति सुनिश्चितम् ॥ ७३ ॥ 
चारित्रोत्पत्तिकाले च पूर्वहग्ज्ञानयोश्च्युतिः । 
चर्याविशिष्टयोम(तिस्तत्लकृत्रयसस्भवः ॥ ७४ ॥ 

यह शंकाकारका कहना किसी अपेक्षासे ठौक है, देखो, उत्तरपयोयके उत्पन्न हो जानेपर 
पहिली पर्यांगका कमश्चित् नाक्ष द्वो जाना हम जैनोंको अमीष्ट है। किन्तु उस पह्िकी पर्यायका 
अन्वयस्त्षित सर्वभा नाश हो जाना नहीं बनता है । क्योंकि ऐसे तो कार्यक्री उत्पत्ति होनेका ही 
विशेष है । मित्ति द्वोनिपर दी चित्र ठहर प्तकता है.। गन्नाकी घारन टूटनेंसे हो गंगा नदी बहती 
है । दम कदते हैं. के ज्ञानकी उत्रत्ति होनेपर उस झानसे विशिष्ट नवीन सम्यादकशन विषय 
उत्पन्त हो जाता है और ज्ञानसे विशिष्ट नहीं यानी रद्वित अपने पढहिके स्वरूपसे सम्यन्दशैन नष्ट 
हो जाता है। उलाद, व्यय, औन्न्य तो ततके प्राण हैं, बह बात प्रमाणोंसे श्रीसमम्तभद्र भादि 
जाचायोने अच्छी तरह निर्णीत कर दी है। ऐसे दी चारित्रके उसतन्न होते समय पहिके चारित्रहित 
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हो रदे दर्शन ज्ञागरूप परिणामोंका प्वंस हो गया है। और चारित्रसे सदित द्वोरदे ज्ञान, 
वर्शन पर्यानोंकी उत्पति हो गयी है। इस कारण एक समयंत्र भी उन तीनों ग्रुणोंका 
विद्यमान रहना संभव है। जतः पूर्वके काम होनेपर उत्तकी सत्ताका विकश्प द्वोना रूप 
अछण्ड सिद्धांत सिद्ध हुआ । 

दज्शनपरिणामपरिणतो श्वात्मा दशैनम, तदुपादान॑ विश्विश्ल्ञानपरिणामस्य निष्पचेः 
पर्यायमात्रस्य निरन््वयस्य जीवादिद्वन्यमातस्य च सर्वेधोपादानत्वायोगाद् कूर्मरोमादिवत्। 

आत्द्रव्यकी सम्यग्दशन होना एक अभिन्न परिणति है। उस परिणतिसे परिणमन करता 
हुआ आत्मा ही सम्यग्दशन कहा जाता है। वह सम्यदशेन तो आत्माके सम्यग्दशनविशिष्ट सम्य- 
रज्ञानरूप परिणामकी उत्पत्तिका उपादान कारण है। जैसे कुशूछ अवस्थासे युक्त मिट्टी ही 
घटका उपादान कारण है। बिना अन्वेत द्रब्यके केवल पूर्ववर्ती पर्याय उत्तर पर्यायका उपादान 
नहीं हो पाती दे ओर पर्याशोंस्े क्पित किया गया अफेछा जीवबद्रव्य भी ज्ञान, दर्शन, जआादिका 

सर्व प्रकारसे उपादान कारण नहीं है। ऐसे केवक कुशूक पर्याय या अकेली मिट्टीको घटके उपादान- 
कारण दो जानेका योग नहीं है । किंतु कुशूछ अवस्थासे सहित हो रही मिट्टी उपादान कारण है। 
जैसे कछुतेके बाछ, आकाशका फू आंदि असत पदार्थ हैं, वैसे ही बौद्धोंकी मानी हुयी द्रव्यरहित 
पूर्व उत्तर पयोगे ओर सांश्योंका माना हुआ पयोगोसे रहित जाहद्रव्य भी असत् पदार्थ है, 
कोई वस्तुमूत नहीं है । 

तत्र नश्यत्येव दक्शनपरिणामे विशिष्टज्ञानात्मतयात्मा परिणमते, विश्विश््ञानासहचा- 
रिलेन रूपेण दश्शनस्थ विनाशाक्तत्सहचरितेन रूपेणोत्पादात्ू, अन्यथा विशिश्क्ञानसहच- 
'रतेरूपतयोत्पातिविरोधात् पूर्ववत् । 

इस प्रकरणम यह कद्दना है कि पहिलछी रिक्त दर्शन पर्यायके नाश होजानेपर ही सम्यकत्व 
: करके विशिष्ट द्वोरदे ज्ञानस्वरूपसे आला परिणमन करता है । पूर्ण श्रुतज्ञान या केवकड्डानके उलन्न 

होनेके पहिके सम्यम्दशन ग्रुण अकेझा था। विशिष्ट ज्ञान होजनिपर तो विशिष्ट ज्ञानंके साथ न 
रदनेवाके स्वरूप करके सम्यग्दशनका नाश दोजाठा है और विशिष्ट ज्ञानके साथ रहनेवाले स्वमाव 
करके दर्शनका उत्पाद होजाता है। अन्यथा यानी यदि पहिले असह््चारीरूपसे दर्शनका नाश न 
दोगया दोता ठो विशिष्ट ज्ञानके सहचारीपन स्वमाव करके दर्शनकी उत्पति दोनेका विरोध 
होआता । जैसे कि विशिष्टज्ञान उत्पल होनेके पदहिले दर्शनगुणकी असंरुय पर्यायें ह्ानसे असहच- 
रपने करके उत्पन्त हो चुकों हैं। यदि साथ न रइनेपनका नाश न मानाजावे तो पूर्वकीसी 
वरशैनकी झानरद्ित परिणतियां ही होती रहेंगी। हानसद्वित परिणति होंजानेका अवसर न मिदेगा। 
एक-समया सहचरित' और असहचरितिफ्नेसे परिणतियां दो नहीं सकतीं। क्योंकि विरोध दोष है। 
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तथा दश्शनश्ानर्परिणतों जीवो दशनझ्ञाने, ते चारिजस्योपादानस् , पर्यायविश्लेषस्म- 
क्रय द्रव्यस्थोपादानत्वप्रतीतेघ॑टपरिणमनसमथथेपर्यायात्मकमवृद्रब्यस्य घटोपादानवत्त्तवत्, 
तत्र नव्यतोरेव दर्शनब्ञानपरिणामयोरात्मा चारित्रपरिणाममियर्ति चारित्रासहचरितेन रूपेण 
तयोविनाशाधारित्रसहचरितेनोत्यादात्, अन्यथा पूवेवच्चारिज्रासहचरितरूपत्वप्रसब्ञात् । 

इस ही प्रकार दशन ओर ज्ञान पर्यायोंसे परिणमन करता हुआ -संसारी जीव द्रव्य ही 
दर्शनश्ञानरूप है। वे दर्शन और ज्ञानगुण दोनों उत्तरवर्ती चारित्र गुणके उपादान कारण हैं । विशेष 
पर्याबोंसे अमेद रखता हुआ द्रव्य ही उपादानरूपपनेसे प्रतीत द्वोरहा है। जैसे कि घटरूप पर्यायको 
बनानेके लिये समर्थ शिवक आदि पर्याय हैं । उन शिवक, छत्र, स्थास, कोष और कुशूछ पर्यायोंसे 
तदात्मक होरदा सृत्तिका द्रव्य ही घटका उपादान फारण माना गया है। यदि पूर्वेसमयवर्ती अकेली 
पर्योयको ही उपादान कारण कहते तो द्रब्यके अन्वयरद्िित उस पर्यायके सर्वेधा नाश द्ोजानेसे 
कार्यकाढमे उपादानकारणका दर्शन नहीं हो सकता था। किंतु जैन सिद्धांतके अनुसार प्रत्येक पर्याय . 
इव्यका जन्वय छग रहा है । जैसे कि मोतीकी मालामे पिरोये हुए ढोरेका अन्वय ओतपोत होरहा 
है। अकेला द्रव्य मी उपादान नहीं है। अन्यथा सर्व ही पर्योयें युगपत् होजानी चाहिये और केवल 
द्रव्य कूटरय दोकर पर्योये भी क्यों धारण करेगा ? अतः परयौययुक्त द्रव्य उपादान है। देखो ! 
घटक्ञानके उत्तर कालमे पटज्ञान उत्पन्न हुआ। यहां चेतनार्परिणतिके अनुसार घटज्ञान उपादान 
कारण है । वह छानपनेसे नष्ट नहीं हुआ है। किंतु ज्ञानम घटकी विषयिता नष्ट होगयी है और 
पटकी विषयिता .उत्पन्न होगयी है। ज्ञानकी सदा परिणमन करती हुयी सर्वदा विथमान है । जैसे 
सूछ्टम रूपसे परिणमन करती हुयी कलिकाके प्रकाशर्में घटको दूर कर पट रखदिया जाता है। वहां 
प्रकाइय बदछ गया है। प्रकाशक वही है । इस प्रकरणमें नाशको प्राप्त होते हुए ही दर्शन और 
ज्ञान पयोयोका परिणामी आत्मा ही चारित्र पर्योयको प्राप्त होता है। तब चारित्रगुणके असहचारी 
सतमावसे उन दोनों दर्शन और ज्ञानका नाश हो चुका है ओर चारित्रगुणके साथ रहनेपनसे दशन, 
ज्ञानका उत्पाद हो गया है! यदि ऐसा उत्पाद, विनाश न स्वीकार कर अन्य प्रकारोंसे माना 
जावेगा तो पहिली अवस्थाके समान चारिन्न गुणके प्रगट होनेपर भी दर्शन, ज्ञान गुर्णोंकी चारिश्रके 
साथ न पे स्वरूपका प्रसंग हो जावेगा जो कि इृष्ट नहीं है। तमी तो चारित्रके समय तीनों गुण 
माने गये हैं । 

इति कथब्चित्पूपेरूपविनाशस्पोत्तरपरिणामोत्पक््यविशिष्टत्वात् सत्यप्षुपादानोफ्स- 
दनेनोपादेयस्थ मवनम्। न चैव॑ सझृदशेनादित्रयस्थ सम्मवो विरुष्यते चारित्रकाले दशन- 
ब्ानयोः सवेया विनाशाभावाद । 

इस प्रकार पूर्वपयोयका कथब्चित् नाक हो जान्द्र ही उत्तरपर्यायकी उत्पति है। विशेष अंतर 
नहीं है। इस कारण उपादान कारणके मटियामेट द्वो जानेसे उपादेयकी उत्पत्ति द्ोना बह सिद्धांत 
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भी ठीक बैठ जाता है। इस प्रकार माननेसे उपादान उपादेयरूपेस निश्चित किये गये दर्शन 
ज्ञान और चारित्र हन तीनों सु्णोंके एक समयमें उपज जानेका विरोष है, सो नहीं समझना। क्योंकि 
चारित्र उत्पन्न होनेके समय उपादान कारण कहे गये दशन और झ्लानका सर्व प्रकारोंसे नाश नहीं 
हुआ है। केवक चारित्रके साथ न रहनेपनका ही नाश हुआ है। उपादान कारण द्रव्य तो अध्लुण्ण 
विद्यमान है। अतः तीनों गुण एक समयमें भी पाये जा सकते हैं। घटके दृष्टांतमें भी केवछ कुशुछू 
अवस्थाका नाश होकर घट पर्यावसे युक्त मत्तिका बन गयी है तमी तो पकानेंसे पद्विके मिट्टीकी 
शिवकसें लेकर घट तककी पयोगों में वैतेके वैसे दी म्त्तिकाके र्पशे, रूप, रस आदिक बने रहते हैं। 
सोने चांदीके घढ़ेमे ताहश रहते हैं । हां ! रह्तित सहितपनेका अंतर पढ़ जाता है । 

एतेन सकृदशेनज्ञानद्वयसम्मवोषि कचित्न विरुष्यते हत्युक्त॑ वेद्तिव्यम, विशिश्श्वा- 
नकायेैस्य दर्शनस्य सर्वया विनाशाजुपपचे। | कार्यकालगप्राप्नुवतः का रणलविरोधाद प्रलीन- 
तमवत् । ततः कार्योत्पत्तेरयोगा द्वत्यन्तरासम्भवात् । 

उक्त कथनसे दर्शन और ज्ञान इन दोनोंका एक समयभे सम्भव होना भी कहीं भी विरुद्ध 
नहीं होता है, यह भी कहा गया समझ ढेना चाहिये। विशिष्टज्ञान है काम जिसका ऐसे पूव॑वर्ती 
सम्यग्दर्शनका सर्व प्रकारसे नाश हो जाना युक्तिसिद्ध नहीं है| जो कारण पूर्वसमयंत्र ही सर्वथा 
नष्ट दो चुकेगा वह उत्तरवर्ती कार्यरूप परिणत भरा कैसे होगा ! ! जो कारण कार्य होनेके समयमे 
प्राप्त नहीं दो रहा है, उसको कारणपनेका विरोध है। भरे ही वह कार्यके एक समय पहिले जीवित 
था। कैंतु “ मरे हुए बाबा गुड नहीं खाते !” इस छोकन्यायके अनुसार ध्वस्त पदाथे उसी प्रकार 
कार्यकारी नहीं हैं, जेसे कि सहस्रों वर्ष प्रथम नष्ट हो चुका कारण इस वर्तमानके प्रकृतकायेको नहीं 
करपाता है । वैसे दी एक समय प्रथम प्रवूयको प्राप्त हो चुका कारण भी कार्यकी न कर सकेगा। 
कई दिन प्रथम मर चुका बुड़ा जैसे गुड नहीं खाता है वैसे ही एक क्षण पह्विले मर चुका वृद्ध भी 
युढ नहीं खा सकता है। कारणोंकी सत्ता दी कार्यको करती है। कारणोंका ध्वंस कार्यको नहीं करता 
है। जो कारण कार्यके समय विद्यमान नहीं हैं उससे कार्यकी उत्तत्ति नहीं हो सकती है। विवाहकी 
प्राणि-परदण क्रियाके समय दृल्द्वाका दना आवश्यक है | कारणके विध्मान रहनेके अतिरिक्त 
कार्यकी उल्ततिरा दूसरा कोई उपाय नहीं है । जैनसिद्धांतमें पयोयसहित द्रव्यकों उपादान कारण 
माना है। कार्यकाढम द्रव्य विथमान है। परिणतियां बदलती रहती हैं । 

नन्वत्न क्षायिकी दृष्टिज्ञानोत्पत्तो न नश्यति । 
तदपर्यन्तताहानेरिव्यसिद्धान्तविद्चः ॥ ७५ ॥ क् 

यहां शंका है कि आप जैन यदि ज्ञानकी उत्पत्ति हो जनेपर पूर्वदर्शन पयौयका नाश होना 
मानते हो तो बतराओ ) इसका उपाय क्या है कि क्षाविकसस्यन्दशनफे प्मात् विशिष्ट झानके 
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उत्पन्न होनेपर तो पहिखझय क्षामिकसम्यक्त्व नष्ट नहीं होता है। क्योंकि स्ाबिक सभ्यक्त्को अवि- 
नाक्षी णबंत भाना गया है । नष्ट हो आनेसे तो उस क्षायिकरम्यकत्वके अन॑तत्वकी हानि दोढी 
है, जो कि इष्ट नहीं है। प्रंथकार कहते हैं कि इस प्रकार शफाकारके वचन तो जैनसिद्धांतकों नहीं 
समझकर कहनेवाढेके कहना चाहिये। 

धायिकदशन ज्ञानोत्पत्तो न नश्यत्येवानन्तत्वात् ध्षाय्रिकज्ञानवत्, अन्यथा तद- 
पर्यन्तत्वस्थागमोक्तस्य हानिप्रसंगात्। ततो न दश्शनब्वानयोश्ञॉनचारित्रयोवाँ कथाल्चि- 
दुषादानोपादेयता युक्ता, इति झ्॒वाणो न सिद्धान्तवेदी ॥ 

वार्पिकका विवरण यों है कि झंकाकारका अनुमान है कि विशिष्टज्ञान या केवकज्ानकी उत्पत्ति 
होजानेपर भी पहिला क्षाविकसम्यम्दशन नष्ट नहीं होपाता है। क्योंकि वह अनन्तकारुतक रहने- 
काका है। जैसे कि ज्ञानावरणकर्मोके क्यसे उत्पल्त हुआ केवरुशान अनन्तकाज्तक रहता है। 
अतः अविनाक्षी है। यदि आप जैन ऐसा न मानकर अन्य प्रकारसे क्षाय्रिकसम्यक्लका विनाश 
होना मानसकोगे तो आपके आगममे कही हुयी क्षायिकसस्यक्वके अनन्तताकी द्वानिका प्रसंग 
होगा | तिस कारण दर्शन ओर झ्ञानका तथा ज्ञान और चारित्रका किसी भी अपेक्षासे उपादान 
उपादेब भाव मानना युक्त नहीं है। क्योंकि पूर्वपुणको ठपादान कारण माननेसे ही यह नाक्ष 
करनेवाढी रार ( झगढा ) खड़ी हुयी है। इस प्रकार कहनेवारा शंकाकार तो जैन सिद्धान्तके 
मर्मेको नहीं जान रहा है। यदि जैनसिद्धान्तकों जान ढेता तो ऐसा कुचोध नहीं कर पाता। भव 
इसका समाधान वात्तिक द्वारा सुनिये, समझियवे । 

तिद्धान्ते क्षायिकल्वेन तदपयन्ततोक्तितः । 

सर्वथा तद्विष्वंसे कोटस्थ्यस्य प्रसज्तः ॥ ७६ ॥ 
जैन सिद्धान्तमें उस क्षामिक सम्यम्द्शनको अनम्तकाक्ृतक अविनाक्षी कद्दा है। यह कथन 

क्षयसे होनेवाके या क्षयके होनेपनेगे है। मावार्श---एक बार दर्शनमोहनीय कर्मके क्षय हो जातेंसे 
क्षामिक सम्यकस्व उत्पल होगया । फिर बार बार दर्शनमोहनीय कमोका टण्टा नहीं रहता है। एक 
बारफा हुआ क्षय जनन्तकारुतक स्वामाविक परिणमनोंमें उपयोगी है। हम ब्रम्प या गुणको जप- 
रिणामी नहीं मानते हैं। यदि डन क्षायिक गुणोंका से ही प्रकारोमेसे किसी भी प्रकारंसे ध्यंस होना 
नहीं माना जावेगा तो गुणोको कूटत्व नित्पपनेका प्रसंग होता है । और कूटरल पदावमे जवेकिया 
नहीं दोने पाती है । अतः अश्वविषाणके समान कद अबस्तु है। 

तथोत्यादव्ययधोव्ययुक्तं सदिति हीयते। 
प्रतिक्षणमतों भाव: क्षाश्रिकोडपि प्रिलक्षण:॥ ७७ | 
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: लगा दूसरी बात यह है कि यदि पदा्थोक्ना किसी भी प्रकारसे नाझरूप परिकतैन होना 
नहीं माना जवेगा तो उत्पाद, न्यब और ओन््यसे सहित सत् द्रव्य होता है, इस सिद्धांतकी हानि 
हो जावेगी । इस फारण कर्मोके क्षबसे होनेवाढे माव भी प्रत्येक समयते उत्पाद, व्यय और ओव्य 
इन का हा सह स्त् सर । ३४२४१ अन॑तकारूतक वहका वही 
रहता है, इसका कि पैसा ही रहता है। जाकाश्ष, » पैंमे, चेद्रमा, जादि 
दृढ पढ़ाने भी प्रतिसमयमे पूर्वस्वभावका त्याग, ठत्तर न न और ८ कस ७० 
इन तीन छक्षणोंको . किये हुए हैं । परमपूज्य सिद्ध भगवान् और उनके अनंतसंस्यावाके गुण भी 
उत्पाद, व्यय, औन््यंसे युक्त हैं । क्षायिकगुणों में अब किसी अन्य विजातीय कारणकी आवश्यकता 
नहीं रही है। केवक अपने स्वमार्वोसे ही उत्याद, व्यय करते हुए वे अनंतकारूतक हरे रहेंगे, 
द्रन््य परिणामी होता है। ऐसा जैनसिद्धांत है । 

नलु च पूव॑ंसमयोपाणितया ध्ायिकस्य मावस्य विनाशादुत्तरसमयोपाणितयोत्प्र- 
दास्खस्वभावेन सदा ख्थानात्निलक्षणल्वोपप्तेश, न सिद्धांतसनवदुध्य ध्ायिकदर्शनस्म 
झानकाले स्थिति झते पेन तथा वचो5सिद्धांववेदिनः स्पादिति बेतू-- “ 

अब फिर झंकाकार कहता है कि मेंने जैनसिद्धान्तको जानकर ही झंका की मी | में जश 
नहीं हैं । जैनियेकि उत्पाद, व्यय, ओऔव्यके सिद्धान्तकों जनता हूं। क्षायिक सम्यग्दर्शनके किसी 
प्रकारसे नष्ट न होते हुए भी आप जैनोंकी विछक्षणता बन जाती है । व्यवहार कार नष्ट होता है 
और उत्पन्न होता है। कारें रहनेवाछा क्षाबिकगुण नाशशीर नहीं है। हां ! पूर्व समयंते रहने- 
वाका क्षाबरिकगुण दूसरे समय मी रहनेवारा वही नित्य क्षाविकगुण दहै। अन्तर इतना ही है 
कि क्षामिकगुणके पूर्व॑समबमं रहनेरूप विशेषल्षणसे युक्त आावका पयोगरूपसे नाश हो 
गया है, और उत्तर समयमे रहनारूप विशेषणकरके उत्पाद हो गया है। तथा अपने स्वभाव 
करके क्षायिकयुण सववदा स्वित रहता है | इस कारण त्रिलक्षणपनेकी सिद्धि दो गयी। देवदत्तका 
रुपया जिनद्तके पास आगया । वहां रुपया वही है। हां! स्वामित्वसम्बन्धका उत्पाद विनाश 
हो गया है। अतः जैन सिद्वान्तके तत्त्त्को न समझकर यह में क्षाविक सम्यग्दशनकी ज्ञानके 
समय अश्ुण्णस्थितिको नहीं कहरदा हूं जिससे कि उस अ्रकार पूर्वोक्त शंकारूपी वचन मुझ सिद्धा- 
न्तकी न जआननेवाक्ेके होते। भावा--त्रिक्ृक्षणताकी सिद्धि होते हुए भी ज्ञानके उत्पन्न होजानिपर 
क्षाकिक सम्यम्दशन नष्ट नहीं होता है। मलछा ऐसी दशामें जैनोंका माना गया दर्शन, ज्ञानका 
था ज्ञान, चारित्रका उपादान उपादेयपन कैसे सिद्ध दोगा ! यह मेरी झंका खडी हुगी है। भाष 
जैन इसका उत्तर दीजिये | टाडिये नहीं, भाषार्य बोलते हैं कि यदि शंकाकार ऐसा फह्देगा तो-- 

पूववोत्तरक्षणोपाधिस्वभावक्षयजन्मनोः । 
क्षायिकत्वेनावस्थाने स यथयेव प्रिलक्षणः ॥ ७८ ॥ 
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तथा हेल्न्तरोन्मुक्तयुक्तरूपेण विच्युतो । 
जातो च क्षायिकत्वेन स्थितो किम्रु न ताह॒शः ॥ ७९ ॥ 

पूर्व समयमे रहना स्वभावरूप विशेषणका नाश और उत्तरक्षणम रहजाना स्वमावरूप 
विशेषणका उत्पाद तथा प्रतिपक्षी कर्मोंके क्षयसे उत्पन्न हो गंये-पनसे सर्वदा स्थित रहना, इस प्रफार 
सीन छक्षण जैसे ही उन क्षायिक भावोंके आप झेकाकार मानते हैं, वैसे दी अन्य कारणोंसे रद्दित- 
पने स्वमावसे नाश होना भोर दूसरे कारणोंसे सहितपने करके उत्पत्ति तथा क्षायिकपनेंसे खिति 
रहना माननेपर क्यों नहीं वैसा तीन छक्षणपना माना जाता है !। अर्थात् व्यवहारकाकरूप विशे- 
घणोंका जैसे उत्पाद, विनाश माना जाता है, वैसे दी क्षायिकदशनमे विशिष्ट ज्ञानके असदचारी 
पनका नाश और विशिष्ट ज्ञानके सहचारीपनका उत्पाद तथा अपने स्वरूपलछाभका कारण क्षायिक- 
पने करके स्थित रहना, के तीनों स्वभाव भी मानने चाहिये। एक एक द्रव्यमे बा उसके प्रत्येक 
गुणंमे अथवा उसकी पर्यो्गोंमे भी अनेक प्रकारोंसे श्रिकक्षणता मानी गयी है । दूधका दद्दी बन 
जाता है, यहां पतैके या नरमपनका नाश्न कठिनताका उत्पाद और स्पक्षकी स्थिति है एवं मधुरताका 

नाश, खट्टापनका उत्पाद, स्वादु रसकी स्थिति है । बढोत्पादक शक्तिफा नाश् है। कफको पैदा करने 
वाढे स्वमावका उल्माद है। गोरसकी शक्ति स्थित है। उष्णता प्रकृति ( लासीर ) का नाश, शीतत। 
प्रकृति ( तासीर ) का उत्पाद, समान प्रकृतिपनेकी स्थिति है। दूध, दही में अनेक स्वभाव होनेंसे 
ही यह व्यवस्था मानी गयी है। पर्यायों में मी अनेक स्वभाव होते हैं । कब किस बहिरंग निमित्तसे 
और जंतरज्ञ भगुरुरूघु गुणके निमित्तस्ते तथा अनेक अविभाग प्रतिच्छेदोंकी हीनाधिकतासे कोन 
स्वभाव उत्पन्न होते हैं और कोन नष्ट होते हैं तथा कोन स्थिर रहते हैं, इस जेनसिद्धांतको 
स्थाद्मादी ही समझ सकता है, अन्य जन इसके मर्मको नहीं पहुंच पाते हैं ) 

क्षायिकदशनं तावन्मुत्तेहतुस्ततो हेत्वन्तर॑ विशिष्ट ज्ञानं चारित्रं च, तदुन्मुक्तरुपण 
तस्य नाक्षे तद्युक्तरूपेण जन्मनि क्षायिकत्वेन खाने त्रिलक्षणत्व भवत्येव, तथा क्षाग्रिकद- 

भनश्ञानद्वयस्य मुक्तिदेतोदेशेनज्ञानचारित्रत्रयस्य वा देलवन्तरं चारित्रमघातित्रयनिजेराकारी 
क्रियाविशेष) कालादिविशेषश्व, तेनोन्प्रुक्तया प्राक्तन्या युक्तरूपया चोत्तरया नांशे जन्मनि 
च क्ायिक्त्वेन ख्थाने वा तस्प तिलक्षणत्वमनेन ज्यास्यातभिति क्षायरिको भावस्त्रि- 
लक्षण: सिद्ध।। * 

उन तीनों रत्नोमे दर्शनमोहनीवके क्षयसे उत्पल हुआ पहिछा क्षायिकसम्यन्द्शन तो मुक्ति 
का कारण है। उससे अतिरिक्त मुक्तिके दूसरे कारण पूर्णश्ञान ओर यभारु्यात चारित्र है। अफेके 
क्षायिक सम्यम्दर्शनके अनन्तर यदि ज्ञान और चारित्र उत्पन्न हुए, तब उस सम्कदर्शन ग्रुणका 
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पहिलेके उस ज्ञानचारित्र-रहितपने स्वभाव करके नाश हुआ और इन ज्ञान दंर्शनतते सहितपने- 
करके दशनकी उत्तरपयीयरूप क्षायिकप्तम्यक्त्वका उत्पाद हुआ तथा दुर्शनमोदनीय कर्मके क्षयसे 
उतन्न हुआपन स्थित रहा, ऐसी दाम सम्यक्लकी उत्पाद, व्यय, श्रौष्य स्वरूप त्रिलक्षणता हो जाती 
ही है । उसी प्रकार मुक्तिके कारण माने गये क्षाय्रिकसम्यकत्व और पृर्णज्ञान इन दोनों देतुओंको 
तीसरे हेतु चारित्रकी आकांक्षा है। अतः चारित्रमुण उत्लन्न होनेके अनंतर उत्तरवर्ती काछते पढ़े 
चाज्जिरहित स्वरूपसे दशैन और ज्ञानका .नाश हुआ और पूण्णचारित्र सहितपनेसे सम्यक्त्व और 
ज्ञानका उल्लाद हुआ तथा मोहनीय और ज्ञानावरण कर्मके क्षयसे जन्यपना स्वभाव स्थिर रहा। 
इस प्रकार तेरहवें गुणस्थानके आदि समय सम्बन्धी सम्यक्त् ओर ज्ञान गुणोंमे मी त्रिकक्षणता 
आगयी। एवंच मुक्तिके कारण क्षायिक दशशन, ज्ञान और चारित्र हैं ।इन तीनोंकों भी अन्य दो देतु- 
ओंकी अपेक्षा है। उनमें पहिछा तो तीन अघातिकर्मोंकी निजेरा करनेवाढा अपरिस्पन्द-क्रियारूप 
आरमाका विशेष परिणाम व्युपरतक्रियानिवृत्ति नामका चौथ। श॒क्त ध्यान है, जो कि चारित्ररूप है 
और दूसरा सहायक इन कार, कर्ममूमि, आयक्षेत्र, आयुष्य कर्मका झढ़ जाना, आदिका समुदाय 
विशेष है । संहरणकी अपेक्षा अन्यकारू अन्य क्षेत्रोंसे भी मोक्ष होती है। अतः चोदहवें गुणस्थानंत्े 
उपान्त्य स्मयंके क्षायिकसम्यवंतत, ज्ञान और चारित्र इन तीनोंका परिणमन चौथे शुकृष्यान और 
कार आदि विशेषोंसे रद्षित था। किंतु चोदहवें गुणस्थानके अंतर्म चतुर्थ शुकुृष्यान और काल आदि 
विशेषसे रह्ितपने स्वभाव करके नाश हुआ भौर रत्नत्रवयका उत्तरवर्तती क्रियाविशेष और का भादि 
विशेष्तहितपनेसे उत्पाद हुआ तथा दुश्यनमोहनीय, ज्ञानावरण ओर चारित्रम्परेहनीयके क्षयसे 
जन्यपने करके स्थिति रही। अतः उस क्षायिकरत्ोंको त्रिकृक्षणताका भी इस उक्त कथनके द्वारा 
व्याख्यान कर दिया गया है । इस प्रकार क्षायिक भाव भी उत्पाद, व्यय, श्रोव्य इन तीन लक्षणोंसे 
सहित द्ोकर सद्गूप सिद्ध हो चुका। सिद्ध मगवानों में भी समयकी उपाधि अनुसार ओर शेयोंको 
परिणतिकी भपेक्षासे अगुरुलूघु गुण द्वारा त्रिकक्षणता सर्वदा विधमान है।.... 

ननु तस्य हेलन्तरेणोन्पुक्तताद्ेत्वन्तरस्य प्रागभाव एव, तेन युक्तता तदुत्पाद एव, 
न चान्यस्याभावोत्पादो क्षाग्रिकस्य युक्तो, येनेवे त्रिलक्षणता स्यात्, इति चेत्, तहिं 
पूर्वोत्तसमययोख्तदुपाधिभूतयोनाश्ोत्पादी कथ॑ तस्य स्थातां यतो5सों खय॑ ख्थितो5पि 
सवंतदपेक्षया त्रिलक्षण: स्यादिति कौटस्थ्यमायातम्। तथा च सिद्धांतविरो थः परमतप्रवेशात् | 

यहां शंका है कि उस क्षायिक सम्यक्त्वका दूसेरे अन्य देतुओंसे रहितपना तो अन्य हेतुओंका 
प्रागभाव रूप है अर्थात् अकेले क्षायिक सम्यरूशंनके समय ज्ञान नहीं है। यानी ज्ञानका प्रागभाव 
है। थोडी देर पीछे ज्ञान होनेवाल है। जौर उन हेलन्तरोंते सहितपना उन दूसेरे हेतुओंका उत्पाद 
हो जाना ही है। अर्थात्--क्षामिक सम्यन्दशन तो था ही, दूसरा विशिष्ट ज्ञान और भी अधिक 
उत्पन्न हो गया। एतावता दूसरे भम्य देतुओंके प्रागभाव और उत्पत्ति होना पढिले विधान होंरदे 
66 
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इस क्षाबिक भावके के जावे यद् तो युक्त नहीं है जिससे कि इस प्रकार ऊपर कद्दा हुआ तीन 
कक्षणपना क्षामिक सम्यक्लमे सिद्ध हो जावे। मावार्थ--चंद्रोदयका प्रागभाव और चंद्रभाका उदय 
मे दोनों वूर्योदयके उत्पाद, व्यय करनेगे उपयोगी नहीं हो सकते हैं । इसी प्रकार दूसरे गुणोंके 
प्रंमभाव और उत्पाद अन्य गुणोंकी त्रिर्क्षणताको पृष्ट नहीं कर सकते हैं। मल विचारो तो सद्दी 
कि तटस्थ या उदासीन पदार्थोके उत्पत्ति ब्ययसे प्रकृतपदार्थ में कैसे परिणाम होंगे। अंबकार 
समझाते हैं कि यदि ऐसी शंका करोंगे तब तो हम कहते है कि शैकाकारके द्वारा पहिके भाने गये 
पूव॑ंस्मयम (दनारूप | दोचुके विशेषणका नाश और उत्तर समयंमें रहनारूप होरदे विशेषणका 
उत्पाद ये दो घम मछा उस सम्यम्दशनके कैसे हो सकेंगे ! बताओ । जिससे कि यह क्षायिकभाव 
शेकाकारके कबनानुसार अपने आप स्वयं स्थित द्ोता हुआ भी सम्पूर्ण इन पूर्व, अपर, उत्तर, 
समयों में वतेनारूप उपाधियोंकी कपेक्षासे तीन लक्षणवाल्ा बन जाता | इस प्रकार तो क्षायिक 
भावको कूटस्थ नित्यपना प्राप्त होता है। अथोत् पूर्व समयभे रहनेपनका अभाव और उत्तरसमयमे 
रहनेपनका उत्पांद ये घम भी तो दूसरे पदार्थोंकी अपेक्षासे ही सिद्ध हो सके हैं। ऐसी दशा आप 
शकाकारने हमोरे मतको नहीं समझा यही कद्दना पढ़ेगा। फिर व्यर्थ ही जैनसिद्धांतको समझ ढेनेका 
कोरा अभिमान क्यों किया जारहा है !। हम जैन मानते हैं कि पूर्व समय चला गया और उत्तर 
समब आगया। वद्द भी चछा जावेगा और तीसरा समय आजावेगा। यह धारा अनादिसे अनंतकाक 

तक बढ़ेगी। छोफम प्रसिद्ध है कि “ गया हुआ समय फिर हाथ नहीं आता ?” | यहांपर विचार 
करना है कि व्यवहारकाछ तो जीव द्वव्यसे निराढा पदाथे है। उसके चले जानेसे हमको पश्चात्ताप 
क्यों करना चाहिये ! किंतु इसमें रहस्य है । वद्द यह है कि उस व्यवहारकाहको निमित्त पाकर 
हमोरे जीव पुटुछोंके मिन्न मित्र परिणमन द्वोरहे हैं । वे बीते हुए परिणमन फिर द्वाथ नहीं आते 
इसका पश्चात्ताप है। बाल्यअवस्थामं कितनी ख़च्छन्दता, फोम अवयव, कुद्धम्थीजनोंका प्रेम, 
हृदयकी कलुषताका अभाव, बुद्धिकी स्वच्छता, सत्य बोलना ज्ञानोपाजेनकी शक्ति थी। अब वे युवा 
अवस्थाम नहीं हैं । युवा अवस्था आकांक्षायें, कामवासनाएं बढ जाती हैं अथेका उपार्जन, यशो- 
वृद्धि, संतानवृद्धिकी उत्सुकताएं बनी रहती हैं । इसके बाद वृद्धावस्था आनेपर उन ऐन्द्रिमिक 
सुखोंका अवसर भी निकल चुका। अनेक व्यर्भकी चिंताये सताती हैं | अपने अजित घनपर व्यय कर- 
नेत्र निर्देय ऐसे पुत्रोंका था अन्य परोंसे भायी हुयी य्ृहदेवियोंका भषिकार हो जाता है। अतिवृद्ध 
होनेपर तो भारी दुर्देशा हो जाती है। जतः यह जीव बीते हुए पूर्व समबके छिये नहीं, किंतु बीठी 
हुयी अपनी अच्छी अवस्थाओंके ढछिये या उस समय हम कितने समुचित काय्ये कर सकते मे, इसके 
ढिये रोठा है। हमसे स्वेषा निराले समयके निकक जानेसे मछा हमको क्या पछतावा हो सकता 
भा! । जिस नदीके पानीसे हमको रंचमात्र मी छाम नहीं है उसका पानी सबका सब बह जाओ 
इसकी हमको कोई चिता नहीं है। यदि पूर्इसमबके परिवतेनोंसे हमारी शारीरिक और भात्मीय 
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जवस्थाओंके परिवर्तनका संबंध न होता तो जाते हुए समबका हम ताप न करते | प्रत्युत उस सम- 
बने दो छात और छूगाकर प्रसन्न होते, जिससे कि वह शीघ्र ही अतिदूर चक्ा जाता । जैन_ 
सिद्धांत बह है कि निश्चयकाढरू और “व्यवहार काक ( द्रव्यपरिवर्तनरूप ) तो पदार्थोंके परिणमन 
करनेने सहकारी कारण हैं, जो कि पूर्व उत्तरपरिणामोंके उत्पाद, व्यय करते हैं। ऐसा न मानोंगे 
तो आप शंकाकारके द्वारा पुनः शंका उठानेसे क्षायिकगुणकी कूटस्थता आती है और वैसा होने 
पर जैनप्रिद्धांतसे आपके मंतव्यका विरोध होगा और दूसरे सांहुयमतका प्रवेश हो जावेगा, जो 
कि अनिष्ट है। प्रमाणसिद्ध भी तो नहीं है । 

यदि पुनस्तस्य पूवेसमयेन विशिष्टतोचरसमयेन च तत्खभावशूतता ततस्तद्विना- 
शोस्पादौ तस्येति मतम्, तदा द्े्वन्तरेणोन्प्रुक्तता युक्तता च तड्भावेन तदमावेन च विशि- 
ष्टवा तस्य खभावभूततैवेति तन्नाशोत्पादों कय न तस्य स्यातां, यतो नेव॑ 'त्रिलक्षणो असौ 
भंवेत् , ततो युक्त क्षायिकानामपरि कथज्चिदुपादानोपादेयत्वम् । 

आप शंकाकारका फिर यदि यह मन्तव्य होवे कि उस क्षायिकमावकी पूवे समयके साथ 
सदितपना और उत्तरसमयस सक्दितता ये दोनों उस्त गुणके तदात्मक होते हुए स्वभावरूप हैं | इस 
कारण उन स्वभावरूप धर्मोंके उत्पाद और विनाश ये उसी क्षायिक भावके उत्पाद विनाश बोले 
जांवेगे, तब तो हम जैन कहते हैं कि उस क्षायिक सम्यग्दशनके दूसरे कारण कढ़े गये पूर्ण ज्ञान 
चारित्र करके रद्वितपना और इनसे सहितपना ये दोनों ही धमे उसके स्वभावरूप भावकरके 
सहितता और उसके स्वमावरूप अभाव करके विशिष्टतारूप हैं । अतः वे विशिष्टतारूप धमें उस 
क्षायिकमावके आत्मभूत स्वमाव ही हैं। इस प्रकार भात्ममूत स्वमावोंके नाश और उत्ताद, उस 
क्षायिक भावके क्यों नहीं कह्टे जावेगे ! आप ही कह्िये, जिससे कि वह इस प्रकार तीन छक्षण 
वाढछा न द्वो सके | भावार्थ--समयोंकी रह्तितता ओर विशिष्टता मी वास्तविक पदार्थ हैं। उन 
स्वमावोंको अवरम्ब लेकर तीन छक्षणपना सिद्ध किया है। उस कारण क्षायिक भावोंका भी 
किसी अपेक्षासे उपादान उपादेयपना मानना युक्तियोंसे परिपृण हैं । भावार्थ--उदास्तीन या अन- 
पेक्ष्य पदावे भी बढ कार्य करते हैं। साथमे टोसा रखनेसे मूक कम लगती है एवं संगम सवारीके 
रहनेपर पैदल चढ़नेमें परिश्रम ( थकावट ) कम व्यापता है। घरमें छृपया है, चाहे उसका ब्यय 
नहीं कर रहे हैं | फिर घनसद्दित और घनरद्वितपनेके परिणमन आशा न्योरे न्यारे हैं । गीढी 
मिट्टीको सुखाकर पुनः उसमें पानी डालकर भींत बनाई जाती है। उस मीतको भी पुनः सुखाना 
पढ़ता है । इन दृष्टन्तोंनें भिन्न मिन्न परिणामोंकी अपेक्षामे त्रिकक्षणपना विद्यमान है । तीन छक्ष- 
णवाला परिणाम सदूमूत पदार्भोमे पाया जाता है। 

कारण यदि सदृदृष्टि; सद्बोधस्य तदा न किम । 
तदनन्तरमुत्पादः केवलस्थेति केचन ॥ ८०॥ 
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तदसत्तत्यतिदन्द्रिकमांभावे तथेष्टितः । 
कारणं हि खकार्य॑स्याप्रतिबन्धिप्रभावकम् ॥ ८१ ॥ 

यहां कोई आश्षेपक शंका करते हैं कि कारण उसको कहते हैं, जो उत्तरक्षणमे कार्यको 
उत्पत्न कर देंवे । यदि आप जैन पूर्णज्ञानका कारण सम्यग्दशन ग्रुणको मानते हैं तो उस क्षायिक- 
ब्शनके अव्यवह्िित उत्तर काले केवलशानकी उत्पत्ति क्यों नहीं हो जाती है ! बताओ। जब कि 
कारण है, तब कार्य होना ही चाहिये। श्रीविधानंद आचार समाधान करते हैं कि इस प्रकार 
किसीका वह कहना प्रशंसनीय नहीं है। क्योंकि कारणके छक्षणमे प्रतिबंधकोंका अभाव पडा हुआ है 
अर्थात् जो प्रतिबन्धरकोंसे रद्दित द्वोता हुआ कार्यके अन्यवद्वित पूर्व समय रहे सो कारण है। 
बत्ती, तेल, दीपशलाका, दिया इन कारणोंके होनेपर भी यदि आंधी चल रही है तो दीपशराका 
प्रज्वलित नहीं दो सकती है। तथा सम्पन्न सेठ के पास भोग उपमोग की सामग्री द्वोते हुए मी 
असातावेदनीय या अन्तराय कभेके उदय आनेपर रोथ अवस्थामं उसको केवक मूंगके दालका 
पानी ही मिलता है । अतः प्रतिबन्धकोंका अभात्र होना कार्यकी उत्पत्तिमें सहायक है। प्रकृतमें उस 
केवलज्ञानक्ा प्रतिबन्ध करनेवाले केवलज्ञानावरण और अन्तराय कर्म विद्यमान हैं। जतः चौथे 
गुणखानसे लेकर सातवें गुणस्थानतक किसी भी ग्रुणस््थानमें क्षायिक सम्यददशनके हो जानेपर भी 
प्रतिबंधकोंके आड़े आजानेके कारण केवलश्ञान उत्न्न नहीं दो पाता है। हां ! एकल्ववितर्कवीचार 
नामक ह्विंतीय शुक्ृध्यानद्वारा बारइवे ग्रुणस्थानेके अन्त प्रतिद्वन्दी कर्मोका अमाव हो जानेपर 
अनम्तर काम उस प्रकार केवकज्ञानकी उत्पत्ति होना हम हृष्ट करते हैं। जब कि प्रतिबन्धकोंसे 
रहित द्ो(दा ही कारण अपन कार्यका अच्छा उत्पादक माना गया है। 

नहि क्षायिकदशन॑ केवलज्ञानावरणादिभिः सहित केवलज्लानस्य प्रभव॑ प्रयोजयति। 
तैलतमावतशक्तेस्तस्य प्रतिबन्धात् येन तदनन्तरं तस्योत्पादः स्यात् । तेर्वियुक्तं तु दशेनं 
केवलस्य प्रभावकमेव तथेष्टवाद, कारणस्थाप्रतिबन्धस्य स्वकायेजनकतलग्रतीते! । 

सप्रधाती माने गये केवलज्ञानावरण कर्मका उदय और सत्त्व तथा मनःपर्यय, अवधिज्ञान, 
प्रति और श्रुतकी देशघाती प्रकृतियोंका उदय तथा इनके अविनाभावी कुछ अंतरायकी देशघात 
करनवाली प्रकृतियोंका उदय बारहवें गुणस्थान तक केवलज्ञानको रोकनेवाला है। अतः केवल- 
ज्ञानावरण आदि कर्मोंके साथ रहता हुआ क्षायिक सम्यग्दशेन तो केवलज्ञानकी उत्पत्तिका प्रयोजक 
नहीं है। क्योंकि केवलज्ञान और अनंतसुखको बिगाढनेवाले उन केवलज्ञानावरण जादि कर्मोनि उन 
सम्बग्दशनकी केवरुज्ञानको उत्पन्न करादेनेवाली उस शक्तिका प्रतिबंध ( रोकना ) कर दिया हे 
जिससे कि दशेनके अव्यवृहित कार्ूम उस केवलज्ञानकी उत्पत्ति हो सके । भावाथे--कार्य करनेके 
लिये कारणकी उन्प्ुख़ता होनेपर मध्य॑तें प्रतिबंधकके आ जानेसे केवकज्ञानरूप काये नहीं हो पाता 
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है। हां । उन केवरज्ञानावरण आदि कर्मोसे रहित जो सम्बम्दशेन है, वह तो केवरुश्ञानकों उलल 
करानेवाका कारण है दी । बारहवें गुणस्थानके अंतसमयवर्ती सम्बन्दशनकों हमने उस प्रकार 
कारणरूपसे इृष्ट किया है। सर्वे ही कारण बिचारे प्रतिबंधकोसे रहित होकर ही अपने कार्योंको 
उस्पन् करते हुए प्रतीत हो रहे हैं। प्रतिबंधकोंके सद्भाव ्यन्त प्रयोजक देतु मी क्या करें ! 
कुछ नहीं । 

: सद्दोधपूर्वकत्वेषपि चारित्रस्य समुझ्धवः । 
ध्रागेवं केवलान्न स्थादिल्येतच्च न युक्तिमत् ॥ <२ ॥ 
समुच्छिन्नक्रियस्थातो ध्यानस्थाविनिवार्तिनः । 
साक्षात्संसाराविच्छेद्समर्थ स्य प्रसूतितः ॥ ८६ ॥ 
यथेवापूर्णचारित्रमपूर्णशानहेतुकम् । 
तथा तल्किन्न सम्पूर्ण पूर्णश्ञाननिषन्धनम् ॥ <४ 0 

उक्त प्रकारसे रक्षत्रयका कार्यकारणभाब हो जानेपर भी यद्दां किसीका पुनः प्रश्न है कि 

आप जैन पूर्व में समीचीन पूर्ण ज्ञान हो जानेपर पश्चात् यदि पूर्ण चारित्रकी बढिया उत्पति मानेंगे 
तब तो केव्छज्ञानसे प्रथम ही क्षायिक चारित्र नहीं उत्पन्न होना चाहिये था। क्योंकि कारणके पश्चात् 
कालमें कार्य हुआ करते हैं। आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकार कद्दना भी युक्तियोंसे सद्दित नहीं है ) 
क्योंकि यद्यपि केवलज्ञानसे प्रथम क्षायिकचारित्र दो चुका है । फिर भी उस चारित्रमे अन्यवद्ित 
उत्तर:कारमे संसारके घ्वंस करनेके सामथ्येकी उसत्ति तो इस केवछज्ञानसे उत्तन् होती है, जो कि 
चारित्र शासोच्छा्र क्रियाके रुक जानेपर और योगपरिस्पन्दरूप क्रियाके नष्ट हो जानेपर तथा 

अ, ६, उ, ऋ, रू इन दृस्व पांच अक्षरके उच्चारण बराबर समयोनकाढके बीत जानेपर चौददवे 
गुणस्थानके अंत इस व्युपरतक्रियानिद्ृत्ति नामक ध्यानसे युक्त है। भावाथे -क्षायिक चारित्र 
गुणकी पूर्णता संसारको ध्वंस करनेवा़े चतुथे शकह्लध्यानसे होती है ओर वह चोगा शुक्त ध्यान 
सद्दकारी कारणोंसे सद्दित केवलज्ञान द्वारा उल्नज्न किया जाता है । अतः जैसे ही अपरिपूणे शानरूप 
हेतुत्ते अपरिपूर्ण चारित्र होता है, पैसे ही पूर्ण ज्ञानको कारण मानकर वह पूर्ण चारित्र क्यों न 
होगा ! अर्थात्--ग्यारहवें मुणत्थानतक पूर्ण चारित्र है। उसका कारण ज्ञानका पूर्ण न होना है | 
वैसा दी चौददवेके अंतके पूर्ण चारित्रका कारण केवढज्ञान है। मध्यके अनेक सहकारी कारण भी 
अपेक्षणीय हैं । बारइवें गुणस्थानके चारित्रको क्षायिक ग्रुण मानते हैं । किंतु हम उसको परिपूर्ण 
चारित्र नहीं मानते हैं । क्योंकि उसमे आनुषगिक सतमावोंतरे भविकता द्वोनेवाढ़ी है । किंतु तेर्इवेंके 
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भादि समयवाछे केवकज्ञानर्मे तथा चौदहवें गुणस्थान वा सिद्धपरमेष्टीफे केवछज्ञानंगे बाकाअका भी 
अंतर नहीं है। उतने ही उत्कृष्ट जनंतानंत संस्यावाढ्के अविभाग प्रतिच्छेद सब केवकड्ठानों में बराबर है। 

तप्न ज्ञानपूरवक्तां चारित्रं ज्यमिचरति। 
उस कारण झ्ञानगरुणका चारित्रके पूर्ववर्तीपनेसे ब्यभिचार नहीं है अर्थात् धूर्ण चारिजिके 

पहिंके पूर्ण ज्ञान रहता है। चारित्र कभी श्ञानपूर्वकपनका अतिक्रम नहीं करता दै । 

प्रागेव क्षायिक पूर्ण क्षायिकत्ेन केवलात । 
नत्वघातिप्रतिध्वेंसिकरणोपेतरूपतः ॥ <५ 0७ 

बद्पि केवरज्ञानकी उत्पत्तिसे पहिके ही चार्रिमोहनीब कर्मके क्षयजन्य क्षाबिकपने करके 
क्षामिकचारित्र पूणण हो चुका है, किन्दु वेदनीय आदि अधातिया कर्मोंके सवेथा नष्ट करनेकी शाक्ति- 
रूप परिणामोंसे सहितपने स्वरूप करके अभी चारित्रगुण पूर्ण नहीं हुआ है। अतः तेरहवें गुणसथानके 
जादियमें क्षाबिक तत्नत्रयके हो जानेपर भी भुक्ति होनेंमे विरूम्ब है। 

केवलात्तत्मागेव क्षायिकं यथारूयातचारित्र सम्पूण ज्ञानकारणमिति न श्लेकनीयस। 
तस्य ध्रुक््त्युत्पादने सहकारिविश्वेषापेक्षितया पूर्णत्वानुपपत्तेः | विवक्षितस्वकार्यकरणेन्त्पक्षण - 
प्राप्तत्व दि सम्पूर्ण, तब्च न केवलात्मागस्ति चारित्रस्य, ततोप्यूप्वमघातिप्रतिध्व॑सि- 
क्रणोपेतरूपतयासम्पूर्णस्प तस्योदयात् । 

जि क्षायिक चारित्रका कारण आप जैनोंने केवलज्ञानको माना है, वदद बारित्रमोहनीयके 
कषबसे उत्पल हुआ पूर्ण यभार्यातचारित्र तो केवढुश्ञानसे अन्तमुंहूर्त पाहिझे ही उत्सन होचुका है । 
फिर यह चारित्रके छिये ज्ञाकको कारण भाननेका कार्यकारणमाव - कैसा है ! बताओ ! क्या जेन 
छोगोंने मी बोद्ोंके समान इस सिद्धांतको मानलिया है कि कार्य पहिके उत्पन्र दो जाते हैं और 
कारण पीछेसे पचासों वर्षोतक पैदा होते रहते हैं । “' ताराब खुदा ही नहीं , मगर भा कूदा ?? । 
आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार शंका नहीं करना चादिये। क्योंकि हम जैनोंका यह सिद्धांत है कि 
कारणों में मिन्न मिन्न कार्योंकी अपेक्षासे परिपूर्णता भी न्यारी न््यारी है । मिट्टी द्वारा शिवक, छत्न, 
खास, कोश, कुधूक बनकर पीछे घट बनता है । छत्रको ही धटके प्रति झट कारणता नहीं है। 
मात पकानेके ढिये चूल्देमें आमि जाकर उसके ऊपर बर्तनमें पानी रखकर चावक डाछ दिये हैं। 
यहां पहिकेके जपि संयोगैसे दी चावढ्ोमे पाक प्रारम्म होबाता है। किंतु पाककी पूर्णता घढीमर 
बादके अंत समयत्राके अम्रेसेयोगसे द्वोती है। मध्यवर्ति अभिसगोग बीचमे होनेवाक्के अर्दधपाकोंके 
कारण हैं | यदि कोई अप-पके भातकों बनाना चाहे तो वे बीचके आमेस्ंयोग उस अप-पंके भाठके 
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समर्थ कारण भी हैं । किंतु परिपकके नहीं। मातकी परिपकताके छिये अनेक जपि संयोगोंकी और 
सध्यंत होनेवाके चावरोंके विक्लेदनोंकी सहायता अमिप्रेत हैं । अंभोके अध्ययन करनेपर कोई विद्वान 
था वकीछ परीक्षांये पास करकेता है। किंतु पूण अनुमव प्राप्त करनेके छिये मनन, समय और 
अभ्यास तथा इनसे दोनेवाके विद्वताके विशिष्ट परिणमनोंकी आवश्यकता है। वैसे ही क्षाबिकचा- 
रित्र भी क्षायिकपनेसे पूर्ण है। फिर भी मुक्तिरूप कार्यको उत्पन्न करानेमें उस क्षाबिक चारित्रको 
कई विशेष सहकारी कारणोंकी अपेक्षा है। अतः चारिश्रका पूर्णपना सिद्ध नहीं है। वरतमानमें 
विवक्षाको प्रात्त हुए: विशेष अपने कार्यक्रों करनेमें कारणका अंतके क्षणमें प्राप्त होनापन ही संपूर्णता 
कही जाती है । मध्यवर्ती हजारों पर्यायोंके पू्र, ठत्तरंग रहनेवाकी संपूर्ण पर्याय परस्पर बह 
अपने अपने कार्यके प्रति कारणका अन्त्य क्षण॑में प्राप्त होनापन घट जाता है। और जमीतक वह 
मोक्षके ढिये कारणकी संपूर्णता केवलश्ानसे पहले होनेवाले चारि्रके उत्पन्न नहीं हुयी है। बयोंकि 
उस बारहवें गुणस्थानसे ऊपर चलकर भी उस पूर्णचारित्रकी मी अधातियोंको सर्वोग नष्ट करने- 
वाली सामर्थ्यसे सहितपने करके वह पूर्णता उत्पन्न होनेवाढी है। ऐसी दर्शाम भरा बारहंवें गुण- 
स्थानके चारित्रको हम परिपूर्ण कैसे कह्ट सकते हैं ! कदापि नहीं । 

न च “ यथाखूयात पूणे चारित्रमिति श्रवचनस्थैवं बाधात्ति ” तस्य क्षायिकत्वेन 
तत्र पृर्णेत्वामिघानाद्। नह्दि सकलमोहक्षयादुहूवच्चारिश्रमंशतो5पि मकछ॒वदिति झखदमल- 
वरदात्यन्तिक॑ तदभिष्टूयते। 

कोई आगमसे बाघा उपस्थित करें कि जब आप चारित्रकी पूर्णता चौदहवें गुणस्थानंते 
बतलाते हैं । ऐसा कहनेपर तो “ यथारूयात चारित्र पूर्ण है, ” इस प्रकार आगमवाक्यकी बाधा 
होधी है| क्योंकि यथास्यातचारित्र तो दु्शम गुणस्थानके अंत दी होजाता है। सो यह आगमकी 
बाघा नहीं समझना। क्योंकि उस आगमंभे उस चारित्रको चारित्रमोहनीबके क्षयसे जन्यपने स्वभाव 

करके पूरणेपना कद गया है । जब कि सम्पूर्ण मोहनीय कर्मके क्षयसे उत्पन्न होरदा क्षायिकचारित्र 
एक अंशसे मी मह्युक्त नहीं है। इस कारण वह क्षाय्रिकचारित्र सवैदा ही अत्यक्रिक अनंत 
का तकके ढिये से अंगेमें निर्मकपने करके प्रश्नेसित किया जाता है । 

कर्थ पुनस्तदसम्पूर्णादेव ब्वानात्थायोपश्नमिकादुत्यधमानं तथापि सम्पूर्णमिति 
चेद् न, सकल श्ष॒ताश्रेषतस्वार्थपरिच्छेद्निस्तस्पोत्पततेः । 

कोई यहां पूंछता है कि क्यों जी | फिर वह चारित्र क्षयोपशमसे होनेवाछे अपूर्ण ज्ञानोंसे 
ही उल्पभ होता हुआ तो भी सम्पूर्ण कैसे दो सकता है ! बताओ । भावाम-- अपूर्ण ज्ञामसे तो 
कपूर्ण चारित्र होना चाहिये था। दक्षवें युणस्यानर्म पूर्णश्ञान नहीं है। द्वादशाज्षका ज्ञान या सर्वावषि 
और विपुरमति ये पूर्ण ज्ञान नहीं माने हैं। पूर्ण ज्ञान तो केवकज्ञान है। अतः आपूर्ण ब्ञानसे 
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चारित्र मी पूर्ण न हो सकेगा। फिर आपने बारहवें गुणखवानके आदि समयवाक्के चारित्रको पूर्ण 
कैसे कट्टदिया ! आचाये कह्ठते हैं कि ऐसी शंका ठीक नहीं है। क्योंकि सम्पूर्ण तत्त्वभाको 
परोक्षरूपसे जाननेवाले पूर्णश्रतज्ञानसे उस चारित्रकी उलत्ति द्वोती है । श्रुतज्ञान और केवछज्ञान 
दोनों पूर्ण हैं। अन्तर इतना ही है कि -श्रुतज्ञान परोक्ष है ओर केवढज्ञान प्रत्यक्ष है। श्री गोम्मट- 
सारमें कहा है कि “ सुदकेवर न णाणं दोण्णिवे सरिसाणि दोंति बोहादो । सुदणाणंच परो- 
क्खे, पच्छक्खं केवर् णाणणं ?”? ॥ न् 

पूर्ण तत एवं तदस्तविति चेन्न, विशिष्टस्य रूपस्य तदनन्तरममभावात् । किं तद्विशिष्टं 
रूप चारित्रस्पेति चेत, नामाधपातिकमैत्रयानिजेरणसमथे सम्मुच्छिन्नक्रियात्रतिपातिध्यान- 
मित्युक्तप्रायम् । 

जब कक बारइ॑वे गुणस्थानका चारित्रपूर्ण श्रुतशञानसे उत्पन्न हुआ है तो फिर उस ही कारणसे 
बारहवे गुणस्थानके उस चारित्रकों सर्व प्रकारसे पूर्ण द्वी क्यों नहीं कद्द दिया जावे ! । केवरज्ञानसे 
चारित्रम क्या कार्य दोना शेष है ! इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि अपने अंशों में तो 
चारित्र पूर्ण है। किन्तु उस चारित्रके कतिपेय विछक्षण स्वभाव उस पूछ क्षतज्ञानके पश्चात् उत्पन्न 
नहीं होते । वे स्वभाव तो केवरुज्ञान होनेपर ही कुछ सहकारियोंके मिलनेपर उत्पन्न होते हैं | वह 
चारित्रका विशिष्ट स्वभाव क्या है ! ऐसा प्रश्न होनेपर तो इसका उत्तर यह है कि नाम जादि बानी 
नाम वेदनीय और गोत्र इन तीन अघाती कर्मोंकी निजेरा करनेमें समर्थ ऐसा चोया समुच्छिक्ष- 
क्रियाप्रतिपाती नामका शुक्ृृष्बान है। हस बातको प्रायः पृर्वप्रकरणमें हम कह चुके हें । 

तद्ूपावरण्ण कर्म नवमे न श्रसज्यते। 
चारित्रमोहर्नायस्य क्षयादेव तदुहरूबात् ॥ ८६ ॥ 

उस चारित्रके अंतिम स्वमावकों आवरण करनेवारू आठ कर्मोंके अतिरिक्त कोई न्यारा कर्म 
होगा, इस प्रकार नवमें कमें हो जानेका प्रसंग नहीं दोपाता है। क्योंकि चारित्रमोहनीय कर्मके क्षयसे 
ही उस स्वमावकी मी उत्पत्ति हो जाती है। कुछ विशेष सहकारी कारण और समबविशेषकी 
आकांक्षा है । 

यद्यदात्मकं तत्तदावरककर्मणः क्षयादुद्धवति, यथा केवज्लानखरूपं तदावरणकर्मणः 
धयात्, चारित्रात्मकं च प्रकृतमात्मनो रूपमिति चारित्रमोहनीयकर्मण एवं ध्षयादुद्भवति 
न थ पुनस्तदावरणं कमे नवमे प्रसज्यतेउन्यथातिप्रसंगात् । 

बह व्याप्ति बनी हुयी है कि जो स्वभाव जिस भावस्वरूप द्ोता है ( द्वेतु ) वह भी उस 
भावके आबरण करनेवाले कर्मोके क्षयसे ही उसन्न होजाता है ( साध्य ) जैसे कि आत्माका फेवल- 
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शान स्वमाव उस केवलज्ञानावरण कर्मके क्षयसे प्रगट. हो जाता है ( अन्वयदृष्टांत ) प्रकरणमें 
आत्माका स्वभाव चारित्ररूप है | चारित्रके अन्य निमित्तोसे जन््य स्वमाव मी चारित्रस्वरूप हैं 
( उपनय ) इस कारण वे चारित्रमोहनीय कमेके क्षयसे ही उत्न्न हो जे हैं ( निगमन ) उन 
रूपोंको आवरण करनेवाले फिर कोई नवंवें कमैके माननेका प्रसंग नहीं होता है। यदि ऐसा न 
मानकर दूसरे प्रकारसे मानोंगे अर्थात् छोटे छोटे निमित्तों द्वारा उत्पन्न होनेवाढे आत्माके वा 
आत्मीय गुणोंके स्वमावोंको रोकनेवाले न््यारे न््यारे कर्मोंकी कहपना की जावेगी, तब तो आठ 
कर्मोंके स्थानपर अनेक जातिवाले कर्मोंके माननेका गतिप्रसंग द्वोगा, अर्थात् अनंत म्रुखको आवरण 
करनेवाला मी एक सतंत्र कम मानना पढेगा तथा सातिशय मिश्यादष्टिके द्वोनेवाले करणत्रयको 
ओर अनस्तानुबन्धीका विसंयोजन करनेके लिग्रे द्वोनेवाले करणत्रयको, एंवं क्षायिकचारित्रको 
करनेवाले अष:करण, ज्पूर्वकरण, अनिशृृत्तिकरण परिणामोंको रोकनेवाक्े कर्म मी अतिरिक्त मानने 
पढ़ेंगे तथा केवल्सिमुद्घातरूप भात्माके स्वभावकों प्रतिबंध करनेवाल्य मी कम मानना आवश्यक 
द्रीगा। यद्ांतक कि घट, पट, पुस्तक, चोकी, लेखनी आदि प्रत्येक परदार्थके देखने, जाननेको 
आवरण करनेवाले चाह्लुप्रत्यक्षावरण भी प्रथक् प्थक् मानने पढेंगे । एवं च बढ़ा भारी 
भानम्त् दोष द्ोगा। 

यदि विशिष्ट कारणोंसे आत्माके पुरुषाथेजन्य उपयुक्त माव होते रहते हैं| इन स्वमावोंके 
लिये अतिरिक्त कर्मोंकी आवश्यकता नहीं मानी जावेगी, ऐसा उत्तर दोगे तो वैसे दी उस चारिजिके 
चौदहंव गुणस्थानमें होनेवाले स्वरूपके लिये भी एक स्वतंत्र नवेब कम माननेकी आवश्यकता नहीं 
है। आत्मामे बाल्य, कुमार, युवा, जादि अवस्थाएं होती रहती हैं | पढने, छिखने, ध्यान करनेंके 
परिणाम होते हैं। जाना, बैठना, खाना, पीना आदि परिस्पंद होते रहते हैं । इन सबके लिये 
कर्मोंकी आवश्यकता नहीं है। यदि किसी कर्मका उदय या उपशम आदि परम्परासे सहायक भी 
हो तो बुद्धिपूवेक या अबुद्धिपूवक द्ोनेवाले पुरुषार्थजन्य स्वरूपोंमें उसकी कोई गणना नहीं है। 
खांसना, डकार छेना, व्यायाम करना, स्वाध्यायक्रिया करना, तपश्चरण,, त्क्षचर्य धारण, ।पैद्ध 
अवस्था आदि कार्य आत्माके स्वतंत्र हैं। सर्वत्र कर्मका पुंचला लगाना उंचित नहीं। 

क्षीणमोहस्य कि न स्यादेंव तदिति चेन्न वे। 
तदा कालविशेषस्य तादशो&सम्भवित्वतः ॥ <७.॥ 
तथा केवलबोधस्यथ सहायस्याप्यसम्भवात् । 
खसामः्या .विना कार्य न हि जातुचिदीक्ष्यत्रे ॥. ८८ ॥ 

जब चारित्रके स्वमावोंका भी प्रतिबंधक चारित्रमोहनींब “कम है तो ऐसा द्वोनेपर मोंहका 
क्षय करचुके बारहवें गुणखानयर्ती मुनिमद्वाराजके ही व्रथों नहीं चुद लभाव अवश्य उत्पन्न होजाता 
67 
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है ! बतरूइये । अेबकार समझाते हें कि यह नहीं कहना । क्योंकि उस समय बारहवें शुणखानर्म 
वैसे विशेषकाकका असम्भव है, जो कि उस भारित्र्वमावको निश्चयसे अपेक्षणीय है। इस ही 
अकारसे तेरहवें गुणखानका केवकज्ञान भी उस चारित्रके स्वमावकों उत्पल नहीं कर सकता है। 
क्योंकि उसका भी सहायक दोरहा कारूविशेष उस अवसरंभे नहीं है। अपनी पूर्ण सामग्रीके बिना 
अकेके एक दो कारण विचारे कार्येको करते हुए कमी नहीं देले जाते हैं । 

कालादिसामग्रीको दि मोहक्षयस्तदूपाविर्भावहेतुर्न केवलस्तथात्रतीतेः । 
काढ, क्षेत्र, आत्मीय परिणाम, केविसमुद्घात आदि सामग्रीकी भपेक्षा रखता हुआ ही 

मोहनीब कर्मका क्षय उस चारित्रके स्वभावकों प्रगट करनेका कारण है। अकेरा भोहनीय करमका क्षय 
ही चौदहंवे गुणझानके अंत होनेवाके स्वमावोंको उत्पक्न नहीं कर सकता है। वैसी दी प्रमाणोंसे 
प्रतीति होरही है। और केवछज्ञान भी अकेछा विना सामग्रीके उस स्वमावक्ो उत्पन्ष नदीं करपाता 
है। पदिके महीनेका गरम नवगें महीनेकी गर्मभवस्थाका जनक नहीं है। हां ! दूसेरे, तीसरे, 
आदि मददीनोंकी और उनमें द्वोनेवाले परिणमनोंकी अपेक्षा रखता हुआ वह पूर्ण सा्ोपान्न बाल- 
कको उत्पन्न करसकता है । अतः भ्रत्येक कार्यमें कार आदिकी अपेक्षा होती है। 

क्षीणेपपि मोहनीयारूये कर्मणि प्रथमक्षणे । 
यथा क्षीणकषायस्य शक्तिरन्त्यक्षण मता ॥ ८९ ॥ 

ज्ञानाइव्यादिकर्माणि हन्तुँ तद॒दयोगिनः 

पर्यन्तक्षण एवं स्याच्छेषकर्मक्षयेषप्यसो ॥ ९० ॥ 

इस प्रकार बारहवें क्षीमकष्राय नामक गुणस्थानके पद्दिले क्षणमे दी चारित्र मोहनीय नामक 
कर्म नष्ट दोचुका है। फिर भी उस क्षीणकषाबकी छानावरण आदि चोदद कम प्रकृतियोंके नष्ट 
करनेके ढिये शक्तिका विकास तो बारहवें गरुणस्थानके अतसमय्मे मुनिमहादरजके उस्न्न होता है । 
अन्तर्मुहलंतक क्षीणफषायके प्रक परिणमन होते रहने चाहिये, पैसे दी उस चारित्रकी शेष बचे हुए 
तीन गष।तिया कर्मोंके क्षय करनेके निमित उस शक्तिका आदुभोव अयोगकेवर्कीके चौदढवे 
गुणस्थानके अन्तिम समयते हो भाना गया है। उस अन्त्यसमयके अनन्तर दूसरे समयमे मोक्ष है, 
जो कि गुणस्थानोसे पर है। 

करमेनिजेरणश्वक्तिजाबस्प सम्यस्दश्ेने सम्बग्झ्ञाने सम्यकचारित्रे चान्तर्मवेशतोन्या वा 
स्पात्। तत्र न दावत सम्बन्दधने ह्नावरणादिकर्मप्रकृतिचतुर्द शकनिर्जरणश क्तिरन्दर्भवत्य- 
संयतसम्पन्दप्लायप्रमचपर्ैन्तगुणरय नेप्नन्यतमगुणख्पाने द्शयमोदक्षयाचदाबि मा वप्रसक्ते 
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,.. कर्मोंक़ी निजेरा करनेकी शक्तिका जीवके सम्भन्दर्शन गुणमें था सम्यरक्षानमें मबवा सम्बक 
जारित्रमे अन्तभोव किया जावेगा ! या ठस झक्तिको उन गुणोंसे मित्र ही माना जावेगा ! बताओ। 
यदि इन पर्मोंके उत्तरमे कोई यों कहे कि पहिके सम्यम्दर्शन गुण ज्ञानावरण कर्मफी पांच और 
अन्तराय कर्मकी पांच तथा दृर्शनावरणकी बार एवं चौदहों प्रकृतियोंके नाश करनेकी शक्तिका 
गे हो जाठा है, यह कट्दना तो ठीक नहीं पढता है। क्योंकि असंयतसम्यस्दष्टि नामक चौथे 
गुणलानसे छेकर अप्रमत्त नामक सातवें गुणस्थान तक किसी भी एक युणस्थानमें दशनमोहनीब 
कर्मका क्षय दो जानेसे क्षायिक सम्यम्द्शन उत्पल्त दो जाता है। अतः चौयेसे सातवें तक 
ही किसी गुणस्वानमें ज्ञानावरण आदि कर्मोंकी निजेश करनेवाढी ठस शक्तिका प्रादुर्माव 
हो जाना चाहिये और ऐसा दोनेपर सातवें गुणस्थानमें ही केवकज्ान हो जानेका प्रसंग आवेगा। 
जो कि अनिष्ठ है। 

ज्ञाने सान्तभेवतीति चायुक्ते, क्षायिकेणेतदन्तमोवरे सपोगकेवलिन! केवलेन सहा- 
विभोवापत्तेः। ध्वायोपश्नमिके तदन्तमावे तेन सहोत्पादप्रसक्तेः । 

यदि बारहवें गुणस्थानके अन्तर्मे क्षय होनेवाली चौदह प्रकृतियोंके नाश करनेवाली शक्तिको 
ज्ञान अन्तर्गत करोगे, यह भी युक्त नहीं है। क्योंकि ह्लानोंमेसे यदि क्षायिकज्ञानके साथ हस 
शक्तिका अन्तर्भाव माना जावेगा तब तो तेरहवे गुणस्थानवर्ती सबयोगकेबलीके केवलशनके साथ 
साथ उस शक्तिके प्रगट होनेका प्रसंग होता है। किंतु वह कारण शक्ति तो केवरुज्ञानके पढ़िके ही 
बारहवेंके अन्तमे प्रगट हो चुकी है। तमी तो दूसरे क्षणमें प्रतिबन्धकोंके नष्ट हो जानेपर केवकज्ञान 
उत्पन्न हुआ है। यदि ज्ञानोंमेस्ते क्षयोपशमजन्य चार श्ानोंमे उस शाक्तिका अन्तर्माव करोंगे तो 
उन ज्ञानोंके उत्पन्न होनेके साथ ही उस शाकैका उत्पाद हो जाना चाहिये। भावा--मतिज्ञान 
ओर श्रुतज्ञान तथा देशावषि चोगेसे बारइवे शुणस्थान तक पाये जाते हैं ओर परमावधि, सर्वावधि 
और प्नःपर्यब छठेसे बारहवे तक उत्पल्त हो सकते हैं | अतः यहीं कहीं इस श्षक्तिका प्रादुर्भाव 
दो जाना चाहिये था। ऐसी दक्ामें चोगे पांचमे, छठे बा सातमें ग्रुणश्थानमे भी केवकड्डान - 

उत्पन्न हो जानेका प्रसंग है । 

धषायोपश्षमिके चारित्रे तदन्तभोवे तेनेव सह प्रादुभोवालुषंगात्। ध्वायिके तदन्तमाँवे 
धीणकपायस्प प्रयमे क्षणे तदुदुभूतेनिद्राप्रबरुयोडोनावरणादिपकृतिचतु्दशकस्य ब निजे- 
रणप्रसक्तेनेपान्त्यसमये अन्त्यक्षणे थ तपिजेरा स्पात् । 

यदि उस निजेरा शक्तिका चारित्रों! लन््तर्भाव करोगे, वहां क्ाबोपश्चमिक चरित्र यदि उस 
शक्तिका गर्भ किया जावेगा, तब ठो पांचवे, छठे, शा्तवे युणस्वानमे होनेकाक्के उस क्षायोपश्षमिक 

* आरके साब. ही इठ शक्तिकी इसपति हो जानी चाहिये भी। मोर यदि क्षामिक चाखिते उस... 

्चख्िव्वल्जलल 
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झक्तिको अन्तर्भूत करोगे .तो क्षीणकषाय बारदवें गरुणस्थानके पहिले समय ही वह शक्ति प्रगट हो 
जावेगी । तब ठो सोलह प्रकृतियोंकी. निजेरा बारइवेंके आदिम दी दो जानी चाहिये।. किंतु हम 
देखते हैं कि निद्रा और प्रचछायकी निजेरा बारदवेंके अन्त्यके निकट पूर्ववर्ती उपान्य समय होती 
है और ज्ञानावरण आदि चौदह प्रकृतियोंकी निजरा बारहवेंके अब्त समयमें- होती है। सो न 
दोसकेगी। भावार्थ--बारहवेंके आदिमे ही शेष सोलद् घातिया प्रक्ृतियोंके नाश होनेका प्रसंग जाता 

है, जोकि सिद्धान्तसे विरुद्ध दै । ह 

दर्शनादिषु तदनंतभोवे तदावारक॑ कर्मान्तरं प्रसज्येत, दशनमोहज्लानावरणचारित्र- 
मोहानां तदावारकत्वानुपपत्ते! । 

यदि दर्शन ज्ञान और चारित्रेम उस शक्तिका गर्म न करोंगे अर्थात् दूसरे पक्षके अनुसार 
कर्मोंकी निजेरा फरनेकी शक्तिको अन्य खतंत्र गुण भानोंगे तो उस शक्तिका जावरण करनेवारा 
नक्वां कम माननेका प्रसन्न आपंडेगा । क्योंकि दर्शन मोहनीय, जश्ञानावरण और चारित्रमोहनीय 
कर्मोंकों उस शक्तिका रोकदेनापन सिद्ध नहीं है | अतः जैसे ज्ञानको रोकनेवाछा स्वतंत्र शञानावरण 
का है, वैसे दी शक्तिको रोकनेवाल नौवां नि्जेरणावरण कमे होना चाहिये। 

वीयोन्तरायस्तदावारक इति चेन्न, तत्क्षयानन्तरं तदुद्भवप्रसंगात् । तथा चान्योन्या- 
श्रयणम्-सति बीयोन्तरायक्षये तन्निजरणशकत्याविभोवस्तसिश्र सति वीयोन्तरायक्षय इति। 

यदि कोई यों कद्दे कि वीयोन्तराय कर्म उस शक्तिका आवरण करनेवाला पहिलेस ही बना 
बनाया कर्म विद्यमान है, फिर नवतां कर्म क्यों माना जाताहै ! यह कहना तो ठीक नहीं दे । क्योंकि 
तब तो उस वीर्यान्तराय क्मके क्षय होनेके पीछे तत्कार उस शक्तिकी उतत्ति हो सकेगी और ऐसा 
माननेपर अस्योन्याश्रय दोष है कि वीर्यान्तरायके क्षय होनेपर तो उन चौदह कर्मोंके निजेरा कर- 
नेकी शक्ति होते भौर चौदद् कर्मोंके क्षण करनेवाली उस श्षक्तिफे प्रगट हो जानिपर बीर्यान्तराय 
कर्मका क्षय होवे । क्योंकि चौदह प्रकृतियोंके मंध्यमे स्वयं वीर्बान्तराय करे भी तो पढ़ा हुआ है । 
इस प्रकार परससराश्रय दोष है।..... ः 

एवेन ज्ञानावरणभक्ृतिपंचऋदशनावरणप्रकृतिचतुश्यांतरायम्क तिपण्चकानां तन्निजे 
रणशंक्तेरावारक॒त्वे अन्योन्या भ्रयणं व्याख्यातस् । 

इस- उक्त कथनके द्वारा ज्ञानावरंणकी पांच प्रकृतियोंकोी और दर्शनावरणकी पहिकी चार 
प्रकृतियोंको तथा अंतरायकी पांचों प्रकतियोंको भी उस निजेरण शक्तिका आवरक क्मपना मानने 
पर भ्री अन्योस्याश्रय हो जाता है, यद्द मी व्याख्यात हो चुका। अर्थात् प्रतिबंधक होरही शानाव- 
रण अक्ृतिके नाश द्ोनेपर वह शक्ति उसन्न होवे और उस शक्तिके उत्नन्ञ हो जानेपर श्ञानावरणका 
नाशहोवे, ऐसा ही परर्ाराश्रय दोद अन्य दो पिण्ड परकृतियोंके प्रतिबंधक बनेनेगें मी समझ ढेना। - 



तश्वायंबिन्तामणिः ५३३ 

- नामादिचतुष्टयं तु न तस्याः प्रतिबंधकम्, तस्यात्मखरूपाधातित्वेन कृषनात। न च 
सर्वधानाइतिरेव सा सवेदा तत्थयणीयकमग्रकृत्यमावानुषड्रात् । 

तथा नाम, गोत्र, भायु और वेदनीय ये चार अघातिया कम तो उस कमे-निजेरा शक्तिका 
प्रतिबन्ध करनेवाले नहीं हैं । क्योंकि वे चार अघातिया कमे आःमाके स्वाभाविक अनुज्ीवी ग्रुणोंको 
नहीं बात करनेवाले कह्दे गये हैं । वे कर्म तो अमूतेत्व ( वूक्ष्मतत ) अगुरुरघु, अवगाहन जोर अन्याबाघ 
इन अभावालक प्रतिजीवी गुणोंके रोकनेवाले हैं। भावत्मक शक्तिको नहीं रोकते हैं। 
तथा इन चार कमेंका नाश तो चौददहंवें गुणत्थानके अन्त द्ोता है और वह शक्ति बारदवेंके 
अन्त अपेक्षणीय है । 

यदि चोदद प्रकृतियोंकी निजेर करनेवाली उस शाक्तिको सब प्रकार आवरणोंसे रहित दी 
म/नछिया जावे, सो ढीक नहीं है । क्योंकि तब तो सदा दी उस शक्तिसे क्षयको प्राप्त दोने योम्य 
कर्म प्रकृतियोंके अमावका प्रसंग हो जावेगा | भावार्थ--जैन सिद्धांतमें उस निजेरा शक्तिके प्रथट 
होनेपर बारहवें गुणस्थानके अंतर्म चोदह प्रकृतियोंका नाश द्वोना माना है | यदि वद्द निजेरणशाक्े 
अपने प्रतिबंधक कर्मोंते रहित होती तो आत्मामे स्वभावसे सदा विद्यमान रहनी चाहिये थी । ऐसी 
चौदहप्रकृतियोंका नाश आत्मामें अनादिकाछस ही हो चुका होता । दूसरी बात यह है कि उस 
शक्तिसे नाश द्वोने योग्य कोई कर्म द्वी न माना जाता । जैसे कि अस्तित्व, द्रव्यत्व, गुण आत्तामे 
सदैव विद्यमान है| उन गुणोंके द्वारा नाशको माप्त होने योग्य कोई कर्म आत्मांमे नहीं है । वे 
सामान्य गुण भी किसी कर्मके नाशसे प्रकट नहीं होते हैं । वे तो शास्वतविकासी हैं । 

स्पान्मते, चारित्रमोहक्षये तदाविमोवाज्चारित्र एवान्तर्भावो विभाव्यते। न च ध्षीण- 
कषायस्य प्रथमसमये तदाविभोवप्रसज्/ः कालविशेषापेक्षल्वात्तदाविभावस्थ । प्रधान हि 
कारणं मोइक्षयस्तदाविभोवे सहकारिकारणमंत्यसमयमन्तरेण न तत्र समर्थम्, तद्भाव 
एव तदाविभावादिति । ; 

यदि किसीका मंतब्य होवे कि चारित्र भोहके क्षय ह्वोनेपर ही उस शक्तिका प्रादुर्भाव होता 
है। अतः चारित्रयुणम दी उसके अम्तर्भाव करनेका विचार किया गया है, सम्भव है। हसपर 
कोई यों के कि क्षीणकषाय नामक बारहवें गुणस्थानके प्रथम समयमे ही चारित्र प्रगट हो जाता 
है तो चौदद प्रकृतियोंके नाश करानेकी शक्ति भी बारहवेके पहिले समयमें भ्रगट हो जानी चाहिये 
और केवरज्ञान भी वहींपर प्रगट दो जाना चाहिये सो यह प्रसज्ञ तो ठीक नहीं हैं । क्योंकि इस 
शक्तिके प्रगट ट्वोनेको कालविशेषकी अपेक्षा है । प्रधान कारण तो उस श्क्तिके प्रगट द्ोनेमें मोह- 
नीय कर्मका क्षय दी है। किन्तु वह मोहका क्षय सहकारी कारण माने गये बारहवें गुणस्थानके अन्तिम 
समगफ़े विना उस झ्क्तिको भगट करनेमे समर्य नहीं है। क्योंकि उस सहकारी कारणके द्वोनेपर . 
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ही उस श्क्तिका प्रादुमोव दोता है। प्रत्येक मावक्री परिपकताके किसे समय चाहिये। तथा 
विश्राम हे चुकनेपर दी यानी कारणोंका पुष्ठ, पक परिणमन दो जानेपर ही पीछे मारी कार्ब किया 
जा सकता है। कर्मोंके क्षय करने समान कोई बढ़ा कार्य नहीं है । इस पुरुषार्भी आत्माको मध्य 
मध्यमे विश्राम छेना पढ़ता है। तब कहीं योद्धा भेषके समान क्षयक्री टक्कर दी जाती है । 

तहिं नामांचघातिकमेनिजेरणशक्तिरपि चारित्रेउन्तमौव्यंत । तप्नापि श्ायिके न 
धायोपशमिके दर्शने नापि झ्वाने क्षायोपशमिके क्षायिके वा तेनेव सह तदाविभांवप्रसंगात्। 
न चानावरणा सा सर्वेदाविभावप्रसंगात् संसाराहुपपत्ते। । 

जव मतिज्ञानावरण भादि चौदद प्रकृतियोंके नाश करनेकी शाक्ते बारित्रमें गर्मित की है 
और वह बारहइवेंके अंतसमय तथा उस समयके परिषक एक्नवितरक-बीचारकों सहकारी कारण 
मानकर प्रयट हो जाती है, तब तो नाम आदि चार अधातिया कर्मोंकी निजेरा करानेवाढी 
जात्मीय शक्ति भी चारित्रगुणमे ही अंतर्मूत हो जावेगी। उस कारण क्षायिक सम्यक्तमें भी नहीं 
तथा क्षायोपशमिक सब्यक्लमें उस शक्तिका अंतर्मौव नहीं होता है । और न क्षायिक ज्ञान अबवा 
क्षायोपशमिक ज्ञानोमें मी उस्त शक्तिका गर्म होता है। जिसस कि उन सम्यक्व और शज्ञानोंके 
साथ ही उस अघातिया कर्मोंका नाश करनेवाली श्क्तिके प्रगट हो जानेका प्रसंग होवे । तथा वह 
अघातियोंका नाश करनेवाढी आत्माके स्वमावरूप शक्ति विचारी आवरण करनेवाके क्मोंपे 
रहित है। यद्द भी युक्त नहीं है। क्योंकि यदि वह शक्ति प्रतिबंधकोंसे रक्षित द्वोती तो सदा दी 
आत्मा प्रगट बनी रहती ओर इस प्रकार आस्माके स्वमाव करके ही अधातियोंके नाश हो जानेसे 
सेतार ही नहीं बन सकता भा। सर्व ही जीव बिना प्रयत्नके मुक्त बन जाते | अतः उस शक्ति 
का चारित्रंस गम करके चारित्रोमोइनीय कर्मको उस शक्तिका प्रतिवेधक मानना चाहिये। . यह 
मन्तब्य अच्छा है । 

नज्ञानदर्शनावरणान्तरायेः अ्रतिबद्धा तेषां ज्ञानादिमतिबन्धकत्वेन तदगप्रतिबंबकत्वात्।. 
चारित्रमोहनीय कर्मको उस शक्तिका म्रतिबन्धक नहीं मानकर झ्ञानावरण दर्शनावरण और 

अम्तराय कमोंसे प्रतिबन्ध होना मानना भी ठीक नहीं है । क्योंकि वे तीन कर्म तो नियतरूपसे 
ज्ञान आदिके प्रतिबन्धक हैं । इस कारण उन चार अघातिया: कर्मोंको नाश करनेवाढी शक्तिके वे 
प्रतिबन्धक नहीं हो सकेंगे। अर्थात् ज्ञानावरण कर्म आत्माफे ज्ञानलमावकों रोकता है और 
दर्शनावरण कर्म दर्शनगुणको बिंगाढ़: रहा है तथा अन्तराबकर्म वीयेंगुणका ध्वंस कर देता है। 
अतः इन कर्मोंके अछय अछग कार्य बटे हुए हैं । किन्तु चारित्रका शरीर बहुत बढ़ा है। संसार 
अवस्थामें भी पहिके चौथे गुणदुमानने चारित्रयुणका विभाव अनेक संकरपर्थायरूब हो रहा है।. 
एक ही समय आश्रम चाहें चारों क्र.तीनों कोष मरी ५ैं | अरति, शोक भी हैं। मब जुग॒ुप्सायें 



परिणति है। वेद भी विध्मान है। ये सब चारित्रयुणके चिन्ह या संकररूप विभावपर्याय हैं। एक 
गुणकी एक समय एक ही पयोष दोती है। यहां जटाजूट बंधगया है। चारित्रका विभाव और 
स्वमाव दोंनी ही अनेक घम्मोसि सद्दित हैं। अतः चारित्रमोहनीय कर्मको उस श्रक्तिका प्रति- 
बन्धक मानना चाहिये | 

नापि नामाद्रघातिकम भिस्तत्थयानन्तर॑तदुत्पादग्रसक्ते! तथा चान्योन्याश्रयणांत् 
सिद्धे नामाययातिक्षये तम्रिजेरणशक्त्याविभोवात्त त्सिदों नामायघातिक्षयात् इति, चारितर- 
मोहस्तस्पा; प्रतिबंबक! सिद्ध: 

यदि अधातिया कर्मोंके नाश करनेवाछी शक्तिका म्तिबंध होना नाम भादि जधातिया 
कर्मोंके द्वारा माना जावे सो भी टीक नहीं है। क्योंकि ऐसा दोनेपर तो उन नाम, गोत्र, आयु और 
वेदनीयके नाश हो जानेके पश्चात् उस शक्तिकी उत्पत्ति द्ोनी चाह्िये। किंतु नाम आदिकके नाक 
दोनेके प्रथम ही उस शक्तिका उत्पाद हो जाता है। तमी तो उस शक्तिके प्रगट द्वो जानेपर पीछेसे 
नाम आदिका नाश्ष दो सकेगा । अतः वैसा माननेपर इस ढंगसे परस्पराश्रय दोष होगा कि नाम 
आदि अघातिया कर्मोंके क्षयके सिद्ध ह्वोनेपर उनको निजेर करनेवाली श्क्तिका प्रादुभोव द्वोंवे भौर 
उस तिजेराशक्तिका प्रादुर्भाव सिद्ध हो चुके तब कहीं नाम आदि चार अधातिया क्मोंका क्षय होना 
बने । इस प्रकार परस्पराभ्रय दोषके दो जानेसे किसी भी कार्यकी सिद्धि न हुयी । इस कारण उस 
शक्तिका प्रतिबंध करनेवाढ चारित्रमोहनीयकर्म दी सिद्ध दोता है। 

क्षीणकपायप्रथमसमये तदाविभोवप्रसक्तिरपि न वाच्या, कालविश्वेषस्प सहकारि- 
णोअ्पेक्षणीयस्थ तदा विरद्मत्। प्रधान दि कारण मोहक्षयो नामादिनिजेरणशक्तेनांयोगकेव- 
लिगुणखानोपान्त्यान्त्यसमय॑ सहकारिणमंतरेण ताझ्ुपजनयितुमर्ू सत्यपि केवले ततः 
प्राक्तदुत्पतेरिति । न सा मोहक्षयनिमिचा5पि क्षीणकृपायप्रथमश्षणें प्रादुभवरत्ति, नापि 
तदावरणं कमे नव प्रसज्यते । 

जब कि अधघातियोंकी निजेरा करनेवाढी शक्तिका प्रतिबंधक जैन छोग चारित्र मोहनीयको 
मानेंगे तो बारहवें गरुणस्थानके पढ़िके समयमे वह शक्ति प्रगट दो जानी चादेये, इस प्रकारका प्रसंग 
हो जाना भी नहीं कद्दना चाहिये । क्योंकि सम्पूणे कार्योंके भ्रति अवश्य अपेक्षा करने योग्य काकू- 
विशेष सहकारी कारण भाना गया है। वनस्पति, घान्य, फछ, फूछ भादि एदार्य मिन्न मित्न सम- 
योमे ही उत्पन्न होते हैं । बनों में सैकड़ों बीज पड़े रहते हैं। मिट्टी, पानी घाम ( धूप ) थे सहकारी 
कारण मी विद्यमान हें । किंतु समय ( व्यवद्ार काल ) पाकर ही वे फ्ंते फूलते हैं । सवैदा नहीं । 
वैसे दी मोहनीयके क्षय दो जानेषर मी उस शक्तिको सदकारी कारणविशेष कारूकी अपेक्षा है। 
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उस समय बारहवेंके आदिम वह सहकारी कारण माना गया विशेषकाल नहीं है । अतः उस समय 
वह शक्ति प्रगट नहीं हो पाती है। नाम, मोत्र, आयु और वेदनीय कर्मोंकी समूछ निजेरा करने 
वाढ़ी शक्तिका प्रधान कारण तो मोहनीय कर्मका क्षय ही है। किंतु वह मोहक्षय अयोगकेवडी नामक 
चौदहवे गुणस्थानके अंतिमके निकट होरंदे उपान्य समय और अंतिम समयरूप सहकारी कारणके 
विना उस शक्तिको पूर्णरीत्या प्रगट करनेके लिये समर्थ नहीं है। जिस शक्तिके द्वारा चौदहवेंके 
उपांत्य समय बदत्तर प्रकृतियोंका और अन्त्य समय तेरह प्रकृतियोंका क्षय हो जनिवाला है | 
तेरहवैंकी आदिम केवलज्ञान हो जानेपर मी परिपाक समयके विना चौदद॑वेके उन अन्त, उपान्त्य 
समयोंसे पदिले वह शक्ति उत्न्न नहीं होपाती है। इस कारण मोद्क्षयके निमित्तसे हो जानिवाढी भी 
वह शक्ति क्षीणकषाय नामक बारहवें गुणस्थानके पहिले समयते प्रगट नहीं होती है। जोर उस 
शक्तिका प्रतिबंध करनेवाछ चारित्र मोहनीय कर्म जब सिद्ध हो चुका तो उस शक्तिका आवरक 
बननेके छिये आठ कर्मोंते अतिरिक्त नववें कमे माननेका भी प्रसंग नहीं जाता है । 

इति स्थित काछादिसहकारिविशेषापेक्ष क्षायिक॑ चारित्र, क्षायिकत्वेन सम्पूर्णमपि 
मुक्त्युत्पादने साक्षादसमर्थ केवलालाकालभावि तदकारकम् । केवलोत्तरकाहुभावि तु 
साक्षान्मोक्षकारण सम्पूर्ण केवलकारणकमन्यथा तद्घटनात् । 

हस प्रकार अबतक ऊद्दापोह पूर्वक सिद्ध हुआ कि मोहनीय कर्मके क्षयसे जन्य होनेकी 
अपेक्षासे यद्यपि क्षायिकचारित्रि बारहवेकी, आदिमे सम्पूर्ण मी हो चुका है, किन्तु अव्यवहित उत्तर 
काछमे मोक्षकों प्राप्त करानेके छिये वह सम नहीं दे । क्योंकि सहकारी कारण कहे गये, काल- 
विशेष आदिकी उसको अपेक्षा है । केवछश्ञानसे पहिछे काछमे होनेवारू चारित्र तो कारकदेतु दी 
नहीं है । क्योंकि मोक्षके कारकद्े तु तीनों रत्न माने गये हैं । वहां दो ही हैं। हां ! केवछज्ञानके 
उच्दर कालमें होनेवाछया तो वह चारित्र जब अपने अंशोर्मे अपने आनुषम्निक ह्वमावोंसे परिपूर्ण 
हो जावेगा । तो चोददवेंके अन्त साक्षात् ( अव्यवद्वित उत्तरकालमें ) मोक्षका कारण दो जाता 
है । अतः पूर्णचारित्रकःा कारण केवकज्भान दे । केवकश्ञान हुए विना दूसरे प्रकारस चोददवेंके 
अन्त समयंभ दोनेवाढी चारित्रकी वह पूर्णता नहीं बन सकेगी । ऐसा द्दोनेपर केवरूज्ञानके विद्य- 
मीन द्ोते हुए मी पूर्ण चारित्र विकल्पनीय समझा जाता है। 

कालापेक्षितया वृत्तमसमर्थ यदीष्यते । 
व्यादिसिद्धक्षणोत्पादे तदन्त्य॑ ताइगित्यसत् ॥ ९१ ॥ 
प्रा्यसिद्धक्षणोत्यादापेक्षया मोक्षवत्मनि । 
विचारभ्रस्तुतेरेव॑ क/यकारणतास्थितेः ॥ ९२ ॥ 
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: चारिजियुण विशेषकालकी अपेक्षा रखता है। इस कारण श्ीत्र ही मोक्ष प्राप्त करानेगे अस- 
मर्थ है। यदि ऐसा इृष्ट करोंगे तो चोदह॑नेके अंत होनेवाला पूर्णचारित्र भी ।प्रैद्ध मगवानकी 
वूसेर, तीसरे, चोथे आदि समयों में द्वोनेवाली पर्यायोंके पैदा करनेगे भी असमर्थ होगा। क्योंकि 
चौदबेके अंतमे द्वोनेवाला पृ्णेचारित्र पहिके समयकी सिद्ध पर्याथकों तो बना देगा। क्योंकि उसके 
अन्यवद्वित पूवेसमंम समर्भ कारण विद्यमान है। किंतु दूसरे, तीसरे, आदि समयोंकी पयौगोंको 
बनानेमे वह वैसा ही असमर्थ रहा आंबेगा | ऐसा होनेपर दूसरे, ठीसरे प्रति समयोंमें वे सिद्ध 
भगवान् मुक्त न रह सकेंगे, इस प्रकार किसीका कहना तो अशस्त नहीं है। क्योंकि कहीं भी 
कार्यकारणमावका यदि विचार होता है तो वह कार्यके पहिंले समयको पर्याथकों पैदा करानेने दी 
होठा है। प्रकरतम भी उमास्वामी मद्दाराजका पढ्चिके समयकी सिद्ध पर्योयके उत्पन्न होनेकी अपेक्षासे 
मोक्षमागैके प्रकरणमें विचार होनेका प्रस्ताव चछ रद्दा है और ऐसा होनेते ही कार्यकारणभावकी 
प्रमाणोंसे सिद्धि होती है । देखिये | सबसे पद्चिली घटपर्योय उसके पूर्ववर्ती कोष, कुझशूछ, दण्ड, 
चक्र, कुछाढ, म्रत्तिका आदि कारणोंसे होती हुयी मानी है । घटके उत्पन्न हो जञानिपर पुनः उम्र 
घटकी उत्तरवर्ती सदश परयोयोंका कारण पूवे समयवर्ती परिणाम था काढद्रव्य माने गये हैं। 
उनमे दण्ड, चक्र, कुलाक, आदिकी जावश्यकृता नहीं है । वैसे दी पहिले समयकी सिद्ध पर्मायका 
कारण सम्यम्दशन, केवलज्ञान और परिपूर्ण चारित्र हैं | दूसरे, तीसरे, आदि समयों में होनेवाढी 
सजातीय सदृश सिद्ध पर्यायोंका कारण रत्नत्रय नहीं है । किंतु कारू और पूर्वपर्याय आदि हैं । 

न हि शादिसिदथषणेः सहायोगिकेवलिचरमसमयवर्तिनो रत्नत्रयस्य कार्येकार- 
घभावो विचारयितुय्पक्रांतो येन तत्र तस्पासामथ्ये प्रसज्यते। कि तहिं | प्रथमसिद्ध- 
धृणेन सह, तत्र च तत्समथेमेवेत्यसूचचोद्यमेतत । कथमन्ययाप्रिः प्रथमधूमश्षणमु॒ुपत्- 
नयज्भपि तत्र समयेः स्थात् ? .धूमक्षणजनितद्वितीयादिधूमक्षणोत्पादे तस्यासमर्थत्वेन 
प्रयमधूमक्षणोत्पादने प्यसामरथ्यप्रसक्ते!! वया च न॒किंचित्कस्यचित्समर्थ कारणं, न 
चासमथोत्कारणादुत्पत्तिरिति क्ेयं वराकी तिष्ठेत्कायेंकारणता ह। 

इस तत्त्वा्सूत्रके परारम्म करनेके प्रकरणमें दूसरे तीसरे चौंगे, आदि समयोमें होनेवाक्वी 
सिद्ध पर्याबोंके साथ चौदहने अमोगकेवली ग्रुणस्थानके अतसमयमे होनेवाले रत्नत्रयका कार्यका- 
रणभाव विचार करनेके हछिये प्रस्ताव प्राप्त नहीं है, जिससे कि चौद॒हवेंके अन्त्मसमयवर्ती उस चारित्र 
या रल्लत्रयकी दूसरे आदि समयेोमे होनेवाडी उन सिद्ध पर्यायोंके उत्तन्न करनेमे असमर्थेताका प्रसंग 
दिया जावे। तब तो कैसा कार्यकारणभाव है ! सो सुनो | पढ़िछे क्षणकी सिद्ध पर्योयके साथ रत्न- 
बयका कार्यफारणभाव है। और वह र्लश्रय उस पद्िली सिद्धपर्यायको उत्पन्न करनेने समझे ही 
है। इस कारण बह उपयुक्त आपका कुभोध करना प्रशंसनीय नहीं कह्दा जासकता है। यदि .ऐसा 
- 68 
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न स्वीकारकर अश्य प्रकार माना जावे अर्थात् कार्यकी पहिली पर्यायकों ही पैदा करनेवारा कारण 
न मानाजावे और पूर्ण कार्यकी सम्तनकों पैदा करनेवाल्य कारण माना जावे तो अपिरूपी कारण 

: पहिछे समयकी धूमकी पर्यायक्रों पैदा करता हुआ भी धूमके उत्पन्न करनेमे समझे क्यों कहा जाता 
है ! सर्वे ही उत्तरवर्ती घूमपर्याबोंको तो अंप्रि पैदा नहीं करती है। पहिके क्षणकी धूम पर्याबसे 
उत्पन्न हुबी दूसरे समयकी पर्याय और दूंसरे समयकरी धूमपर्योयसे उत्पन्न हुयी तीसरे आदि समयकी 
घूमपर्यायके पैदा करनेमे जब अप्मिकी सामथ्य॑ नहीं है तो इस कारण पहिले समयकी धूमपर्यायको 
पैदा करनेमें भी उस आमीकी सामथ्य न द्वो सकनेका प्रसंग आवेगा और तब तो कोई भी कारण 
किसी भी कार्यक्रा समभे कारण न बन सकेगा, और जसमर्थ कारणसे तो कार्यक्री उत्तति होती 
नहीं है। इस प्रकार यद्द विचारी कार्यकारणता कह्टां ठहर सकेगी ! तुम ही बताओ। इससे सिद्ध 
दोता है कि विवक्षित समयके कारणका अब्यवद्दित उत्तरवर्ती एक समयकी पर्यायरूप कार्यके साथ 
कार्यकारणभाव है । दीपशलाका तो पहिछे समयकी दीपकाशैकाको उत्पन्न कर चरितार्थ द्ोजाती है, 
और आंगे आगे होनेबाढी कलिकायें उन पहिली पाईली कलिकाओंसे उत्पन्न होती रहती हैं। 
उनमें दीपश्काकाफी आवश्यकता नहीं है। 

कालान्तरस्थायिनो 5ग्नेः स्वकारणादुत्पन्नो धूमः कारान्तरस्थायी स्कन्ध एक एवेति 
से तस्य कारणं प्रतीयते तथा व्यवहारादन््यथा तदभावादिति चेत्, तह सयोगकेवालि- 
रत्नत्रयमयो गिकेवकिचरमसमयपरय्यन्तमेकमेव तदनन्तरम।विनः सिद्धत्वपयोयस्यानन्तस्यै- 
कस्य कारणभित्यायातम्। तथ्य नानिष्टमू। व्यवह्रनयानुरो धस्तथेष्टव्वात् । निश्चयनयाश्रयणे 
तु यदनन्तरं मोक्षोत्पादखदेव म्ुुरूय॑ मोक्षस्प कारणमयोगिकेवलिचरमसमयवति रत्नत्रय- 
मिति निरवद्यभेतवस्वविदामाभासते । 

पूर्व पक्षकार कह रहा है कि जहां पण्टोंसे ही छकडीकी अभि जरू रही है और ढकडियोने 
कुछ गरीरापन होनेसे धुआं उठ रद्दा है, ऐसी दक्लामे पण्टोंतक रहनेवाछी अभिकी स्थूल पर्याय 
उत्पन्न समयतते लेकर बुझनेफे समय तक एक द्वी है। इसी प्रकार घूमको रेखा मी न ट्टट्ती हुबी 
यहांसे वहांतक एक धुआंका स्कन्ध है| इस कारण देर तक ठहरनेवाक्े अमिरूप अपने कार- 
णसे उत्तन्न हुआ धुआं भी बहुत कालठ्तक ठट्टरनेवात्ल एक ही पौद्गछिक पिण्ड है। अतः 
वह कारछांतरतक ठद्दरी हुयी अभि देरतक ठटद्वरे हुए घूम भवयवीका कारण प्रतीत हो रही 
है। पेसा ही संसारमे बारकसे छेकर वृद्धोतकर्म व्यवहार हो रहा है--अन्यथा बानी 
यदि कारणको स्थूक्प्रयीयोंक। कार्यक्री स्थूछपयोयोंके साथ कार्यकारणमाव नहीं माना जावेगा 
तो कोकप्सिद्ध सब ब्यवदवर रुक जविंगे। उनका अभाव हो जावेगा। पहिके दिनके पैदा 

» हुए बच्चेका जनक भी बाप कहता है और वही उस बच्चेके युवा, वृद्ध दोने तक भी बह बाप 
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कहा जाता है। आमका वृक्ष छोटी अमियांक्ो उत्पन्न करता है। किंतु बढे आम्रफकको भी वही वृक्ष 
अभियांको बढ़ाते बढाते पैदा कर देता है । प्रंथकार कहते हैं कि यदि इस प्रकार कहोंगे, तब तो 
प्रकृतमें मी तेरहवें मुणसरथानके सबोगकेवकीका क्षायिक रत्नश्रय और अयोगकेवर्कीके अंतिम समय 
पयैत रहनेवारा विक्षेष स्वमावरूप सहकारी कारणोंसे परिपूर्ण हुआ वह रत्लत्रय एक ही है और 
ऐसे ही उस चौदहवेके अंतिम रत्नत्रबसे होनेवाडी प्रथमसमयक्री सिद्धपयौय और उस पर्यायके 
पश्चात् उत्तरोत्र अनंतकाढूुतक होनेवाली सहश अनंतानंत सिद्धपयोयें भी एकपिण्ड हैं। भतः 
वह एक ही रत्लत्रय. अनंतकाक़तक दोनेवाढी सिद्ध पर्यायोंका कारण है। इस प्रकार कार्य- 
कारणमाव प्रकृतमे भी आओ, गया। वह हम स्थाद्गादियोंको अनिष्ट नहीं है । व्यवह्वर नयकी प्रषा- 
नताकी विवक्षा होनेपर तदनुस्तार वैसा स्थूछ कार्यकारणमाव हम इृष्ट कर छेते हैं। हां ! निश्चय 
नयका अवढम्ब करनेपर तो जिस रत्नत्रयके अन्यवह्िित उत्तर काम पह्चिली मोक्षपर्याय होगी 
वद्दी मुरुयरूपसे मोक्षका कारण कद्दा जावेगा। चोदहवें गुणस्थानवर्ती अयोगकेवछी महाराजके 
अंतिम समयमे रहनेवाला एत्नत्रय उक्त प्रकारसे भोक्षका निर्दोषरूपसे कारण निर्णीत हुआ। बह 
बात तत्त्वपरीक्षक विद्वानोंको बिना खटकाके झलक रही है | मावार्थ--निश्चय नयसे अव्यव॒हित 
पूव समयवर्ती पयोय कारण है और उत्तर एक समयमें दोनेवाला परिणाम कार्य हैं। इस नग्से गरभ 
स्थितिके आदि समयके पुत्रका उत्पन्न करनेवाछा जनक पिता है। उसके आगे नौ महीनेकी गर्भा- 
वस्था या बारू, कुमार आदि अवस्थाओंका जनक पिता नहीं हो सकता है। पहिली पहिली पयोयें 
ही खाद्य, पेय, पोषक आदि सामग्रीसे सहित द्वोकर उन अवस्थाओंकी जनक हैं । किंतु व्यवद्दार 
नयसे पूर्व समयमे होनेवाढी बहुत देर तककी स्थूछपयोय उत्तरकालवर्ती देर तक रहनेवाढ़े कार्यकी 
जनक है । इस व्यवद्वारनयसे पिता बूढ़े हो चुके पुत्र॒का भी बाप कद्दा जावेगा । प्रायः छोकोपयोगी 
कार्य इसी नयसे साध्य दो रहे हैं । बिजली, दीप-कलिका आदि कार्योंकी हम क्षणिक समझते हैं। 
वे भी अनेक समर्योतक सहक्-परिणाम छेती हुयीं कुछ देरतक ठदरनेवालीं स्थूछ पयोगे हैं। 
ऋण लेना देना, गुरुशिष्यमाव, पतिब्रतापन, गहूंकी रोटी, मिट्टीसे घडा आदि कार्य इस व्यवहार 
नयकी प्रधानता द्वी से बनते हैं । इस प्रकार निर्दोष कार्यकारणभावकी व्यवस्था है । 

ततो मोहक्षयोपेतः पुमानुदुभूतकेवलः । 
विशिष्टकारणं साक्षादशरीरत्वहेतुना ॥ ९३ ॥ 

रत्लत्रितयरूपेणायोगकेवलिनों5तिमे । 
क्षणे विवर्तते द्येतदवाध्यं निश्चितान्नयात् ॥ ९४ ॥ 
व्यवह्ारनयश्रित्या लेतत्पागेव कारणम् | 

. भोक्षस्थेति विवादेन पर्याप्तं तत्त्तवेदिनाम् ॥ ९५ ॥ 

&,५९.५/५.५-००४-०६. 
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इसलिये मानना पढ़ता है कि मोहनीय कर्मके क्षयसे युक्त होरहा और प्रगट हो गया 
है केवछज्ञान जिसके ऐसा आत्मा अपने चात्त्रिक विशेष स्वभावसे सद्दित होकर अव्येवद्धित उत्तर- 
काल्मे मोक्षका प्रधान कारण है| वह अयोगकेवल्ी महाराजका आत्मा ही चौदहवेंके अन्स समयमे 
स्थूछ सूक्ष्म शरीरोंसे रहित हो जानापनरूप मोक्षके कारण पूर्णरत्नत्रयरूपसे परिणमन करता है। 
यह बात निश्चयनयेस बाघाशहित होकर सिद्ध हो चुकी। यह जौर व्यवह्रनयका आश्रय ढेकर 
वो पद्िछझा ही यह तेरहवें गुणस्थानका यह रत्नत्नय अनंतकालतककी मोक्षका कारण है। भगवा 
चौदहवेंका रत्नत्रय अनंत सिद्धपर्यायोंका कारण है, जोकि पर्यायें मविष्यमे होनेवालीं हैं । यह बात 
प्रामाणीकपनेसे सिद्ध हो चुकी है । अतः तत्त्वोको जाननेवाक्े विद्वानोंद्रे अधिक विवाद करनेसे 
विश्राम छेना चाहिये। इस विषय विवाद करनेसे कुछ छाम न निकलेगा | बहुत अच्छा विचार 
होकर कार्यक्ारणमावका निर्णय हो चुका है। सारके निकलूचुकनेपर खछका कुचढना ब्यथे है । 

संसारकारणप्रित्वासिद्धेनिर्वाणकारणे । 
ब्रिल्ल नेवोपपयेतेत्यचोद्य न््यायदाशिनः ॥ ९६ ॥ 

 आयसूत्रस्य सामर्थ्याद्धवहेतोख्रयात्मनः । 
सूचितस्य प्रमाणेन बाधनानवतारतः ॥ ९७ ॥ 

यहां नैयायिककी दूसरे प्रकारसे शंका है कि मोक्षसे विपरीतता रखनेवाले संसारके कारणों 
को तीनपना जब असिद्ध है तो मोक्षक कारणमें मी तीनपना सिद्ध नहीं हो सकता है। जब कि 
संसारका कारण अकेला मिथ्याज्ञान है या मिथ्याज्ञान और मोहजाछ ये दो हैं, ऐसी दशामे मोक्षके 
कारण भी एक या दो होने चाहिये। ज्वरको उत्पन्न करनेवाछा यदि पित्तदोष है तो जीषधि भी 
केव्ररू पित्तदोषकों श्मन करनेवाली होनी चाहिये । आचाये कहते हैं कि इस प्रकारका न्यायसे 
देखनेवाले नेयायिकको यह कुचोध नहीं करना चादिये। क्योंकि आदिके सूत्रमें मोक्षका कारण 
तीनको बतलाया है। अतः बिना कहे हुए अर्थापतिकी सामर्थ्यसे हो इस बातकी सूचना 
दोजाती है कि संसारके कारण भी तीन स्वरूप हैं । इस तूचनाकों बाधा देनेवाला कोई भी 
प्रमाण उतरता नहीं हे । 

: सम्यग्दशेनब्ञानचारित्राणि मोक्षमागे ! इत्याद्रवत्रसामर्थ्यात्, मिथ्यादशेनब्ान- 
चारित्राणि संप्ारमागे इति सिद्ध! सिद्धमेव संसारकारणत्रित्व॑ वाधकृप्रमाणा मावाचतों न 
संसारकारणत्रित्वासिद्धेनिवाणकारणगत्रित्वानुपपत्तिचोदना कस्यचिन्न्यायदरज्िंतामावेद यति. 

सम्याददशन, सम्यशज्ञान और सम्यक्चारित्र मे तीनों समुदित द्ोकर मोक्षके मार्ग हैं। इस 
पादके तूतकी सामस्बंसे मिथ्यादक्षेन मिथ्वाज्ञाय और मिश्माचा्ि ये तीन संसारके मार्ग हैं, बह 
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तीनपना सिद्ध नहीं है तो मोक्षके कारणोंका भी तीनपना सिद्ध न होगा, यह उन नैयाबिकोंके 
न्याब्पूवक देखनेपनको नहीं कहरहय है। वे केवल नाममात्रके नैयायिक हैं। स्यायको जाननेवाछे या 
न्थयपूर्वक क्रियाको करनेवाले ऐसे अर्थसे नैयायिक नहीं हैं । 

विपयेयमाश्रभेव विपयेयावैराग्यमात्रमेव वा संसारकारणमिति व्यवस्थापयितुम- 
शक्तेने ससारकारणत्रित्वस्य वाधा5स्ति तथाहि-- 

अकेला विपयेयज्ञान ही अथवा विपय्रयज्ञान और रागभाव ये दो ही संसास्के कारण हैं, 
इसकी आप नैयायिक व्यवस्था नहीं कर सकते हैं | अतः संसारके कारणोंको तीनपना माननेकी 
कोई बाधा नहीं है । मिथ्यादशैन मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र ये तीनों ही सैसारके कारण हैं । 
इसी बातको स्पष्टकर दिखलते हैं । 

मोलो हेतुभवस्येष्टो येषां तावद्निपर्ययः । 

तेषामुदुभूतबोधस्य घटते न भवस्थितिः ॥ ९८ ॥ 

किन नैयायिक, सांख्य और वैश्ेषिकोंके मतमें संसारका सब कारणोंके आदिमे दोनेवाका 
मूककारण विपयेय-ज्ञान माना गया है, उन वादियोंके यहां ठत्त्वज्ञानके प्रकट दो जानेपर उस 
जीवकी संसारमे स्थिति द्वोना न बन सकेगा। क्योंकि तत्त्वज्ञानसे विपयेय ज्ञानका नाश द्वोकर 
उत्तर क्षणमें ही. मोक्ष दो जावेगी । अतः तत्त्वोंका उपदेश देंनेके छिये योगीका संसारभे ठद्रना 
न हो सकेगा। 

अतस्मिस्तदूग्रहो विपयेयः, स दोषस्य रागादेददेतुः, तझ्भावे भावात्तद भावे5भावात्। 
सो उप्परष्टस्पाश्ुुद्धकमेसंझ्वितस्य, तदपि जन्मनस्तदूदुःख्वस्थानेकविधस्पेति मौलो भवस्य 
हेतविंपपेय एवं ग्रेषामभिमतस्तेषां तावदुद्भूततस््वज्ञानस्य योगिनः कथमिह भवे 
स्थितिषेटते कारणाभावे कार्योत्पत्तिविरोधात् । 

जो तद्गूप नहीं है, उसमें तद्रूपपनेका ज्ञान करढेना विषर्ययज्ञान है ) जैसे कि छेजुरे 
सांपका ज्ञान या चांदीमें सीपका ज्ञान । वैसे है शरीर, घन पुत्र, कलछत्र आादिमे में ओर मेरा इस 
ज्ञानको विपर्यय कहते हैं | वह विपयंव ज्ञान राग, ढ्वेष, अज्ञान, आदि दोषोंका कारण है। 
क्योंकि उस विपरयके दोनेपर राग आदिक दोष द्वोते हैं ओर उसके न द्वोनेपर नहीं होते हैं । 
यह अन्वयन्यतिरिक घट जाता है। और वे राग आदिक दोश भी अशुद्धकम हैं नाम जिनके, ऐसे 
पुमपापरूप अहृष्टके कारण हैं | और वह पुण्यप्राकर्स मी जन्म केनेका कारण है। जोर वह 
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जन्मकेना अनेक प्रकारके शारीरिक, मानसिक, दुःखोंका कारण है | इस प्रकार संसारका जदरूप 
मूछकारण विपर्ययज्ञान ही है। उस ही से अन्य कारणोंकी शाखायें चलती हैं | “ दुःखजन्म 
प्रवृतिदोष मिथ्याज्ञनानावुततरोत्तरापाये. तदनन्तरापायादपवर्ग: ?” अन्भकार कहते हैं कि इस 
प्रकार जिन नैयाबिक आदि वादियोंने माना है, उनके यहां पहिके बद बतछाओ कि तत्त्वज्ञानके 
उत्पल होनेपर भरा योगीका इस संसारमें 5इरना कैसे बनेगा ! कारणके न रहनेपर कार्यकी उत्पत्ति 
होनेका विरोध है, अर्थात् शरीर, आयु, जन्म धारण करना, आदि सबका मूढकारण विपर्यबज्ञान 
था। जब तत्त्वज्ञान द्वारा विपयंयका जडसे नाक्ष हो गया तो फिर भ्गा संसारमं ठद्दरना कैसे 
होगा ! कारण नहीं है तो कार किस बढछासे पैदा होगा ! कहिये। 

संसारे तिष्ठतस्तस्य यदि कश्चि6द्रिपयंयः । 
सम्भाव्यते तदा किन्न दोषादिस्तन्नलिबन्धनः ॥ ९९ ॥ 

सँसारमें ठ|्टरते हुए उस योगीके यदि कोई न कोई विपर्ययज्ञान सम्भावित किया जावेगा 
तो उस बोगीके विपर्ययको कारण मानकर उत्पन्न होनेवाके दोष, पुण्य पाप, जन्म केना, दुःख 
भोगना, आदि कार्य भी क्यों नहीं माने जववेंगे !। समभे कारण अपने नियत कार्यको अवश्य 
उत्पन्न करेगा । 

सप्नुत्यश्नतल्वश्ानस्था प्यशेषतो 5 नागतविपयेयस्यानुत्पत्तिनं पुन! पूर्वमवोपाक्तस्य 
पूवोधमेनिबंधनस्य ततो5स्य भवस्थितिषंटत एवेति सम्मावनायां, तद्विपय्रेयनिबंधनों 
दोषस्तदोषनिबंधनं चाहष्ट, तददृष्टनिमित्त च जन्म, तज़न्मनिमित्त व दुःखमनेकप्रकारं 
किन्न सम्माव्यते ९ 

नैयायिक कहते हैं कि तत्त्वज्ञानके भक्के भकार उत्पन्न हो जनेपर भविष्यमें आनेवाले 
विपर्ययोंकी उत्पति होना पूर्ण रूपसे हक गया है, किंतु फिर पूर्वजन्मों में अहण किये हुए पहिके 
अधमोॉको कारण मानकर उत्पन्न होनेवाले विपर्ययोंका उत्ताद होना नहीं रुका है, वे तो फछ देकर 
झरेंगे । विना फक दिये सब्चित कर्म नहीं नष्ट होते हैं। अतः उस पूर्व अदृष्ट नामक कारणके द्वारा 
उत्पन्न किये गये विपरयेय ह्ानोंका उपभोग करते हुए इस योगीका संसारंभ कुछ दिन तक ठहरना 
बन ही जाता है । अंगकार समझाते हैं कि इस प्रकार नैयामिकोंके प्रत्युतरकी सम्भावना होनेपर 
हम कहते हैं कि उस विपरयंयको कारण मानकर योगीके राग जादिक दोष अवश्य पैदा हो जावेगे 
ओर उस दोषको कारण मानकर पृष्य, पाप मी उत्ल्त होगा और पुण्य, पापके निमित्तत अन्त 
तथा जन्मके निमित्तसे अनेक प्रकारके दुःख उस योगीके क्यों नहीं सम्भवते हैं ! अर्थात् ये कार्य 
भी तत्त्तज्ञानीके हो जावेंगे। ऐसी दुःखित, दूषित, अवस्थांगे मा बोगी समीचीन उपदेश 
कैसे देगा ! जाप ही विचारों । । | 
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: न ही पूर्वोपाचो विपर्याससिष्ठति न पुनस्तश्रिबन्धनः पूर्वोपाच एवं दोषादिरिति 
प्रमाणमस्ति तत्स्ितेरेव प्रमाणतः सिद्धेः | 

पहिले जन्मे ग्रहण किया हुआ मिथ्या अभिनिवेश तो योगीके ठद्दरा रहे और उसको कारण 
मानकर पादिछे जन्मे धारासे उत्तल हुए दी दोष, पाप, दुःख, आदि फिर न होते, इसमें कोई 
प्रमाण नहीं है। उस विपयोसकी स्थितिसे ही दोष, जन्म, आदिका होना प्रमाणसे सिद्ध द्वोता 
है। कारण है तो कार्य होगा ही, अतः अकेके मिध्याज्ञानसे संसारकी व्यवस्था और अकेके 
तत्त्वज्ञानसे मोक्षकी व्यवस्था नहीं बन सकती है। 

तथा सति कुतो ज्ञानी वीतदोषः पुमान्परः । 

तत्तोपदेशसन्तानहेतुः स्याहृवदादिषु ॥ १०० ॥ 

वैसा द्वोनेपर तत्त्वशानीके भी विपर्यय और दोषोंकी जब सम्भावना है तो दोषोंसे रहित 
दोकर उत्कृष्ट, तत्त्तज्ञानी, पुरुष भक्य तत्त्वोंके उपदेशकी आजतक संतान बने रहनेका कारण आप 
नैयायिक, वैशेषिक आदिकोंमे कैसे बनेगा ! बताओ । इसका आप विचार कीजिये | हां | सदैव 
अश्ञका उपदेश आप छोगेमे प्रतर्तता रहेगा । 

पूर्वोपात्तदोषादिस्थितो व तस््वोपदेशसम्भदायाविच्छेददेतो मेवददिषु विनयेषु सर्व- 
ज्लस्यापि परमपुरुपस्य कुंतो बीतदोषतल येनाज्ञोपदेशविभप्रतू्म्भनशेकिभिस्तदुक्तप्रतिपत्तये 
प्रेक्षावद्धिमेवाक्नी! स एवं सृस्यते । 

तस्वज्ञानीके पूर्व जन्मोमें अहण किये गये राग, द्वेष, आदि दोष ओर पाप, दुःख आदिकी 
खिति रहनेपर तत्त्वोपदेशकी आप छोगोने आम्नायके न टूटनेके कारण माने गये उस परमपुरुष 

सर्वज्ञको भी दोबोंसे रद्षितपना मर कैसे सिद्ध होगा ! बताओ । जिस सर्वज्ञकी आप नेयाविक, 
वैशेषिक आदिक विनीत द्वोकर भाक्ति करते हैं, जिससे कि विचारक विद्वानों करके उसी सर्वज्ञका 
अन्वेषण किया जाय । यदि आपके माने ६ुए सवेज्ञ परमपुरुषमे निदोषपना सिद्ध द्वोगया द्वोता, 
तब तो विचारशीढ बुद्धिवाके आप छोगोंके द्वारा वह सर्वज्ञ ही उसके कहे हुए तत्त्वोंका विश्वास 

करनेके ढिये ढूंढा जाता । किंतु जिन विचारशीछोंको अक्ष, सदोष, कश्पित, सर्वज्ञके आश्ापित 

उपदेश धोखा होजानेकी शंका द्वोरही है, उनके द्वारा उस सर्वज्ञको ढ्ंढनेकी आवश्यकता न 

होगी । कोई भी विचारशीरू वादी सदोष और आंतिज्ञान करानेवाले पुरुषको तत्तोपदेशकी आसम्ना- 
यके न टूटनेमे कारण नहीं मानता हैं। मावाथ--सदोष ज्ञानीसे समीचीन तत्तोंके उपदेशको 

सन्तान नहीं चक सकती है। 
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ग्रदि पुनर्न योगिनः पूर्वोप्रादों विपयंयो5स्ति नापि दोषस्तस्प श्षणिकलेन खका- 
यमद्टं निर्वेस्पे निवृे), कि तहांदृष्टमेव तस्कृतमास््ते तस्याधक्षणिकत्वादन्त्येनेव कार्येण 
विरोधित्वात्तत्कार्यस्प च जन्मफलाजुभवनस्योपभोगेनैव निषृत्तेस्ततः पूत्ते_ तस्वावस्थिति- 
रिति मत, तदा तस्वश्वानोतपत्तेः प्राक्तस्मिस्लेव जन्मनि विपयेयो न स्पात्यूवेजन्मल्पेव ठस्प 
निवृत्तत्वात्, तदद्ोषोपीत्यापतित॑, तत्कृताइश्रस्पेव स्थितेः न चेठघ्ुक्त, प्रतीतिविरोधाद । 

फिर यदि आप कों कहेंगे कि तत्त्वोंकी जाननेवाछे योगी पुरुषके पहिके जन्ममें ग्रहण किया 
हुआ विपर्यबज्ञान नहीं है और न उनके कोई राग आदिक दोष भी हैं। क्योंकि विपयेय और दोग 
तो आत्माके विशेष गुण हैं। विस द्रव्योंके प्रत्यक्ष करने योग्य ज्ञान, खुख, दुःल आदिक विशेष 
गुण क्षणिक होते हैं।“' योग्यविभुविशिषगुण।नां स्वोत्तरवत्तियोग्यविभुविशेषमुणनाश्यत्व॑नियमात् ”! इससे 
वे दो क्षण ठददरकर तीसरे क्षणमे नष्ट दो जांते हैं। अतः वे अपने कार्य पुण्य, पाप, 
को पैदा करके शीघ्र दी निबृत्त दो जाते हैं, तब तो शेष क्या रह जाता है ! इसका उत्तर यह है 
कि उनका किया हुआ पुण्यपाप ही आत्मा विद्यमान रहता है । क्योंकि उस पुण्य, पाप ग्रुणको 
क्षणिक नहीं माना गया है । वे प्रत्यक्ष योग्य नहीं हैं । पह्ििके सब्बित किये हुए पृण्यपापोंका अपने 
अंतिम कार्यके साथ विरोध है। भावार्थ--पुण्य पाप अपना कार्य कुछ दिनोंतक या देरतक करते 
करते जब अंतका कार्य कर चुकते हैं, उस अंतिम कार्यसे उन पुण्य पार्पोका नाश हो जाता है । 
अतः योगीके भी पूर्वसचित कर्मोसे उत्पन्न हुए जन्म ढेकर फल भोगनारूप उपभोगों करके दी 
उस पुण्यपापकी निवृत्ति हो सकेगी। अतः तत्त्वज्ञान द्वो जानेपर भी जबतक वर्तमान मनुष्य 
जन्म रहता है, तबतक उससे पढ़िले कारुूम योगीकी स्विति बनी रहती है। और वे निदोंव 
स्वेश्ञ शरीरव्चनधारी होकर विनय करनेवाले जीवोंके लिये तत्त्वोपदेश करते हैं । इस प्रकार 
तुन्दारा मंतब्य है, तब तो हम जैन कद्दते हैं कि तब तो तत्त्वज्ञानकी उत्पत्तिसि पह्िले उस अह्ीत 
जन्म ही विपरयय ज्ञान न रह सकेगा। क्योंकि वह तो पूर्वजन्ममे ही निवृत्त हो चुका है ओर वैसे 
ही उस जन्ममें राग आदिक दोष भी नहीं बनेंगे, यह बात झआपके कदृनेसे आपढती है | आप 
तो उस जन्मे केवक पूर्वजन्मके उन विपर्यय और रागसे किये गये अदृष्टकी ही खिति मानते 
हैं। कितु बह आपका मानना तो युक्त नहीं है । पण्डिताईके पहिकके मूलेता अवश्य है। तत्त्वश्ञानसे 
पदिके मी विपयंब, राग, आदि दोषोंको न स्वीकार करना बह प्रतीतियोंसे विरुद्ध है। किसी 
निर्णीत किये गये कार्यकारणमावका, व्यक्तिकी अपेक्षासे, मंग नहीं होता है। सेठके घरकी आग 
ठण्डी हो और दरिद्रके घरकी आग गरम होवे, ऐसा नहीं है। सूर्य तबा चस््रमाकी घाम ओर 
चांदनी जैस राजाके महकों मे है, वैसी ही निर्षनोंकी झोंपढियों मे है। चभादे कोई भी परमपूज्य 
व्यक्ति क्यों न हो तत्त्वज्ञानके पहिके उसके दोष और विपंंग अवद्य विधमान रदेंगे। क्योंकि 
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जआलाति उनका कारणः बैठा हुआ हैं' कार्वैकारणमाव पक्षपात नहीं चलता है । कारण अवश्य 
'कार्योंको उत्पल्त करेशा आप नैंगामिकोंके यहां क्ना फू दिये कम झडना नहीं माना गया है | 

यदि पुनः पूर्वजन्मविपर्ययाहोषस्ततोप्यघमस्तस्मादिह जन्मनि मिथ्याज्वान॑ ततो5- 
परो दोषस्तवोप्ययमेस्तस्मादपरं मिथ्याकज्षानभिति तावदस्य संतानेन प्रवृत्तियाँवत्तरवश्लान 
साक्षादुत्पयते इृति मं, वदा तस्वश्लानकाले5पिं तत्यूबोनन्तरविषयोसाद्ोषोत्पत्तिस्ततोपष्य- 
घ्मेतस्तो उन््यो विपर्यय हृति इतस्तस्वज्ञानादनागतविपयेयादिनिवृत्तिः १ । 

फिर भी यदि आप थों माने कि पहिके जन्मके मिथ्याज्ञानसे राग, द्वप, उलन्न होंगे और 
उन दोंषोंसे आत्मांम पाप पैदा होगा। उस पापसे इस जन्ममें फिर मिथ्याज्ञान होगा । उस मिश्या 
ज्ञानसे दूसरा दोष, उससे भी पाप, फिर उस पापसे भी तीसरा मिथ्याज्ञान इस प्रकार तद्भवमो- 
क्षणामीके मी तबतक संतानरूपसे मिथ्याज्ञान आदिकी प्रवृत्ति होती रद्देगी, जबतक कि योगीके 
साक्षात् मत्यक्ष करनेवाढा तत्त्वोंका ज्ञान उत्नन्न द्वोवेगा, भर्थात् जबतक तत्त्वोंका ज्ञान न होगा, 
तबतक धारा चढेगी। पीछे संतान रुक जाबेगी। आप नैयायिक ऐसा मानेंगे, तब तो तत्त्वज्ञानके 
समयमे भी कार्यकारणमावसे चक्के आये उस अब्यवद्तित पूर्ववर्ती विपर्बयज्ञानसे दोषोंकी उत्पति होगी 
भोर उन दोषोंसे भी अघम उत्पन्त होगा और उस अधर्मसे फिर एक निराला विपयथज्ञान पैदा 
होगा । इस प्रकारकी धारा अन॑तकारूतक चढूती रहेगी । आप बिना फल दिये हुए पापका 
नाश मानते नहीं है । कारण है तो कार्य अवश्य होगा। भल्य ऐसी दश्ञामे तत््वोंके ज्ञानसे भवि- 
प्यमे धोनेवाले मिथ्याज्ञान, दोष, पुण्य, पाप, पुनः जन्म लेना आदि अनेक प्रकारके दुःखोंकी 
निशृत्ति कैसे हो सकेगी ! आप नैयायिक ही इसका उत्तर दो । 

वितथाग्रहरागादिप्रादुभांवनशक्तिभ्ृत् । 
मौलो विपर्ययो नान््त्य इति केचित्प्रपेदिरे ॥ १०१ ॥ 

कोई कोई नेयायिक यों समझे हुए हैं कि पदक मूलभूत जढ़का विपर्बयज्ञान तो अक्ते 
ततूका झूंछा ज्ञान कराना दठ, राग, पाप, दुःख, जन्मढेना आदि शाखारूप कार्योंके प्रकट 
करानेवाडी शक्तिको घारण करता है । किंतु अंतर्मे होनेवाल विपर्ययज्ञान तो दोष, पाप, आदिको 
उत्पक्ष नहीं करा सकता है। भावार्यअ--कुदेवको देव समझना, अतत्त्वको तत्त्व समझना भादि 

' शकाकर किये गये विपर्यास तो राग, पाप, पुत्रजन्म आदिके कारण हैं, किंतु अंतका फंकरूप विप- 
यैय ज्ञान फिर राग आदिकी संततिको नहीं चलाता है, जैसे कि जैनोंको भी द्रव्यकर्मसे मावकर्म 
और मावकर्षले द्वव्यकर्की घाराका भंवाह अंत तोडना पढता है। इस प्रकार कोई समझ बैठे हैं। 

मौंठ एवं विपर्ययो वितथाग्हरागादिश्रादुभावनश्रक्तिबिभाणो मिथ्याभिनिवे 
-शास्मक दोष जनयति, स चाधमेमधमेश जन्मे तच्च दुःखात्मक॑ संसारं, न पुनरूत्य; 
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गादपकृध्यममाणतज्जननश्वक्तिकृविपयेस , बंतलस्वज्ञानकाले 
पसिथ्यामिनिवेशास्मकदोषो त्पत्ति केचित्संप्रतिपक्षा। । 

मूछम उत्तनन्त हुआ विपयेय ह्ान ही झंठे ममिनिवेश, राग, पाप, भाविके' उत्फश्न करानेकी 
झक्तिको धारण करता हुआ मिथ्या हठ- करना, रागद्वेष करना रूप दोषोंको उत्पन्न कराता है 
ओर वह दोर अपमेको पैदा करता है । अपम जन्मको जोर वह जन्म केना तो अनेक दुःख 
स्तरूप संतारकों पैदा करा देता है। किन्तु श्क्तिद्दीन होरहा अन्तका विपर्ययज्ञान फ़िर दोष आदिककी 
घाराको नहीं चढाता है। क्योंकि कमसे कमती कमती हो रही है उन दोष आदिकको अन्म 
करानेकी शक्ति जिनकी, ऐसे विपर्यगज्ञानोंसे कुछ घाराके पश्धात् अन्त ऐसा विपयंय भी पैदा 

होता है कि उन दोष विपर्यबज्ञानको उत्पन्न करनेकी शक्तिसे सर्वया रहित दै। अौत् जैसे कि 
हम गोली या ढेरा फेंकते हैं अथवा कुछाक चाकको घुमाता है । यहां वेगके द्वारा फिकना ओर 
घूपनारूप क्रियाओंकी घारा चढती है । किन्तु अंतका वेग कियाको. पैदा नहीं करता है। वहींपर 
ढेक गिरंजाता है ओर चाक थमजाता है। अतः सिद्ध द्वोता हे कि अंतका विपरय पुनः पाराको 
चलानेकी श्क्तियोंसे रहित है। अतः पुनः दोष आदिकी बारा तत्त्ज्ञानीके नहीं चढेगी। जितसे 
कि आप जैनछोग तत्तज्ञानके समयमें भी झेठे आग्रहरूप दोषोंकी उत्तत्ति और उससे भी अधर्म 
लगा उस अपभतते जन्म आदि उत्पन्न होंगे, इस प्रकारका आपादन कर सके । ऐसा समझकर 
कोई नेबामिक विश्वास कर बैठे हैं | अब आचार्य कहते हैं किः-- ह 

तेषां प्रसिद्ध एवायं भवहेतुखयात्मकः । 
शक्तित्रयात्मतापाये भवदेतुत्वहानितः ॥ १०२ ॥ 

उन नैयामिकोंके यहां तो यह बडी अच्छी तरह प्रमाणोंसे सिद्ध हो गया कि संसारका 
कारण भी मिथ्यादरशन आदि तीनरूप ही है। तीन सामथ्य स्वरूपपना न मानने पर तो अकेके 
विपनेब्मं संसारके कारणपनेकी हानि हो जावेगी । 

य एवं विपयंयों मिथ्याभिनिवेशरागाह्वत्पादनशक्तिः स एव भवहेतुनोन्य इति 
बदतां प्रसिद्धों मिथ्यादनज्ञानचारित्रास्मकीं मरहेतुर्मिथ्याभिनिवेश्यक्षक्तेरे मिथ्यादश्षन- 
त्वान्मिथ्याधेग्रहणस्प सस््वय॑ विपयेबस्थ मिथ्याक्ानत्वादामादिश्रादुर्भवनसामथ्यस्य 
मिथ्याचारितरिलात | े 

जो द्वी विपयोस ज्ञान झूंठा भाग्रह, रागमाव, आदिकोंके उत्पल करानेकी क्षक्तिको रखता 
है, वही मिथ्याह्ान संसारका कारण है| दूसरा अंत दहोनेवार मिथ्याज्ञान तो संसारका फारण 
नहीं है। इस प्रकार कहनेवारे नेमागिक, वैजषेषिफोंके भें भी यह प्रमाणसे सिद्ध हो चुका कि 
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संसारंका कारण मिथ्यादशषन मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्रूप हैं। क्योंकि विपयोसमें छगी हुबी 
मिथ्यों अमिनिवेशरूप शक्तिको ही मिथ्यादक्नपना है तथा झंठे अशॉको €ठसद्तित आनंढेना 
स्यं विपवेबरूप तो मिथ्याशान है ही, और विपर्ययमें विधमान राग,. द्वेष, आदिककों प्रगट 
करानेकी क्कक्तिको मिथ्याचारित्र कहना चाहिये । इसप्रकार अभेदको अहण करनेताली द्रव्यदृष्टिस 
तीन शक्तियुक्त मिथ्याज्ञान ही मिथ्यादशेन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारि्रिरूप है। तथा च मोक्ष 
और तंसारका मार्ग तीन संख्यावाला सिद्ध हुआ। 

ततो मिंथ्याप्रहाइत्तशक्तियुक्तो विपरययः । 
मिथ्यार्थभहणाकारो मिथ्यात्वादिभिदोदितः ॥ १०३ ४ 

उस कारण झंठा अन्षविश्वास, झूठा जानना और छठी क्रिया करना इन तीन शक्तियोंसे 
या मिथ्या, अमिनिवेश और भिथ्यायारित्र इन दो शक्तियोंसे संद्वित दोरहा विपर्ययज्ञान ही मिथ्या 
अतत्वरूप अवॉझी अहण करनेका उल्लेख करता हुआ पर्योयाथिक नयक्री अपेक्षासे मिथ्यात्व आदि 
यानी मिथ्यादश्षेन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र इन तीन भेदोंसे कई जाता है । 

न हि नाममात्रे विवाद! स्पाद/दिनो5स्ति कृचिदेकत्रार्थे नानानामकरणस्यानिरो- 
घात् । तदर्थे तु न विवादो5स्ति मिथ्यात्वादिमेदेन विपयेयस्य शक्तित्रयात्मकस्पेरणात् 

अकेके झब्दके भेद हो जानेसे केवछ नाममें स्थाद्वादी छोग विवाद नहीं करते हैं। क्योंकि 
किसी एक अभैभें मी अनेक मित्र मिल्ञ प्रकारे नाम कर छेनेका कोई विरोध नहीं है। एक 
पदार्थेका कतिपय नामोंसे वाचन हो जाता है । किन्तु उसके वाचज्य अथभे कोई झगढा नहीं है। 
प्रकृतमे तीन सामथ्योंसे तदात्मक होरदे विपर्ययक्रो नैयायिकोंके द्वारा मिथ्यादर्शन मिथ्याज्ञान 
जोर मिथ्याचार्तरिके मेदसे ही निरूपण किया गया है। वस्र और जहूंकारोंसे सह्तित देवदत्तका 
कहना और प्मरूछूपसे वस्र, अरूंकार और देवदत्त इन तीनोंका कद्दना एक ही प्रयोजनकों रखता 
है। अत्यन्त सूछ्म अन्तरका इस प्रकरणगें विचार नहीं है । जतः भेरणा अनुसार तीनको संसारकां 
मार्गपना नैवामिकोंने हृष्टकर छिया समझना चाहिये । 

तथा विपर्ययज्ञानासंयमात्मा विबुध्यताम् । 
मवद्देतुरतत्तार्थश्रद्धाशक्तिख़यात्मकः ॥ १०४ ॥ 

जिस प्रकार केवरू मिथ्याशानकों संसारका कारण कहनेवालोंको अर्थोपत्तिके द्वारा भेरित 

होकर तीन प्रकारसे संसारका माग मानना पढठा है, वैसे ही विपयेयज्ञान ओर असंयम रूप दो को 

रंसारका मा माननेवारोंके द्वारा मी संसारका कारण अतत्त्व अथोंको अ्रद्धारूप श्रक्तियुक्त दो- 

को कारण माननेसे तीन क्क्तिस्तकूप ही संसारका कारण माना गया समझ ढेना चाहिये। 
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यावेव विपमसेयासंगों वितथाथ्थभ्रद्ानप्नक्तियुतों मौलो तावेव भक्संता 
समयें नान््तो भ्रक्षीणश्षक्तिकाविति ल्रुवाणानामपि मवद्देतुः त्रयात्मकलय्रेव 
विशेषा भावाद इत्यविवादेन सेसारकारणब्रित्वसिद्वेने संसारकारणपश्रित्वानुपपत्तिः 
« जो ही विपर्यय और असंयम ( जवैराग्य ) शृंठे अशॉक्े श्रद्धान करनेकी शाक्तेसे सहित 
होते हुए मूछकारण संसारके माने गये हैं, वे दोनों ही जब मिथ्याश्रद्धानकी शक्तिसे युक्त होंगे 
तब तो संसारकी संतानकों भविष्यमें उत्पन्न करानेके छिये समथे हैं। किंतु जब उनकी शक्ति कपसे 
घटती घटती सर्वषा नष्ट हो जविगी, तब अंतके विपयेथ और अपैराग्य पुनः सँैसार दुःख पाप 
आदिकी घाराको नहीं चढांवेगे । इस प्रकार कहनेवाके बौद्धोंको भी संसारका कारण डस ही 
प्रकारंस तीन स्वरूप निर्णेय कर लेना चाहिये । क्योंकि मिथ्याश्रद्धान-युक्त दो को और मिथ्या 
दशशन, ज्ञान, चारित्र इन तीनको संसारका कारण कहनेमें कोई अंतर नहीं है । शाकसे पूरी, 
कचौढीको खाना तथा शाक, पूरी, कचोडी इन तीनको खाना ये दोनों एक दी बात हैं । इस 
प्रकार झगढा करनेके विना ही संसारके कारणोंको तीनपना प्रिद्ध हो जाता है | इस कारण मोक्ष- 
मार्गके समान संसारकारणकों भी तीनपना असिद्ध नहीं है । 

युक्तितथ मवद्देवोख़यात्मकत्वं साधयन्नाह।-- 
युक्तियोंसे भी संसारके कारणोंको तीनस्वरूपपनेका साधन कराते हुए गभकार कहते हैं । 

मिथ्यादगादिहेतुः स्यात्संसारस्तदपक्षये । . 
क्षीयमाणत्क््तो वातविकारादिजरोगवत्॥ १०५ ॥ 

संसार ( पक्ष ) मिथ्यादशन, भिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र इन तीन हेतुओंका कार्य होना 
चाहिये ( साध्य ) | क्योंकि उन मिथ्यादशन आदिंके क्रम क्मसे क्षय होनेपर संधार भी क्रम 
क्रमसे क्षीण होता जारदा देखा जाता है ( देठ )। जैसे कि वात, पित्त, कफके विकारों आदिसे 
उल्तज्ञ हुए रोग अपने निदानोंके क्षय हो जानेसे क्षीण दो जाते हैं ( अन्वयदृष्टांत ) । 

यो यदपक्षय क्षीयमाणः स तद्वेतुयेया वातविकाराद्रपक्षीयमाणों वाठविकारादिजों 
सिथ्यादशेनज्ञानचारित्रापक्षये श्षीयमाणञ्र संसार इति। अश्र न ॒तावदय॑ वाय्सिद्धो 

हेतु) मिथ्यादशेनस्यापक्षये5संयतसम्पर्ह्ष्टेरनन्तरससारस्थ ध्लीयंगाणत्वसिद्धे! संख्यातमब- 
मात्रतया तस्थ संसारस्थितेः । 

यह .बनो हुयी व्याप्ति है कि जिसके ऋ्रमसे क्षय होनेपर जो क्षयकों प्राप्त होता जांता 
है, वह उसका कारण समझा जाता है। जैश्े कि वायुके विकार, पितका प्रकोप भादि करणोंके 
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क्षय: होजानेसे बिगड़े हुए वात या पित्तके प्रकोपसे उन्न हुए पीढा, ज्वर, क्षेष्म, आदि रोग नष्ट 
दो जाते हैं। मिथ्यादर्शन, ज्ञान, चारित्रके पूर्णरीष्या क्षण हो जानेपर संसार नष्ट द्वोता हुआ 
देखा जाता है। इस कारण वे तीन संसारके कारण हैं । यह पांच अवयववाल[ अनुमान है.। पहिंके 
यद देखना है कि हस अनुमानंमे दिया गया मिथ्यादर्शन आदिके क्षथ होनेपर संसारका क्षय होते 
जानारूप देतु हम बैन. सिद्धान्ती-वादीको असिद्ध नहीं है । स्पाद्वादसिद्धान्तके अनुसार मिथ्या- 
दर्शनका चौथे भुणस्थानवर्ती असंयत सम्बम्दष्टिजीवके उपश्म, क्षय, बा क्षयोपश्षमस्वरूप नाश 
हो जानेपर अनन्तकारुतक होनेवाले संसारका क्षय हो जाना सिद्ध हो जाता है। जिसे एक बार 
सम्यग्दर्शन हो गया है, वह अधिकसे अधिक अधे पृद्टल परिवर्तन काकृतक संसारमे ठदरेगा । 
पश्चात्: अवश्य श्रुक्तिको प्राप्त. करेगा। अतः उसकी केवल संख्यात मव्रोंको धारण करनेरूपसे ही संसारते 
स्थिति है.। अर्थात्-अनन्तान्स्त अवोंकी अपेक्षा संल््यात, असंस्यात, या छोटा अनन्तके केकक 
'अंगुल्मिंपर मिननेके समान सेस्यात ही समझने चाहिये । अधिकसूक्ष्म बातोंको त्रहीं समझनेबाके 
प्रतिवादिओंके सन्भुस्क मोटी मोटी बाते कष्ट दीजाठी हैं । अन्यथा एक झगड़ा निर्णीव नहीं. हुणा, 
तबतक दूसरा तीसरा और खढा दो जाय। कुतर्किओंको समझाना नितान्त कठिन है। अथवा क्षाबिक 
सम्यम्दष्टि जीव तो अधिकते अधिक चार भवोे अवश्म संसारका नाश कर देता है। अतः संसारका 
का अत्यन्त न्यून हो जानेते ढेतु पक्षमे रहजाता है। असिद्ध देलाभास नहीं है । 

तत एवं भिध्याब्यानस्पापक्षये सम्पस्क्ानिनः संसारस्य धीयमाणल सिद्धूय। 
उस ही क़्ारणसे ज़ोबे गुणस्थानमें मिथ्याज्ञानके विधट जानेपर सम्यर्ज्ञानवाढे जीवके 

संसारका क्षयकी तरफ उन्मुख दोनापन सिद्ध है। सम्यम्दर्शन और सम्फज्ञान एक साथ होते हैं। अतः 
सम्फज्ञादी जीव भी जिनदृष्ट संस्मात जन्मोंसे अधिक संसारंभे नहीं उदरता है। अपूर्वकरण अबरुषाके 
मिथ्यादृष्टि और सन्यम्ृष्टिदशासे ही कर्मोंकी असंखूयगुणी निजेरा द्ोना प्रारम्भ हो जाती है। 

सम्क्झधारित्रवतस्तु भिथ्याचारित्रस्थापक्षये तद्भवमाञसंसारासद्धेमोक्सम्पराष्तेः 
सिद्धमेव सैसारस्प क्षीपमाणलस् । 

तथा सम्यक्चारित्रवाके जीवके तो मिथ्याचारित्रके सर्वेधा क्षण हो जनिपर केवक उसी 
जन्मका संसार शेष रहगया सिद्ध है। क्षायिक चास्जिके हो जानेपर उसी जन्ममें मोक्षकी समीचीन 
प्राप्तिहोआंती है। अतः संसारका क्षय हो जाना यहांपर अच्छी तरहसे घट गया। इस कारण 
स्पाह्मवियोंका देतु सिद्ध है । तीन युणोंसे तीन दोष नष्ट हो जाते हैं और संसारका क्षय क्षेना 
कमसे चाद होकर पूर्णताको प्राप्त हो जाता है । | 

बे चैददायनप्ताजगम्पमेव ग्रतो5यं द्वेतुरागमाअयः स्थात् तदूग्राहकाजुमानसद्भावाद | 
का कह 
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यह बात केवछ जैनोंके शाल्ोंमें श्रद्धा रखनेवाके आज्ञाप्रधानियोंको दी समझने ब्रोग्य दे । 
परीक्षक छोग ऐसे सेख्यात जन्मे मोक्ष जानेकी बातोंपर विश्वास नहीं करते हैं, यद्द नहीं समझ 
बैठना, जिससे कि दमारा देतु कोरे आगमकी बाते कह्दनेवारा होनेसे आगमाश्रय दोषसे दूषित हो 
जावे । युक्तियोंसे सम्वाद द्वोते होते यदि अपने अपने माने हुए आागमोंकी बात कद दी जाब 
और ब्रदि उसको देतुसे पुष्ट न किया जावे तो भागमाश्रय दोष हो जाता है। किंतु हमारे उस 
हेतुका अनुगह करनेवाछ दूसरा अनुमान प्रमाण विद्यमान है। अतः आगमाश्रय दोष नहीं है। 
उसी अनुमानको प्रसिद्ध कर दिलछाते हैं | दत्तावधान द्वोकर सुनिये । 

मिथ्यादर्शनायपक्षये क्षीयमाणः संसारः साक्षात्परम्परया वा दुःखफ़लत्वादिपस- 
विषमक्षणातिभोजनादिवत्, ययेव हि साक्षाहइःखफ़ल विषमविषमक्षणं, परम्परयातिभो- 
जनादि, तन्मिध्याभिनिवेशायपक्षये तस्वज्ञानवतः क्षीयते ततो निगृत्तेः, तथा संसारो5पि 
हीनस्वानपरिग्रहस्य दुःखफलस्प संसारत्वव्यवस्थापनत्वात् न च किश्चित्साक्षात्परपरया 
वा दुःखफल मिथ्यात्वायपक्षयेप्पक्षीयमाणं दृ् येन देतोब्येमिचारः स्यात् । 

संसार ( पक्ष ) मिथ्यादर्शन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र इनके उपशम, क्षयोपश्ठम भौर 
क्षयरूप नाक्ष होनेपर क्षयकों प्राप्त हो रहा है ( साध्य ) क्योंकि चतुगेतियों में जन्म, मरण करना 
रूप सेसार अव्यवहित उत्तरकारुूम या परंपरासे दुःखरूप फुछको उत्पल करनेका बीज है। 
( देतु ) जैसे कि अत्यंत मयहर हालाहरका क्षण करकेना या प्राणापद्टारी शल्मोंसे कट, मिद, 
लाना तथा अधिक मोजन कर लेना अथवा अति परिश्रम करना आदिका फछ दुःख भोगना है । 
( दृष्टांठ ) भभात् जैसे हो बढ़े विषके भक्षणसे अठिशीक्र दी घबढाना, विकक दो जाना, 
पीढा द्वोना, और अंत बुरी तरइसे मौत हो जाना, ये दुःखरूपी फछ प्राप्त होते हैं । या बाण, 
गोछी और तलवारके छूगनेंसे अव्यवद्वित कारमें मृत्युपवैत अनेक कष्टरूप फछ शीघ्र ही भोगने 
पढ़ते हैं । तथा मूंखसे क्॒टीं अधिक भोजन करनेपर या शक्तिसे अधिक परिश्रम आदि करनेपर 
कुछ देर पीछे ज्वर, शरीरपीढा, आदि रोगोंका खान बनकर कुछ दिन बादतक परन्परासे जीवको 
दुःखरूप फू भोगने पढ़ते हैं, बानी उस समय दुःख नहीं भी प्रतीत होय किंतु कारुंतरमे वे 

तीज दुःखके कारण हैं । किंतु इन दुःख देनेवाढे हलाहछ, अतिभोजन आदिका समीचीन ज्ञान, 
श्रद्धान हो जानेसे इनका कोई आचरण नहीं करता है अर्थात् विषभक्षण जादि दुःछ्व देनेवाकी 
क्रियाओंक। क्षय हो जाता है | दृष्टांतमें हेतु रह गया, साध्य मी रह गया । जो कोई आल्मघाती 
कोषके वक्ष विषको खा ढेता है या कोई छोड़प, प्राणी मोदक आदिको अधिक खा केता 
है, उसके भिथ्याश्रंद्धा और मिथ्याज्ञान हैं | अतः विष खानेका या अधिक खानेका उसके क्षीयमा- 
णपना भी नहीं है, पैसे ही उन मिथ्यादर्शन, कुड्ान और कुचारित्रकी ानि होते दोते तत्त्वज्ञानी 
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मौके लैसार क्षकको माह हो जाता है। उन विषमदण आदि दोषोसे जैसे तत्तझानीड़ी हि. संसार क्षयको प्राध हो जाता है। उन विषमक्षण भादि दोषोसे जैसे तत्ततजञानीकी हि 
हो जाती है, वैसे ही उसके संसारका भी क्रमसे क्षय होना सिद्ध द्वो जाता है। अनेक प्रकारके 
दुःख भोगना है फू जिसका, ऐसे निरृष्टरथान शरीरका अहण कर ढेना ही संसार है। मावा--- 
विद्वानोंने सम्पूर्ण दुःखॉके मूलभूत शरीरअ्रहणको ही संसार हो जानिकी व्यवस्था की है। अव्यव- 
दित रूपसे जबवा परन्परासे दुःखरूप फकको उत्पन्न करनेवारा ऐसा कोई भी कारण नहीं देखा 
गया है, जो कि मिथ्यावशन आदिके शनेः क्षय दोनेपर क्रम क्रमसे क्षयको प्राप्त दोनेवाका न 
होगे, जिससे कि हमोरे दुःखफलत्व द्वेतुका व्यभिचार हो जावे। अर्थात् देतु व्यभिचार दोषसे 
रहित है| ह्ानी जीव जिसको दुःख फछ देंनेवाछा समझ छेता है, उसके कारणोंका नाञ्ष करता 
हुआ उसको भी शीघ्र नष्ट कर देता है। 

गण्डपाटनादिकं दृष्टमेति चेद न, तस्य बुद्धिपू्व चिकित्सेत्यलुमन्यमानस्य सुख- 
फललेनामिमतत्वात् दुःखफलल्वासिद्धेः, 'शिक्षुप्रशवतीनामबुद्धिपूर्वस्य दुःखफलस्यापि पूर्वो- 
पात्तमिय्यादशनादिकृतकम फछत्वेन तस्य मिथ्यादअशनाधनपक्षयेउक्षीयमाणतलवसिद्धे! । 

यदि कोई यों आशक्षेप करे कि दूषित फोड़े में चीरा लूगवाना, पीढा देंनेवाले दांतको निक- 
बाना, गछू जानेपर अगुदीका कटवाना आदिक दुःख फलवाछे कारण देखे गये हैं। किंतु वहां साध्य 
नहीं है अर्थात् ज्ञानी, श्रद्धानी जीव भी घावमें चीरा छमवाना आदि क्रियाओंका आचरण करते 
हैं। यहां विषभक्षण आदि कियाके क्षय होजानेके समान क्षय होजाना साध्य नहीं रहा | जतः 
जैनोंका देतु व्यभिचारी हुआ। आचाये कट्दते हैं कि इस प्रकार तो नहीं कद्टना। क्योंकि भाव चीरने 
जादिंगे दुःलफकछत्व नहीं है। किंतु उसका फल भविष्यमें सुख होना है। अतः द्विताहितको परखने 
वाढेकी बुद्धिपूवक चिकित्सा है ऐसा माननेवाले जीवके फोडा चिरवाने आदिम सुखरूप फढकी 
प्राप्ति होना अमीष्ट है। उसमे दुःखरूप फ़रू देनापन असिद्ध है। देतुके न रहनेपर साध्यके न 
रहनेसे व्यभिचार दोष नहीं होता है । हां ! छोटे बच्चे पशु आदि जीवोंके बुद्धिपूवक चिकित्साका 
विचार न होनेपर फोडा खोंसढालने, खाज ख़ुजाने आदिये दुःखरूपी फढको देंनेवारापन द्ेतु रहजाता 
है। वह पहिंके जन्ममें अहण किये मिथ्यात्व आदिसे किये गये कर्मोंका फक है। अतः उस दुःखरूप 
फकको मिथ्यादशशन आदिके नहीं क्षय दोजनिपर क्रमसे नहीं क्षीण दोनापन परिद्ध है। भावार्ग--- 
बच्चे आदिकोंके मिथ्यादर्शन आदिको देतु मानकर दुःख भोगना फरू सिद्ध है। यहां साध्यके न 
रहनेपर देतुका रहना नहीं बनता है। अतः हेतु कोई दोष नहीं है। मिथ्याश्रद्धान और मिथ्या- 

ज्ञानके क्षय होनेपर जहां दुःख फकको पैदा करनेवालेपनका ज्ञान है, वह तत्त्वज्ञानीके अवश्य 

नष्ट होजावेगा। बालक या पशुको फोढे चीरने आदिम दुःख फरत्वका ज्ञान तो है । किंतु उनके 
निध्याश्रद्धा, ज्ञानका क्षय नहीं हुआ है । अतः मिथ्यादशनके क्षय न द्ोनेसे उनको दुःख देनेवाले 
कारणका क्षय नहीं द्ोता है। मिथ्या लध्यवसायके क्षय द्वोनेपर तत्त्वज्ञानीकों जिस कियांमे दुःख 
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फरूँप दीखता है, वह कारण अवश्य क्षयकों प्राप्त द्वोजात है, जैसे कि विषभक्षण, भविभोजन, 
आदि क्रियाएं विचारशीक्ष पृरुषोंके क्षयको प्राप्त होजाती हैं। 

काभ्रक्लेशादिरूपेण तपसा व्यभिचार इत्यपि न मन्तव्यं, तप्सः 
दुःखफ़लत्वासिद्धेः तदा संवेध्यमानदुःखस्य पूर्वोपा्जितकर्मफललात् तपःफछत्वासिद्धे! | 

पुनः कोई दोष उठावे कि आप जैनोंके दुःलफछत्व देतुका कायछेश, केशदुंचन, जातपन- 
योग, उपस्स आदि दुःखफछको उत्पन्न करनेवाछले इन तपःस्वरूप कारणसे व्यभिचार द्वोगा। क्योंकि 
केशट्ंचन आदि करियाओंमें दुःखरूपी फरूफा जनकपना (हेतु ) है। किन्तु मिथ्यादशेन आदिके 
अपक्षय दहोनेपर क्षीयमाणपना ( साध्य ) नहीं है । प्रत्युत मिथ्यादशन आदिके न्यून द्वोनेपर विचार 
शाढ्ली मुनिमदाराज का्यक्रेश औदि क्रियाओंकों बढाते जाते हैं।अन्यकार कट्ठते हैं कि यद्द भी नहीं 
मानना चाहिये। क्योंकि कृपण द्ो'दे आत्माके मुणोंका विकास करनेके लिये का्यक्रेश, उपवास 
आदि किये जाते हैं । इन क्रियाओंके करनेसे साधुओंको शान्तिसुलरूपी फू आप्त होता है। अतः 
दुःख फलपना असिद्ध है। इन क्रियाओंका फल दुःख भोगना नहीं है। अन्यथा चलाकर स्वय॑ 
ब्रेरणासे ये कियाएं क्यों की जाती ! अर्थात् जैसे कि सेव/धमका पाछन करनेवाढे परोपकारी पुरुषको 
सतरबंक्षेश उठाते हुए दूसरोंके दुःख, पीडा, आदिको मेटनेसे विकृक्षण अक्वोकिक आनन्द प्राप्त होता 
है। धुनिमहाराजकी वैयाबृत्य करनेंस भक्त श्रावक आनन्दित द्वोजाता हैं। पैसे ही स्वात्मक्तन्यमें 
दुःख प्रतीत नहीं दोता है |;आजीविका या पारितोषिककी जमिलपासे सेवावृत्ति करना शुद्गकर्म है। 
किन्तु परोपकारके लिये सेवाघम पालना आत्मीय धम है। परोपकारी पुरुषको या आत्मोपकारी 
तपस्वीको आत्मीयकतेव्यके अनुसार शरीरकों क्लेश करनेवाली क्रियाओमें दुःखका अनुभव नहीं 
दोत है । दुःखको दुःख समझकर समता भावोंसे सह छेना जघन्य मांगे है और दुःखको 
सुख समझकर सहना मध्यममाग है । कितु उस दुःखका ज्ञान ( वेदन ) ही न द्वोना उत्तम 
मा हैं। सुकुमार मुनीश्वरने श्रृगाढीके द्वारा मक्षण किये जानेपर भी उस दुःखंका वेदन 
नहीं किया था। अन्यथा उनको उपझम श्रेणी नहीं दो सकती थी । युधिष्ठिर, भीम, अजुन इन 
तीन पाण्डव मुनीशरोंने घोर उपसर्ग सहते हुए भी उधर रक्ष्य नहीं दिया था, तभी तो क्षपक 
श्रेणीपर आरूढ द्ोकर केवलज्ञान प्राप्त कर किया था। दुःख, पीढा, आदिकी ओर उपयोग छूगा- 
नेसे और उसमें स्मृतिसमन्वाद्ार करनेसे दी दुःखका वेदन होता है । गर्मिणी ख्रीढ़ो पुश्रके उत्पन् 
करने, पोषण और मलमूत्रके घोने आदिंमें थोंढा क्लेश नहीं है किंतु मद्दान केश है । उसको हुधा, 
पिपासा, थीत, उष्ण आदिकी वेदनाये सहनी पढ़ती है। बलेके बीमार द्वो जानेपर भूंखसे कम 
खाना, उपवास करना, रसोंका त्यागकरना आदि भी पारून करने पढते हैं । फिर मी गर्मिणीको 
उन कियाओंसे आभिभानिक सुखकी कल्पना करके अत्यधिक सुख प्राप्त होता है। अनेक वन्ध्या 
जिंगे उक्त दु:खोंको सदनेके छिये तरसती रदती हैं। व्यापारी, किसान आदिको भी अनेक दुःख 
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सहने -पढते हैं | वे घन, घास्यके उपाजनका लक्ष्य कर मध्य आये दुःखोंको अज्ञातके समान मोग छेते हैं। 
इससे सिद्ध है कि दुःख होनेपर मी उत्तम उत्तम साध्यकी ओर ढरुक्ष्य दोनेसे दुःखका वेदन नहीं 
होता है तथा झेठे सकल्प विकरप करनेवाके, ठलआ, चिन्ताशीर, मनुष्योंको दुःख न द्ोनेपर भी 
अनेक सम्मावित दुःख सताते रहते हैं। अतः दुःखवेदन करनेका हृष्ट अनिष्टकल्मनासे घनिष्ठ 

म्बन्ध है । दुःख होना और दुःखका अनुमव करना दो बाते हैं। उन मुनि महंराजोंछो कार्यक्रेश, 
परीषद्द आदिसे होनेवाले दुःखोंते उछटा अनुपम शान्ति सुख प्राप्त होता है। इसलिये वहां दुख 
फरल द्वेतुके न रहनेसे व्यभिचार दोष नहीं है । यदि किसी समय छठे गुणस्थानवर्ती मुनि महा- 
राजके व्यथाजन्य दुःखवेदन ( अनुभव ) भी होजावे तो वह उस समय मोगा जारहा दुःख पूर्व 

मर्में हकट्ठ किये गये दुष्कर्मोका फू है। उस दुःखको कायक्ेश, उपवास, आदिरूप तपस्याका 
फलूपना अततिद्ध है। अतः हमार पूर्वोक्त दुःखफरुत्व देेतु निर्दोष है। भावार्थ--कायछ्लेश, आदि 
तपके कार्यमें दुःखफछल नहीं रहता है, जिससे कि तपःक्रियाकों ही क्षय कर देनेका तत्त्व- 
ज्ञानीके प्रसंग आता | जैसे विषभक्षण नहीं किग्रा जाता है, वैध तप; मी न किया जाता) आमि- 
मानिक सुखकों करनेवाले अनेक दुःखोंकों भी जन सुख कह देते हैं तो फिर आक्षशुद्धि या 
मोक्षमागम संग करनेवाले तपश्चरणको तो दुःखहेतु कैसे भी नहीं कहा जासकता है। 

मिथ्यादशनाचपक्षये क्षीयमाणथ्र न स्यात् , इति संदिग्धविपक्षव्यावत्तिकतमपि न 
साधनस्य शैकनीर्य, सम्यग्दशेनोत्पत्तावसंयतसम्यग्द््टेमिथ्यादशैनस्यापक्षयरे मिथ्याज्ञाना- 
नुलत्तेस्तत्पूबकमि ध्याचा रित्रा भावात्त झिषन्धनसंसारस्यापक्षयप्रसिद्धे,, अन्यथा मिथ्यादशे- 
नादित्रयापक्षयेपि तदपक्षयाघटनात् । 

साक्षात् अथवा परम्परासे दुःखफलको देनेवालूपना हेतु रहजावे और मिथ्यादशन आदिके 
यथाक्रमसे क्षय द्वोनेपर क्षयको प्राप्त होरहा संसार न होवे अर्थात् हेठु रहे और साध्य न रहपाके, 
इस प्रकार द्ेतुके अप्योजक द्वोजानेसे देतुकी विपक्षसे व्यावात्ति होना संदिग्ध है | अतः जनोंका द्वेत॒' 
संदिग्धन्यभिचारी है, यह भी झंका नहीं करनी चाहिमे। क्योंकि सम्यम्दशनके उत्तन्न होजानेपर . 

चतु्े गुणखानवाले अस्यत सम्यम्दष्टि जीवके निथ्यादर्शनका द्वाप्त होजाते सम्ते मिथ्याज्ञानकी . 

उत्पति नहीं होपाती है । अतः उन भिथ्यादर्शन और निथ्याज्ञानको पूर्व॑वर्ती कारण मानकर होने- 
वाले मिथ्याचारित्रका भी अभाव होगया है । इस कारण उन तीन कारणोंसे उत्तन्ञ हुए संसारका 

भी द्वास द्ोना प्रसिद्ध है। जब कारण दी न रहा तो कार्य कइसें हो सकेगा।“अभिके .दूर.. 
होजानेपर उष्णता भी नष्ट होजाती हे । यदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकारोंसे माना जाता तो 
म्िथ्यादर्शन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र इन तीनकी द्वानि होते हुए मी+उस -संसारका. क्रम ह 

दास होता नहीं बन सकता था। अतः हमोरे देतुमे अनुछूछ तके है। जैसे. कि धूम . दोवे, भीड़ 

वि न होने, ऐसा आप।दत करनेपर कार्यकारणभावके संग दो जानेका डर है; च्ते:द्वी यहां 
0 
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मिथ्दादर्शन आदि तीनके साथ संसारका कार्यकारणमाव होना ही देतुकी प्रयोजकता है। भीरें धीरे 
नाश होते होते पूरे नाशके ढिब्रि अमिमुख हो जाना अपक्षयका अर्व है। 

नथ् सम्पदटटेमिं्याचारित्रामावात्संयतत्वमेव स्पान्न पुनः कदाचिदर्सयतत्व 
मित्यारेका युक्ता, चारित्रमोहोदऐे सति सम्यरूचारित्रस्पानुपप्तेरसंयतत्वोपपत्तेः । 
कात्स््येतों देशतो वा न संयमो नापि मिथ्यासंयम इति ज्याहतमप्ति न भवति, मिथ्याग- 
सपूरेक्रर संयमस्प पश्चारिनिसाघनादेमिंथ्यासंयमत्वात सम्पगागमपूर्वकस्य सम्परकृत्त॑य 
मल्वात् । ततो 5न्यस्य मिथ्यात्वोदयासस्वे5पि प्रवर्तमानस्य हिंपादेरसंगमत्वात्। - 

बदि कोई यों आझझछा उठावे कि जैनोंके वर्तमान कथनानुसार सभ्यम्दष्टि जीवके चौगे गुण- 
खानतें मिथ्यायारित्रके न रहनेसे संयबमीपना भी हो जावे | फिर कमी भी चौथे गुणखानवाढेको 
जसंबतपना नहीं होना चाहिये । जब मिथ्याचारित्र न रद्द तो महाजतोंका घारण, समितियोंका 
बाक़न, कपायोंका निम्रद, मन, वचन, काबकी उच्छुखक प्रवृत्तियोंका त्याग, ओर इंद्रियोंका जब- 
रूप संब्ममाव हो जाना चाहिये। आचार्य कहते हैं कि इस अकार किसीका छांका करना युक्त 
नहीं है। क्योंकि चौंगे, पांचमे गुणरवानमें चारिज्युण ( संयम ) का मोहन करनेवाले अप्रत्याख्या- 
नावरण. और प्रत्याल्यानावरणका ठद॒य हो रद्द है। ऐसा द्वोनेपर सम्यकचारित्र गुण नहीं बन 
सकता है। अतः चोमेमें इंद्रिय-संबम जोर प्राण-संयमरूप विरति न होनेसे असंबतपना बन आना 
सिद्ध है और पांचवेमे सांकश्पिक त्सबधका त्याग हो जानेसे तथा स्थावरबधका त्याग न होनेसे 
'देशसंबतपना है । जबतक प्रत्यास्यानावरणका भ्यारहवों प्रतिमांम मी मन्दतम उदय है, तबतक 
संकनमाव नहीं है। अतः चोगे गुणखानमें छट्टेके समान पू्णरूपते संयम नहीं है और पांचवेके 
समान एकदेशसे भो संयम नहीं है तथा पहिंले गुणस्थानके समान मिथ्यासंयम मी नहीं है। इस 
प्रकार इन तौनोंका निरषेव क़रनेसे व्यापात दोष भी नहीं होता है। मात्राभे--जैसे कोई कटद्दे कि 
वह विशेष व्यक्ति पुरुष भी नहीं है भर स्री मी नहीं है। यहां परिशेषतसे वह जीव तीसरा नपुँस- 
कवेदी गाना जाठा है । ऐसे ही संयम, देशसंयम ओर मिथ्यासंयम ये तीन ही अवस्थाएं होती तो 
दोके निवेष करनेपर तीसरेका विधान अवश्य हो जाता। युगपत् तीनोंका निषेष कर ही नहीं सकते 
थे। जैसे यह जमुक पदाने जढ मी नहीं है। चेतन भी नहीं है। इस म्रकार दोनोंका निषेष करना 
अशफव है। एिंतु जेते यह विवकित संसारी औव देव नहीं, नारकी नहीं, तिर्यभ्व नहीं है| 
ईस सीनके निषेध करनेपर भो चोवा भेद मनुष्य रूप है, वैसे हो इन तीनों संयमोंसे रहित चोगी 
जपत्वा गसंबम है | :जो कि चोगे गुणत्थातमें है लगवा जैसे मिथ्यादर्शनमाव पहिके गुणर्मासमे 
है, सम्वक्त चोयेमेहै, मिझा हुआ सम्यग्मिथ्वात्वमाव तीसरेमे है। किंठु इन तीनोंसे अतिरिक्त अनुभव 
लस्वर्त मिथ्यात्र अेपरथा दूसरे सासादन गुणर्थानये है। पैसे ही पूर्णसंक्म, देशसंयम ओर मिथ्वा 
झुंपनसे भिन्न मानी गयी चौोबी असंक्भरूप जपस्या योने गुणस्मानने है। झंठे सोढे शास्रोंके 
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अम्यासपूर्वक कुमेषी, कुछिंगी, जिन संयमोंकों पारते हैं वे मिथ्यासंयम हैं । जैसे कि चारों दिशा 
ओमें जाग जछाकर ऊपरसे सूर्य किरणों द्वारा संतप्त होकर पंच अप्रि तप करना, वृकपर डढट़े 
छटक जाना, जीवित दी गंगामे प्रवादित दो जाना, नख, केश बढाना आदि तो मिथ्याचारित्र हैं। 
ओर समीचीन सर्वश्ोक्त आगमका अभ्यास कर उसके अनुसार भड्टाईस मूरुगु्णोंका धारण करना, 
अन्तरक्न तपोंको बढ़ना आदि जैन ऋषियोंके समीचीन संयम है। तथा मिथ्यात्व और अवंता- 
नुबंधीका उदय न होनेपर भी प्रवृत्ति करमेवारे अविरित सम्यर्दष्टिके हिंसा करने, झूंठ बोढने, 
आदिकी परिणति असंयममाव है। यहां प्रशम, संवेग, अनुकम्पा, गद्दों, निन््दा, अमडर॒ृषटिता, 
वात्सल्य भादि गुण विद्यमान हैं। बह असंयम पहिछे दोनों सम्यक् और मिथ्यासंयनोंसे मित्र है । 

न चासंयमाद्धेदेन मिध्यासंयमस्योपदेशाभावामेद एवेति युक्ते, तस्प बारुतवपः३हे- 
नोपदिश्लात वतः कथब्चिक्धेदसिद्धे! । 

किसीका आकिप है कि जीवके पांच भावों भें औदबिक असंबत भावसे मिल होकर मिध्या- 
सेयमका कहीं उपदेश नहीं है| हस कारण मिथ्याचारित्र और असंयमका अमेद ही मानरा चाहिये। 
फिर चौथेमें बा तो मिथ्याचारित्रकों मानो बा संयमीपनको स्वीकार करो । अंगकार कहते हैं कि 
यह किसीका कदना युक्त नहीं दे । क्योंकि असंयमसे भिन्न माने गये उस भिथ्याचारित्रका दूसरे 
स्थढोंपर छठे अध्यायमें बाकृतपः झब्दसे उपदेश किया है। उस कारण मिथ्याचात्रि और जसं॑- 
यममे किसी भपेक्षासे मेद दी सिद्ध है। दुःख, सुख, अदुःख, नोदुःख, अगवा संसार, भरप्तसार, 
नोसंसार, त्रितबब्यपेत, ये अवस्थायें न््यारी स्यारी हैं । 

न हि चारित्रमोहोदयमात्रारुवष्चारित्रं दक्षनवारित्रमोह्दोदयबनितादचारित्राद- 
भिश्नमेवेति साधयितुं शक्यं, सर्वत्र कारणमेदस्य फलामेदकृल्वप्रसक्ते!। मिश्यारष्य्य- 
सैयमस्प नियमेन मिध्याज्ञानपूर्वकत्वश्नसिद्धेः, सम्पस्ध्टेरसंपमस्प मिथ्याद्शनड्भानपूर्वक- 
त्वविरोधाद, विरुद्धकारणपूर्वकतयापि भेदाभावे सिद्धांतविरोधात्। 

चोगे गुणस्थानमें दर्शनमोहनीयके संबन्धस रद्तित होकर केवक . चारित्रमोहनीवके उदबवसे 
होता हुआ स्वरूपाचरण चारित्र तो पहिले गुणस्थानमें दर्शनमोहनीय ओर चारित्रमोहनीबके उदबसे 
पैदा हुए मिथ्याचारित्रसे अमिन्न हो है, इस बातकों सिद्ध करनके छिये समर्थ नहीं होना चाहिये। 
यानी कैसे भी उक्त बातकों सिद्ध नहीं कर सकते है। अन्यथा सभी स्थानोंपर कारणोंक, मिल 
होना कार्यके भेदको सिद्ध न कर सकेगा । जिस चोथे गुणस्थानके अचारिश्र ( स्ररूपचरण ) 
भाषमं केवक चारित्रमोहनीयका उदय है और पह़िक्के पुणस्थानके अचारिश्र ( मिथ्याचारित्र ) में 
दक्शनमोहनीनसदित बारित्रभोहनीयका उदय है। ये दोनों मरा एक कैसे हो सकते हैं !। 
मिथ्याइश्टीका जसेबम नियमसे भिश्याड्ञानपूर्वक प्सिद्ध हो रहा है ओर सम्बन्दष्टिके असंबमकी 
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मिथ्यादशन और मिथ्याज्ञानकी कारण मानकर उत्पन्न होनेपनका विरोध है । ये दोनों दोष चौथेमे 
“नहीं हैं । अतः दोनों एक नहीं हैं । विरुद्ध कारणोंके पूवेवर्ती दोनेपर भी उत्तर समयंम उत्पन्न 

. हुए कार्योंका: यदि भेद होना न माना जविगा तो ख़भी वादियोंको अपने सिद्धान्वसे विरोध हो 
जावेगा । क्योंकि सभी परीक्षकोने भिन्न भिन्न कारणोंके द्वारा न््योारे न्यारे कार्बोंकी उत्पत्ति होना 

- इष्ट किया है । अतः पहिलेका असंयम भाव और चौबेका असंयमभाव न्यारा है। ज्ञानमे भी 
कुझानसे अज्ञानभाव मित्र है। कुज्ञान दूसरे गुणस््थानतक है जत्र कि अज्ञान भाव बारहवें तक है। 

कथमेव॑ मिथ्यात्वादित्र्य संसारकारणं साधयतः सिद्धान्तविरोधो न मवेदिति चेन्न, 
चारित्रमोद्दो दये3न्तर्रगहेतो सत्युत्पधमानयो रसेयममिथ्यासंयमयोरेकत्वेन विवक्षितत्वाच्च- 
मुष्टयका रणत्वासिद्धेः संसरणस्य तत एवाविरतिशद्वेनासंयमसामान्यवाचिना बंधहेतोर- 
संयमस्योपदे शघटमात् । कप 

यहां किसीका तके है कि मिथ्यइष्टिका असंयम और असंयत सम्यग्दहश्का असंयम जब 

प्यारा है तो संसारके कारण चार हुए। फिर इस प्रकार मिथ्यादर्शन, र्थ्याज्ञानं और मिथ्याचारित्र 
इन तीनको ही संसारका कारणपना साधते हुए जेनोंको अपने सिद्धांससे विरोध क्यों न होगा ? 
बतलाइये ? कारण कि चौथा असंयमभाव संसारका कारण स्वयं न्यारा माना जारहा है। आचार्य 
कहते हैं कि इस प्रकार कहना तो ठीह नहीं हे | क्योंकि उन दोनों भावोंका अन्तर॑ग कारण चारित्र- 
मोहनीय है । उस कर्मके उदय होनेपर उतन्न होरहे अचारित्र और भिथ्याचारित्रकी एकरूपपनेसे 
विवक्षा पैशा होचुकी है । अतः संसारके कारणोंको चारपना 0तिद्ध नहीं है । इस ही कारणसे ब्वो 
मिथ्यादर्शन, अविरति, प्रमाद, कषाथ ओर योगको बंघका हेतु बताते हुए आचार्य महाराजका 
सामान्यरूपसे कहनेवाके अविरति शब्दसे दोनों प्रकारके असंयर्मोका उपदेश देना संधघटित होजाता 
है। भावार्थ--प्तम्यकचारित्र न होनेकी अपेक्षासे दोनों असंयम एक हैं । किंतु नज॒का अर्थ पर्युदास 
ओऔर प्रसज्य करनेपर दर्शन मोहनीयके' उदयसे सहित अचासित्रिकों र्थ्याचारित्र कहते हैं और 
दर्शन भोहनीयके उदय ने होनेपर . अप्रत्यास्यानावरण ओर प्रत्यस्यानावरणके उदयसे -होनेवारे 
कर्सब्मकी अचारित्र कहदेते हैं । 

» ' सम्यर्व्ष्टरपि कखचिद्विपभक्षणादिजनितदुःखफलस्य द्वीनस्थानपरिग्रहस्य संसारस्य 
दर्शनान्मिथ्यादशनज्ञा नयोरपक्षये क्षीयमाणत्वा भावान्न कपश्चिद।खफलत्य॑ मिथ्यादशनन्ना- 
नेापक्षये क्षीयमाणल्ेन व्याप्ततिति चेन्न, तस्याप्यनागतानन्तानन्तसंसारस्य प्रध्षयसिद्धे 
साध्यान्तःपांतित्वेन व्यमिचारस्य तेनासम्मवात् । 

,.. श्राक्षेपक कहता है के ,किसी किसी सम्यग्दष्टिनीवकों भी विषके मक्षणसे बा युद्धमे 
फलावात होजानेसे तथा श्रेष्िक सजाका स्वयं अपबात काढेने आदिसे उत्भ् हुए अनेक प्रकार के 
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दुःख हैं फक जिसके, ऐसा हीनख्थान नारकशरीर जादिका अदहण करनारूप संसार द्वोना देखा जाता 
है। यहां मिथ्याद्शन और मिथ्याज्ञानके क्षय होनेपर भी संसारका क्षीयमाणपना ( साध्य ) नहीं 
रदा है। अतः व्यमिचार होजानेसे दुःखफरूल हेतुकी मिथ्यादशन और मिथ्याज्ञानके भपक्षय 
दोनेपर क्षीयमाणल्वरूप साध्यके साथ व्याप्ति ( जविनामाव होना ) कैसे भी सिद्ध नहीं हैं । 
प्रंथकार कहते हैं कि इस प्रकार तो नहीं कहना चादिये । क्योंकि उस सम्यग्दृष्टिके भी भविष्यमे 
होनेवाढे अनन्तानन्त निदृष्ट खानेंमें. जन्म मरणोंकों घारण करना रूप संसारका प्रक्षय होना सिद्ध 
है। सम्यादृष्टि ज़ीव भर्ले ही शज्ाघात या आत्मघातसे कतिपय निरृष्ट शरीरोंकी धारण करेवे, 
फिर भी विषभक्षण, आत्मघात, आदिका क्षय होकर संसारका हवास द्वोते हुए संख्यात मवों में उसकी 
मोक्ष द्वोना अनिवार्य है। श्रेणिक तो तीसरे मवसे ह्वी मोक्ष प्राप्त करेंगे। अतः आपका दिया हुआ 
व्यभिचारका स्थल हमारे प्रतिज्ञावाक््यके अंतरंगमे प्रविष्ट दोरदया है। अथौत् वह भी साध्यकोियें 
पड़ा है । देतुके रहजानेसे किसी अपराधी सम्यम्दृष्टिके संसारमे भी क्षीयमाणपना रहजाता है । अतः 
उससे व्यमिचारका होना असम्मव है। पक्ष और पक्षसमर्म व्यमिचार दोष उठाना अन्याय है। 

अमिप्रायको नहीं समझपानेका सूचक दै। 

निदशेनं परप्रसिध्या विषमविषभक्षणातिभोजनादिकपुक्त, तत्र परस्य साध्यव्या- 
पसाधने विवादाभावात्। न हि विषमविषभ्रक्षणेडतिभोजनादों वा दुःखफलत्वमसिद्धं, 

_ नापि नाचरणीयमेतत्सुखार्थिनति सत्यक्ञानोत्रती तत्संसगेलक्षणसंसारस्यापक्षयोपि 
” सिद्धल्ताववा च तस्य दृष्टान्तताप्रसिद्धेशविवाद एवं । 

हमने अपने पूर्व अनुमानमें जो तीक्ष्ण विषका खाना या मूखसे अति अधिक खाना आदि 
इष्टांत दिये हैं, वे दूसरे प्रतिवादीके घरकी प्रसिद्धिके अनुसार कहे हैं । प्रतिवादीके यहां शीघ्र 
दुःखरूपी फलको देनेवाले विषमक्षणमें निथ्याश्रद्धान आदिके नष्ट होनेपर क्षीययाणपना है तथा 
परम्परासे दुःख देनेवाले अधिक भोजन भी क्षीयमाणपना देखा जाता है अर्थात् दुःखरूप फलको 
देनेवाढे विषभक्षण आदि कर्म तत्त्तज्ञानीके नष्ट हो जाते हैं।वे इन क्रियाओंको नहीं करते हैं । 
वैसे ही संसार भी तत्त्वज्ञानीका न्यून हो जाता है। नेयायिक आदि भी अधिक भोजन या भांबले 
कुत्तेके काटने आदियमें परम्परासे होनेवाले दुःखफरूल द्वेतुकी क्षीयमाणल प्ताध्यके साथ व्य|प्ति सिद्ध 
करनेमें विवाद नहीं करते हैं | प्रतिकूल विषके मक्षणमे अथवा अधिक भोजन, शीतबाघा आदिसे 
पीढित द्वोनेमें दुःखफलपना असिद्ध नहीं है और सुखके जमिराषी ज्ञानी जीवको ये विषमक्षण 
आदि आचरण नहीं करना चाहिए। यद्द साध्य भी असिद्ध नहीं है। वानी दृष्टांतमें रह जाता 
है। समीचीन दहितकारी ज्ञानके उलनल हो जानेपर कोई जीव भयंकर विषको नहीं खात्म है । 
और न अधिक भोजन करता है। शीत उप्णकी बाधाओंसे भी बचा रहता है ।. अतः तत्त्वज्मनीके 
लैसे इस उपद्रवोंका क्षय हो जाता है, वैसे ही मिथ्याजञनका ताश.. होकर सत्यक्षानके- उसभ 
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होनेपर निकृष्ट खानों मे जन्म मरण कर दुःख भोगना या सकछ दुःखोंके निदान उस सूक्ष्म स्थूर 
झरीरका संबंध हो जानारूप, संसारका हास होना भी सिद्ध दो जाता है । उतनेसे दी 
देतु और साध्यके भाषार दो खानेके कारण उन विषक्षण आदिको दृष्टान्तपना प्रसिद्ध 
है। अतः वादी प्रतिवादियोंकों कढ़े हुए निदर्शनम कोई विवाद ही नहीं है | भौर प्रतिश्ावाक््य्म 
भी कोई शगढ़ा नहीं रहा । 

तंदेवमनुमितालुमानान्मिध्यादर्शनादिनिमित्तत्व॑सवस्य सिध्यतीति न विप्ेय 
मात्र देतुको विपग्रेयावेराग्यद्वेतुको वा भवों विभाग्यते। 

उस कारण इस प्रकार अनुमित किये गये अनुमानसे संसारके कारण मिथ्याद्शन आदिक - 
ये तीन सिद्ध हो जाते हैं। भावाब--हस दूसरे अनुमानते मिथ्यादर्शन भादिके क्षय होनेपर 
संसारका क्षीयमाणपना सिद्ध किया गया है और इस दूसरे अनुमानसे जान छिये गये मिथ्यादशशैन 
आदिके क्षय दोंनेपर श्लीमशाणपना साध्यरूप देतुसे संसाररूपी पक्षमें मिथ्यादशेन, ज्ञान, भारित्र 
इन तीन देतुओंकी कार्यता पहिक्के अनुमानसे कारिका द्वारा पिद्ध हो जाती है। इस प्रकार मिथ्या- 
दगादि इस वार्तिकका प्रमेय सिद्ध हो जाता है| अतः केवकू विपयंयज्ञानको या विपयय और 
तृष्णा दोको हेतु मानकर ठत्पन्न दोनेवाल्य संसार है, यद नहीं विचारना चाहिये । किंतु संसारके 
कारण मिथ्यादर्शन आदि तीन हैं । 

तदिपक्षस्य निर्वाणकारणस्य त्रयात्मता । 
प्रसिद्धेवमतो युक्ता सूत्रकारोपदेशना ॥ १०६ ॥ 

जब संसारके फारण तीन सिद्ध दो गये तो उस संसारके प्रतिपक्षी दोरदे मोक्षके कारणको 
भी तीन स्वरूपपना उक्त भ्रकारसे प्रसिद्ध हो दी गया । इस कारण तत्त्वामेसृजको रचनेवाढे उमा- 
स्वामी महाराजका मोक्षफे कारण तीनका उपदेश देना युक्तियोंसे मरा हुआ है । 

मिध्यादशेनादीनां भवद्देदुनां त्रयाणां प्रमाणतः ख्तानां निदृत्तिः प्रतिपक्षभृतानि 
सम्परदक्षनादीनि त्रीम्यपेधवते अन्यतमापाये तदलुपपत्तेः । 

आाचाये विधानंद स्वामीजी अनुमान बनाते हैं कि संसारके कारण मिथ्यादशन, ह्ञान, ओोर 
चारित्र इन तीनकी प्रमाणोंसरे स्थिति दो चुकी है। इन तीनोंकी निबृत्ति होना ( पक्ष ) अपनेसे 
प्रतिपक्षरूप तीन सम्बम्दर्शन, ज्ञान, चारित्रोंकी अपेक्षा करती है ( साध्य ) क्योंकि तीन प्रतिप- 
क्िबोमेसे किसी एफके भी न होनेपर वह मिथ्यादशेन जादि तीनोंको निदृत्ति होना न बन सकेगा 
( हेतु )। इस अनुमानसे आदि सूत्रके प्रमेबको पुष्ट कर दिया है। 

- च्क्तित्रयात्मकस्य वा भवद्देतोरेकल्म दिनिवतेनं 
नोपपथवत इति यूक्ता उकारस्य कयास्मकमोशमार्गोपदेशना । 

ब्ध्य्ख्य्जच्ल्ल्च्ल्व््््व््न्व्श्न्व्थ्ल््न्व्श्न्नथ्णनिनस्नननन््मचसम्््न्गव्श्थ्श्शयट्सट सच िससत +०५०७+ ०७००७ -७०१०%३५०६० ५. 3 
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अभवा दूसरा अनुमान बह है कि संसारके कारण कह्दे गंगे मिथ्याभिनिवेश, अबॉफों झंठा 
जानना तथा राग द्वेष, अश्नस्स जादि इन तीन शक्तिस्वरूप एक विप्ंगकी टीक निवृत्ति होना 
( पक्ष ) अपने विषधातकल्तरूप सम्यग्दशंन, शान, चारित्र, इन तीन शक्तिरूप एक रत्नज्रयात्मक 
आलब्रन्यके विना नहीं बन सकता है ( साध्य ) संसार कारणोंकी सर्वभा निशृृत्ति होनेंसे ( हेतु ) 
इस पकार दो अनुमानोंसति सूत्रकारका तीनरूप मोक्षमागंका उपदेश देना युक्त है । 

तत्र यदा संसारनिश्वत्तिरेव मोश्स्तदा कारणविरुद्वोपलब्धिरियं, नालि क्चि- 
जीवे संसारः परमसम्परदर्शनश्वानचारित्रसद्भावादिति । 

उस अनुमानके प्रकरणमें जब संसारकी निवृत्तिको ही मोक्ष माना जावे, .तब तो बह 
निषेषका साधक कारण विरुद्धोपलन्धिरूप हेतु है कि किसी विवक्षित एक जीव ( पक्ष ) संसार 
विधमान नहीं दे ( साध्य ) क्योंकि उत्कृष्ट श्रेणीके सम्ब्दशेन, सम्याज्ञान और सम्यकुबारित्र 
वहां वि्वमान हैं ( द्वेतु )। इस अनुमानमे संसारका अभाव साध्य है । निषेष करने योग्य संसारके 
कारण मिथ्यादर्शन भादि तीन हैं। उनके विरुद्ध सम्यर्दर्शन जादि तीनकी उपरृब्धि हो रही है, 
अतः यह कारण विरुद्धोपरूब्धि हेतु है। प्रतिवेध्यके जो कारण उनके विरुद्धोंकी उपरब्धि द्ोना है। 

यदा तु संसारनिदृत्तिकायं मोध्स्तदा कारणकारणविरुद्धोपलब्धिः, कस्पविदा- 
त्मनो नाखि दुःखमशेष पुख्यसम्यग्दशैनादिसद्ध।वादिति निश्रीयते, सकझदू:खामावस्या- 
त्यन्तिकसुखस् भावत्वाचस्प चर संसारनिवृत्तिफलत्वाद । 

किंतु जब मोक्ष संसारकी निवृत्तिका काम माना जाता है, तब तो यह हेतु कारणकारण 
विरुद्धोपछन्धिरूप है कि किसी न किसी आत्मांके सम्पूर्ण दुःख नहीं हैं ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि उस 
आत्मामें प्रधानरूपस सम्यन्दशन आदि तीन ग्रुण विद्यमान हैं ( हेतु ) यहां दुःखोंका अभाव 
साध्य है, दुःख प्रतिवेध्य है। दुःखका कारण संसार है ओर उसके कारण मिथ्यादर्शन जादि हैं। 
उनसे विरुद्ध सम्यग्दशन आदिकी उपछृण्षि हो रही है। यों प्रकरत हेतु कारणकारणविरुद्धोपलूब्धि 
रूप निश्चित किया जाता है। सम्पूर्ण दुःखोंके अमावकों आत्यन्तिक सुख स्वमावपना है जीर वह 
आत्माका अनंत काकृतक सुखूस्वमाव हो आना संसारकी निवृत्तिका फू है। नैयायिकोंका भाना 
गया दुःखरध्वंसरूप मोक्ष हमको अभीष्ट नहीं है। दुःखामाव अनेतसुखस्वरूप है। अभाव वस्तु- 
स्वरूप है।वैशेषिफोंका माना गया ठुच्छ अमाव कुछ नहीं हैं । 

यदा मोदः कृचिद्टिघीयते तदा कारणोपलब्धिरियं, कथिन्मोथो5वश्यंभावी स॒म्य- 

खक्केबादियोगात् इति न कबमपि प्रत्रमिदमयुक््स्पात्मकं, आगमात्मकत्वं तु निरूपितमेव॑ 
सत्य प्रपंचेन । हक 
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: तथा जब किसी आत्मा सीधा मोक्षका विधान किया जावेगा, तब तो यह विषिसाधक 
कारणोपरूब्धि देतु है कि कसी आत्मामें मोक्ष अवश्य होनेवाढा है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि उसमें 
सम्यस्दर्शन आदि गुणोंका संबंध होगया है ( हेतु )। वहां मोक्षके कारण सम्बन्द्शन आदि हैं । 
अतः छत्र देतुस छायाकी सिद्धिके समान कारण हेतुसे मोक्षकी सिद्धि द्वोजाती है ! मोक्षके सम्म- 
म्दर्शन आदि कारक द्वेतु हैं और ज्ञापक देतु भी हैं। इस प्रकार कैसे भी उभास्वामी महाराजका 
यह सूत्र अयुक्तिरूप नहीं है। भावार्थ--अनेक देतुओंसे सिद्ध द्वोकर युक्तियोंसे परिपूर्ण हैं । और 
यह पहिला सूत्र सर्वज्ञोक्त आगम स्वरूप तो है दी | इस बातका हम पहले प्रकरणम निरूपण करचुके 

हैं। ऐसे भरे प्रकार सूत्रकी प्िद्धि होजानेपर अब विस्तारका व्यर्थ ताण्डव बढ़ानेंस विश्राम लेना 
चादिये । कुछ अधिक प्रयोजन प्िद्ध न होगा। 

बन्धप्रत्ययपाज्वध्यसूत्र न च विरुष्यते । 
प्रमादादिश्रयस्यान्तर्भावात्सामान्यतोइयमे ॥ १०७ ॥ 

जब कि आप जैनबंधु संसार और मोक्षके कारण तीन मानते हैं तो आठवें अध्यायमे कहे 
जानेवाले बन्धके कारणोंको पांच प्रकारका कह्दनेवाले सूत्रसे विरोध द्वो जावेगा, सो नहीं समझना । 
क्योंकि बंधके कारणोंकों कहनेवाले सूत्रमे पड़े हुए प्रमाद, कषाय और योग तीनोंका सामाम्यरूपसे 
अचारित्रम अन्तभोव हो जावेगा । इस कारण मिथ्यादशेन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र ये तीन 
ही संसारके कारण सिद्ध हुए । 

ब्रयात्मकमोक्षकारणप्रत्नसामथ्योत्त्रयात्मकसंसारकारणसिद्धों युक्त्यलुग्रह्ममिधाने 
बंधप्रत्ययपंचविधलं ' मिथ्यादशेनाविरतिप्रमादकषाययोगा बंधद्वेवव ! हृति सत्रनिर्दिष्ट न 
विरुष्यत एव, प्रमादादित्रयस्य सामान्यतो5चारित्रेउन्तमोबात । 

सम्बन्दशन, ज्ञान, चारित्र, तीनोंकी एकता-स्वरूप मोक्षके कारणको निरूपण करनेवाले 
सृत्रकी सामथ्यंत्ते तीगस्वरूप ही संसारके कारणोंकी सिद्धिंगे युक्तियोंकी सदायताका कथन करनेपर 
मिथ्यादशैन, अविरिति, प्रभाद, कषाय और योग ये पांच बंघके कारण हैं । इस प्रकार सूत्रमे कहे 
गये बंधके कारणोंका पांच प्रकारपना विरुद्ध नहीं दी होता है । क्योंकि प्रमाद आदि तीन बानी 
प्रभाद, कषाय ओर योगका सामान्यपनेसे अचारिज्रम गर्म हो जाता है । अर्थात् जैसे पहिके ग्रुण- 
स्थानका अचारित्र औ( चौबेका अचारित्र अंतरंग कारणकी अपेक्षास एक ही है। वैसे ही चारित्र 
बोहनीयके उदयप्ते होनेवाढे प्रमाद और कषाय भी एक प्रकारसे अचारित्र हैं । ग्यारहवें, बारदंगे 
और तेरहवें गुणस्थानमें चारित्रमोहनीयका उदय न होनेसे यश्रपि - अचारित्रमाव नहीं है। फिर भी 
चारित्रको पूर्णता जब चौददवें गुणस्थानमें मानी गयी है। इस अभेक्षासे चारित्रकी विक्षेष स्वमा्षोसे 
त्रुटिका अचात्त्रिम मंतमोत्र हो जाता है । योग मी एक प्रकारका अचात्रि है।. 
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विश्ेषतश्व त्रयस्थाचा रित्रेउन्तभोवने को दोष इति चेत् ;-- 

यहां किसीकी शंका है कि आप जैनोंने प्रमाद भादि तीनकों सामान्यपनेसे अबारिमें 
गर्भित किया | क्यों जी | ओर विशेषरूपसे तीनोंका अचारित्रमें अन्तमौव करनेपर क्या दोष आता 
है ! बतराइये ! ऐसी आशंका दोनेपर आचार्य रद्दाराज उत्तर देते हैं। 

विशेषतः पुनस्तस्याचारित्रांतःप्रवेशने । 
प्रमत्तसय॑तादीनामष्टानां स्याद्सयमः ॥ १०८ ॥ 
तथा च सति सिद्धांतव्याघातः संयतत्वतः । 

मोहद्वादशकध्व॑सात्तेवामयमहानितः ॥ १०९ ॥ 
यदि फिर विशेषरूपसे उन तीनोंका अचारित्रके मीतर प्रवेश किया जावेगा तो छठे गुण- 

स्थानवर्ती प्रभत्ततयतको आदि छेकर तेरहवें गुणस्थानी सयोगकेवी पर्यन््त आठ संयमियोंके 
असंयमी बन जानेका प्रसंग हो जायगा, और पेसा होनेपर जैनसिद्धांतका व्याघात होता है। क्योंकि 
जैनतिद्धांतमे उक्त आाठोंको संयमी कहा गया है। अनंतानुबंधी, अप्रत्यारुपानावरण अरे प्रत्याख्या- 
नावरणकी चौकडी इन मोहनीय कर्मकी बारह प्रकृतियोंके क्षयोपशम, उपशम, और क्षयरूप हास 
हो जानेके कारण डुब आठोंको असंयमीपनकी द्वानि है । भावार्थ--ये आठों ही संयमी माने गये 
हैं। प्रमाद, कपाय और योगोंको सामान्यपनेके समान यदि विशेषरूपसे भी अचारित्र माना जता 
तो ये आठों असंबमी बने जांबेंगे | इस प्रकार जैनसिद्धांतका तत्त्व बिगढ़ता है । 

नन््वेव॑ सामान्यतो5प्यचारित्रे प्रमादादित्रयस्यांतमोवात्क॑ सिद्धांतव्याघातो मे 
स्पात्  प्मतसंयतात्पूर्वेषामेव सामाल्यतो वा तत्रांतभांववचनात्, प्रमत्तसंयतादीनां तु 

सयोगकेवल्पन्तानामश् नामपि मोहद्वादशकस्य क्षयोपशमादुपश्षमाद्धा सकलमोइस्य क्षयाद्या 
सेबतत्वप्रसिद्धेग, अन्यथा संयतासंयतत्वप्रसंगात्,/ सामान्यतो5संयतस्थापि तेषु भावा- 
दिति केचित् । 

ऐसा सिद्ध फरनेपर भी फिर कोई इस प्रकार शंका करते हैं कि प्रमादं आदि तीनका 
अचारित्रंस सामान्यपनेंस भी अन्तर्भाव करनेसे क्यों नहीं पिद्धांतका व्यापात द्ोगा! जब कि 

जाप जैन आठों गुणखानों में मोहनीयकी बारद प्रकृतियोंका द्वास मानते हैं लो सामान्यरूपसे मी 
उन आठों गे अचारित्र नहीं रहना चादिए । जैनतिद्धांन्तमें तो जहां भी अचारित्र नहीं रहना 
माना है वहां दोनों प्रकारसे माना है। प्रयत्तसंयतनामक छठे गुणख्यानसे पहिलेके प्रथमसे लेकर 
पांचवें गुणस्मान तक पांचों हीका दोनों सामान्य और विशेषरूपसे अचारिये अंतर्माव कहा है.। 
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छठेसे छेकर तेरइवें तक तो अचारित्रमे गम नहीं कहा है । प्रमत्संबतको आदि ढेकर धयोगकेव 
परयत आठों भी गुणस्थानवालोंको संयमीपना भ्राप्िद्ध है । इनमे चारित्रमोहनीयकी पहिली बारह 
प्रकृतियोंके क्षयोपश्मसे छंटे, सातवेमें संबमीएन है। एक अपेक्षासे दशरवेतक भी चारित्रमोहनी- 
यहा क्षयोपशम है। क्योंकि वहां देशधातियोंका उदय रहता है। और उपश्मश्रेणीके आदठठवे, नैंवें, 
दर्शवेमे और मुख्यरूपसे ग्यरहेमें सम्पूर्ण मोहनीयकर्मका उपशम होजानेस संयमीपना है तथा 
क्षपकश्रेणीके आठवें, नोवे, दशवें और प्रधानरूपसे बारहबैमे सम्पूर्ण मोहनीब कर्मका क्षय द्वोजानेसे 
मुनिमदाराजोंकों संयमीपना प्रसिद्ध है। यदि ऐसा न माना जाकर दूसरे प्रकार माना जावेगा 
अर्थात् आप वादी जैनोंके कथनानुसार आठ गुणस्थानोंमे सामान्यरूपस अचारित्र भाव भी मानहिया 
जावेगा तो पांचवे गुणस्थानके समान ये आठों भी सेबहातैयत होजावेगे। क्योंकि सेबमभावके साथ 
आपके कद्दे अनुसार सामान्यपनेसे असंबममाव मी उनमे विध्वमान है। इस प्रकार कोई श्रेतप- 
टानुगायी कह रहे हैं। अब आचाभे कहते हैं किः- 

ते5्प्येवे पर्यनुयोज्याः कर्थ भवतां चतु!प्रत्ययो बन््धः सिद्धान्तविरुद्धो न भवेत्तत्र 
तल््य खत्रिततात इति। 

उनके ऊपर भी इस प्रकार कटाक्षरूप प्रश्न उठाने चाहिये कि आपके यहां मिश्यादर्शन, 
अगिति, कपराय और योग इस प्रकार बंधके चार कारण माननेपर सिद्धांतविरोध क्यों नहीं होगा । 
क्योंकि आपके उस सिद्धांतमे बंधके चार कारणोंको सूचन करनेवाला वह सूत्र कह्दा गया है। 
आवार्म--शेकाकारको भी प्रमादका अचारित्रमे गम करना आवश्यक होगा। 

भपादानां कपाग्रेप्वन्तभांवादिति चेत्, सामान्यतो विशेषतों वा तत्र तेषामन्तभावः 
स्पात् १ न तावदुत्तरः पक्षो निद्राया: प्रमादविशेषस्वभावायाः कृपाय्रेष्यन्तमोवयितुमश्न- 
क्यत्वात् तस्या दर्शनावरणविश्वेषत्वात् | 

यदि आप श्वेतांबर प्रमादोंका कषायोंगे अन्तभोव करोगे तो इसपर हम पूंछते हैं कि उन 
प्रभादोंका आप उन कवायोने सामान्यरूपसे अंतर्भाव करेंगे या विशेषरूपसे अन्तर्भोष होगा! 
बताओ £ इन दोनों पक्षोमे दूसरा पक्ष लेना तो ठीक नहीं है। क्योंकि निद्रा भी पंद्रह प्रमादोमेंसे 
चौददवीं विशेष प्रमादरूप है। उसका क्रपायोगे अंतमोव करना शकक्य नहीं है। क्योंकि निद्वाका 
कवायोंको उत्पन्न करनेवाले चारित्रमोहनीय कर्मसे कोई सम्बन्ध नहीं है | वह निद्ठा तो दर्शनावरण 
कर्मकी एक विशेष प्रकृति है या उस प्रकृतिके उदय दोनेपर द्ोजानिवारा जालाका विमाव है ) 

प्रमादसामान्यस्य कृषायेप्वन्तभांव इति चेत् न, अप्रमत्तादीनां ब्क््यसांपरायिका- 
स्तानां प्रमतलप्रसंगात्, प्रमादेकदेशस्थेव कपायस्प निद्राथाअर तत्र सक्भावात् सर्वेध्रमादा- 



तस्वार्यकिन्तामणिः ४६३ 

नाममात्राज् भ्मचतवप्रसक्तिरिति चेत , तई प्रमादादिव्रयास्याचारित्रेउन्तमौवे5पि प्रमततन 
सेयतादीनामष्टानामसंयतरत्व॑मा आपत्। 

हम विशेष विशेष प्रमादोंका कपायोंमे अठभौव नहीं करते हैं किंतु प्रथमपक्षके अनुसार 
प्रमादसामान्यका कपायेंमे गर्म करते हैं। इस प्रकार शकाकारका कहना भी तो टीक नहीं पढेगा। 
क्योंकि सातवें गुणस्थानव!ले अप्रमत्तको आदि लेकर सूक्ष्मसांपरायिक गुणस्थान परयैतके मुनियोंको 
प्रमत्तपनेका प्र होगा, क्योंकि कषायके उदयके तारटम्यसे होनेवाले सातवें, भाठवे, नोवे ओर 
दुक्षवें गुणस्थानमें पंद्रद प्रमादोंके दी एकदेशरूप कृषायोंका और निद्वाका उन चारों गुणस्थानेंमे 
उदय विद्यमान है। अतः ये चारों गुणस्थान छठनेके समान प्रमत् होजावेंगे | यदि आप फिर यों 
कई कि सातवें आदि चार गुणस्थानें!में दिकथा, कषाय, इंद्रिय, निद्रा और स्नेह ये सम्पूर्ण प्रमाद 
तो नहीं हैं। अतः चार गुणस्थानोंको प्रमत्तपनेका प्रसंग नहीं आता है| तब ऐसा कहनेपर तो हम 
दिगम्बर जैन भी कहते हैं कि प्रमाद आदि यानी प्रमाद, कपाय, योग तीनोंका सामान्यरूपसे 
अचारित्रम गर्म होजानिपर भी छठवेसे छेकर तेरईवे तकके आठ संयमियोंको असंयमीपना इसी 
प्रकार नहीं प्रात दोओ । फिर आप झंकाकारने दमारे ऊपर ब्यथ माठोंकी असंयमी होनेका विना 
विचारे कटाक्ष क्यों किया था ! उप्तको आप छोटा छीजिये। 

तथाहि--पल्चदशसु प्रमादव्यक्तिषु वरतेमानस्य प्रमादसामान्यस्य कपायेप्वन्स- 
भोवेउपि न सर्वा व्यक्तयक्षत्रान्तमेवन्ति विकथेन्द्रियाणागप्रमतादिष्वभावात्, कृषायप्रण- 
यनिद्राणामेब संमवात् , इति न तेषां प्रमततलम्। तथा मोहद्ादशकोंदयकालभाविषु 
तत्थयोपशमकालभाविषु च॒ प्रमादकृषाययोगविशेषेषु वतेमानस्य प्रमादकृपाययोगसामा- 
न्यस्याचा रित्रेजन्तभोवेडपि न प्रमचादीनामसंयतलम । 

इसी बातको अधिक स्पष्ट कः आचार्य महाराज दिखछाते हैं कि आप शेकाकार पंद्रह 
प्रभादविशेषों भें विद्यमान द्वोरहे ऐसे प्रमादसामान्यका कंषायों मे अन्तर्भाव करते हुए भी यद्द मानते 

है कि सम्पूर्ण पंद्रद भी प्रभाद व्यक्तिरूपसे उस कषायये गमित नहीं होते हैं । क्योंकि चार विकथा 
और पांच इंद्रिय ये नो प्रमाद अप्रमत्त आदि चार गुणख्ानों में विधमान नहीं हैं। चार सम्ज्वडन 

कषाय, स्नेह और निद्रा ये छह प्रमाद ही वहां सब्मवते हैं । इस प्रकार सम्पूर्ण प्रमादोंके न रह- 

नेस्ते उन सातवें भादि चारोंक़ों जैसे आप प्रमत्त नहीं मानते हैं, वैसे दी हम भी कहते दें कि 

मोददनीय कर्मी बारह प्रकृतियोंके उदयके समय होनेवाले पहिके दूसरे गुणस्थानके प्रमाद, कषाब, 

योग, व्यक्तियों में जो ही प्रमाद, कपाय, योग, सामान्य विद्यमान हैं, मोहनीयकी बारह प्रकृतियोंके 

क्षमोपश्चमक समय होनेवाके चोगे, पांचर, छट्टे और निरतिशय सातवे गुणस्थानों में रहनेबाले प्रमाद, 
कपाम, योग, व्वक्तियों में मो वही सामान्य विधमान है।जतः सामान्मरूपते प्रभाद, कंप(प 
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ओगोंका अचारित्रेंम गर्म होते हुए भी प्रमत्त आदि आठोंको असंयमौपना प्राप्त न होगा जो आपने 
तक दी है वद्दी यहां भी छागू हो जाती है। तुम्दारी सपिल्छी और मेरा, सुंदर, मनोज्ञ, चहरासाई 
रुपैया है, - यह पक्षपात आप्रको नहीं चलाना चाहिये 

स्थान्मतं, प्रमादादिसामान्यस्पासंयतेषु संयतेषु च सद्भावादसंयमे संयमे चांतर्भावों 
थुक्तों न पुनरसंयम एव, अन्यथा वृशक्षत्वस्य न््यग्रोधेउन्तव्योपिनो5पि न््यग्रोवेष्वेबांतमोव" 
प्रसक्तेरिति । 

सम्मव है कि आप शंकाकारका यद्द भी मत होवे कि प्रमाद, कृषाय और योग इन तीन 
सामान्योंका पहिलेके चार असंयत गुणत्यानों में तो सद्भाव है ही तथा अन्न संयमियों में मी उनको 
देखिये कि प्रमाद सामान्यका देशसंयत पांचवें और छठे संयमी गुणस्थानमें सद्भाव है तथा कषाय 
छठेते दशवें गुणस्थान तकके संयमियों में विधमान है | एवं योग छठेते लेकर तेरहंवे तकके सेय- 
मियों मे पाया जाता है। इस प्रकार सामान्यरूपसे प्रभाद आदि तीन ठो स॑यत और असैयत दोनों 
प्रकारके जीवों मे पाये जाते हैं । तब ऐसी दण्यामें प्रमाद आदिका चारित्र और अचारित्र दोनोंमें 
अन्तमौत्र करना युक्त था | अकेके अचारिज्रमें ही उनको गर्मित करना अनुचित है। यदि ऐसा 
न मानकर आप जैन दूसेरे प्रकासे मानोंगे यानी अनेकों में रहनेवाके सामान्य धर्मको एक दी 
विशेषव्यक्तिम गरमित कर छोगे तो निम्ब, वट, आम्र, जम्बू, घव, खद्रि पेड़ों भें रहनेवाला 
वृक्षत्व सामान्य विचारा वरवृक्षेके भीतर भी व्यापक होकर विद्यमान है। अतः उस अनेकों में 
रहेवाके वृक्षत् सामान्यका भी अकेले वटवृक्षम ही गभित करनेका प्रसंग हो जावेगा भर्थात् 
वढ़ ही वृक्ष कहा जावेगा । निम्ब, जामुन, आदि पेड न कहे जा सकेंगे, इस प्रकार झंकाकारका 
कट्टना है। अब ग्रेयकार कहते हैं किः-- 

तदसत्, विवक्षितापरिज्ञानात्। श्रमादादित्रयमसंयमे च यख्थान्तभोवीति तस्य 
तम्नियतत्वात्तत्रान्तभावों विवक्षितः, प्रमादानामग्रमत्तादिष्वभावात् कपायाणामकपायेप्व- 
सुम्भवात्, योगानामयोगे5नवस्थानादिति तेषां संयम नानतभोवों विवक्षितः । 

वह कहना ठीक नहीं है। क्योंकि हमारे कहदनेके अमिप्रयको आपने समझा नहीं है। जिस 
जैनके बद्दां प्रमाद, कषाय और- योग ये ठीनों असंबममे गर्भित हो जाते हैं उसके मतमें वे तीनों 
ही अंसंयम। तो नियमसे विद्यमान हैं। इस कारण उस असंयमने गर्भित करना हमको विवक्षित है। 
बेघके कारणों में कहे गये मिथ्यादशेन आदि पांचके पूर्व पूर्व कारणके रहनेपर उत्तरवर्ती कारण 

अवश्य रहते हैं। मिथ्यादशनको कारण मानकर जहां बंध हो रहा है, वहां शेष चारों भी विश्वमान 
हैं तबा मिथ्यादशेनको व्युच्छितति होनेपर दूसरे, तीसरे, चोथे गुणस्थानमें अविरति निमित्तसे बंध दो 
रहा है, वहां शेष तीन कारण भी विद्यमान हैं | एवं पांचवें छठवे में प्रमाद हेतुसे बंध होनेपर कपाय' 
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ओऔर योग मी कारण हो रहे हैं और सब्ज्वहन कपायके उदयसे सातवें, आठवें, नौवे, दशवें 
गुणस्थानमे बंध हो रद्दा है। वहां नौ योग भी बंधके कारण हैं । ग्यारहवे बारहवें और तेरहवें 
गुणस्थानमे केवक् योगसे दी एक सम्रयकी स्थितिवाके सातावेदनीयका ही बंध होता है। इस 
कारण प्रमाद आदि तीनका असंयम भावमे गर्भमित करना ठीक है। क्योंकि असंयमंमे वे पूर्णरूपसे 
रद जाते हैं, किंतु संबमी गुणस्थानों में प्रमाद आदि तीन पूंरे तौरसे नहीं व्यापते हैं । प्रमादोंका 
अप्रभचको जादि ढेकर आगेके गुणस्थानों में अमाव है तथा सम्ज्वलनके मंद, मंद्तर, मंदतम, और 
सूक्षम छोमके उदय होनेपर द्वोनेवाढी कपाबोंका, कपायोंसे रहित होरदे ग्यारहवे आदिम सम्भव 
नहीं है और तेरदवे तक बंधके कारण द्वोरदे योगोंकी योगरहित चौददवें गुणस्थानमें स्थिति नहीं 
है। इस कारण उन प्रमाद, कषाय और योगोंका संयम अंतभौव करना हमको विवक्षित नहीं है । 
जिसको आप शह्लकार समझ नहीं पाये हैं। ' 

भ्रतिनियतविशेषापेक्षया तु तेषामसंयमे5नन्तमोदात पछ्चविध एव बंधहेतु) मोहदा- 
दशकक्षयोपशमसदइभा विनां प्रमादकपाययोग्रानां विशिष्टानामसंयतेष्वभावात्कूपायोपशम- 
क्षयभाविनां च श्रमत्कपायसंयमेध्यप्य भावात् सर्वेषां स्वानुरूपबंधहेतुत्वाप्रतीषातातू । 

हां ] उन उन छठे भादि प्रत्येक गुणस्थानों में नियत हुए विशेष विशेष रूपसे होनेवाके 
प्रमाद, कषाय, भर योगविशेषोंकी अपेक्षा दोनेपर तो उन प्रमाद आदिकोंक। हम असेयमंम गर्म 
नहीं करते हैँ । क्योंकि वे असंयतों में पाये नहीं जाते हैं। इस कारण तीन प्रकार न मानकर बंधके 
हेठ पांच प्रकारके ही हृष्ट हैं। जहां बंधके पांच हेतु बतलावे हैं, वहां मिध्यात्वके उदय द्ोनेपर 
उत्तरवर्ती कारण मे ही रह जावे फिर भी मिथ्यादशेन ही प्रधान है | अविरति शब्दसे अनंता- 
नुबंधी और अप्रत्याल्यानावरणके उदयसे दोनेवाले भाव ही लिये गये हैं| प्रभाद पदसे सब्ज्वकन 
कृषायके तीन उदय द्वोनेपर होनेवाक़े पंद्रह प्रमाद पकढ़े गये हैं । अविरत जीवोंके अनंतानुबंधी 
आदि तीन चौकडीके उदयके साथ होनेवालेप्रमादोंकी यहां विवक्षा नहीं है। इसी प्रकार सज्ज्वरू- 
नके अतीव मंद उदय द्वोनेपर कषाय द्वेतुवाला बंध होता है। योगोंमेसे पंद्रह्दों भी योगोंसे बंध 
होता है। किंतु ग्यारहवें बारइवेमें सम्भावित हुए नौ और तेरदवें गुणस्थानमें सात योगोंसे होनेवाल्े 
बंधकी विवक्षा है । जतः विशेषप्रमाद आदिकी विवक्षा होनेपर वे असंयतोंमे कैसे मी गमित नहीं 
होते हैं। भनंतानुबंधी, अप्रत्याड्यानावरण और प्रत्याख्यानावरण चतुष्टय यों बारह चारित्रमोहनीय 
प्रकृतियोंके क्षयोपशमके साथ होनेवाडे छठे आदि गुणस्थानवर्ती विशेष विशेष प्रमाद, कषाय और 
बोगोंका पढिक़े असंबतके चार गुणस्थानों में सर्वेया अमाव है। क्योंकि पहले दूसरे गुणस्थानोंमे 
मोहनीयकी बारह प्रकृतियोंके उदय होनेपर साथ रहनेवाके प्रमाद कषाय और योग हैं तथा तीसरे, 
चौभेगें मोहनीयकी उनमेंसे आठ प्रकृतियोंके उद्मके साथ दी प्रमाद आदि तीन हैं। शुभ प्रमाद 
भआादिकोंका अर्सबतों में समावेश नहीं है और चारित्रमोहनीबकी अम्रत्माल्यानावरण जादि इफ्कीस 
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प्रकृतियोंके उपध्षमन या क्षपण होनेपर द्वोनेवाडे कषाय और योगोंका आाउवेंसे लेकर दक्षबें तकके 
संयमिमों में भाव है। हां, तथा पूर्ववर्ती छठे प्रभादी या सातवें कषाय युक्त सेयमिओं में भी भाव है। 
पहिे पांचों भे तो छुछमतासे अभाव है। यद्द जपिका जर्म है। उपशम या क्षय दो चुकनेपर द्ोनेवाक़े 
बोगोंका छठवेंसे ढछेकर दक्षवें तक अभाव है। निर्णय यह है कि सर्व दी जीवोंके अपने अपने अनु- 
कूछ पढ़नेवाढे बंधके कारणोंका अविरोष है। भावार्थ--जितने बंधके कारण या उनके भेद प्रमेद 
बिन संयमी या असयमी युणश्थानो में सम्भव हैं, विना किसी प्रतिरोषके उन मुणस्थानों में उन 
उन कारणोंकी सत्ता माननी चाहिये। इस कारण बंघकफे कारण उन विशेष निबतद्देतुओंकी 
अपेक्षास पांच प्रकार ही सिद्धान्तित किये हैं । इस नयकी उक्तिसे प्रभाद आदिका हम अचारिभमें 
गये नहीं करते हैं । विशेष, यह ।के बारह कपायोंका क्षयोपशम इसका अभिप्राय यह है कि अन- 
न्तानुबन्धी आदि तीनों चोकडिओोंका उदयाभावी क्षय, भविष्य्मं उदय जानेवालिजोंका उपशम 
ओर देशघाती संज्वडनका उदय होते । यद्यपि जनन्तानुबन्धीका उदय तो सम्यक्त द्योजानेपर दी 
ट्ट्युका है। फिर भी चारित्रमें उसका उपद्म आवश्यक है। संज्वलनकों मिछाकर अप्रत्याख्याना- 
वरण और प्रत्यास्यानावरण इन बारहको लेनेमे मी कोई विरोध नहीं है। किंतु ऐसी दक्षामे नो नोक- 
बायोंका छोड़ना खटकता है। 

नन्वेवं प5चधा बन्धद्देतो सति विशेषतः । 
प्राप्त निर्वाणमार्गोग्रपे तावद्धा तल्लिवतेकः ॥ ११० ॥ 

यहां किसीकी झंका है कि इस प्रकार विशेषरूपसे बन्धके कारणोंकों पांच प्रकार सिद्ध 
होनेपर उस बन्धकी निवृत्ति करनेवार मोक्षका मार्ग भी उतनी दी संख्यावारा पांच प्रकारका 
होना न्यायसे श्राप्त है। फिर आपने मोक्षका मांगे तीन प्रकारका कैसे कहा है! उत्तर दीजिये । 

यथा त्रिविधे बन्धदेतों त्रिविधो मार्गेस्त्था पश्चविधे बन्धकारणे पतञ्चविधो मोंध्ष- 
_ हेलुवेक्तव्यः, त्रिभिर्मोक्षकारणैः पश्भविधबन्धकारणस्य निव्तेयितुमश्षक्तेः, अन्यथा त्रयाणां 
पण्चानां वा बन््धहेतूनामेकेनेव मोक्षहेतुना निवर्तनसिद्वेमोक्षकारणत्रोविष्यवचनमप्ययुक्ति 
कमनुपन्येतेति काम्ित् ' 

जैसे कि बन्पके कारण मिथ्वादशेन, मिथ्वाज्ञान, और मिथ्याचारित्रके मेदसे तीन प्रकार 
दोजानेपर मोक्षका मार्ग सम्पन्दशन, सम्यर्शान और सम्यक्चारित्रूप तीन प्रकार कद्दा है, वैसे दी 
बन्षके कारण जब पांच प्रकारके आपने सिद्ध करदिये हैं तो मोक्षके हेतु मी पांच प्रकारके कहने 
बादिये। क्योंकि मोक्षके तीन कारणोंसे बंधके पांच मकार कारणोंकी निशृर्सि हो नहीं सकती है| 
अन्यगा यानी ऐसा ने मानकर दूसरे प्रकारसे मानोंगे अवोत तीलसे भी पांचों की. निवृत्ति होनां 
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मानछोगे हो तीनों या पांचों बंधके कारणोंकी मोक्षके एक हो तत्त्वज्ञानस्वरूप कारणसे निषृत्ति 
सिद्ध दो जावेगी। फिर मोक्षके कारणोंको तीन प्रकारका कहना भी डैनोंका युक्तियोंस्ते रहित है । 
यह प्रसंग हो जवेगा | इस प्रकार कोई शंकाकार कहता है। जब अंयकार कहते हैं कि-- 

तदेतदनुकूल नः सामथ्यात् समुपागतम् । 
बन्धप्रत्ययसूत्रस्य पाज्चच्यं मोक्षवर्त्मनः ॥ १११ ॥ 

इस प्रकार यह शंका तो हमको अनुकूछ पढली है। इसका हमको खण्डन नहीं करना 
है । बन्धके पांच कारणोंका निरूपण भी सूत्रकारने दी किया है, अतः बन्धके पांच कारणोंको 
कट्टनेवाले सूत्रकी सामथ्यैसे दी यह बात अच्छी तरद प्राप्त हो जाती है कि मोक्षका मांगे भी पांच 
प्रकारका है, इसमें सम्देद नहीं । बद्दां किसी नयसे तीन प्रकारका कद्द दिया दै । 

८४ सुम्परदशनविरत्यप्रमादाकृषायायोगा मोध्षद्देवव ” इति पंचविधबन्धदेवृपदेशसा- 
मर्थ्याल्लमभ्यत एवं मोथद्देतों! पंचविधत्वं, ततो न तदापादन॑ प्रतिकूलमसाकं। 

बन्धके पांच प्रकार हेतुओंके उपदेशकी सामथ्येसे मोक्षके कारणकों पांच प्रकारपना इसी 
न्यायसे प्राप्त हो दी जाता है कि सम्यन्दशन, विरति, अप्रमाद, अकषाय और अयोग ये पांच 
मोक्षके कारण हैं। इन एक एक कारणसे बन्धके एक एक कारणकी निवृत्ति हो जाती है। अतः 
झंकाकारका वह आपादन करना हमें प्रतिकूल नहीं है, प्रत्युत हृष्ट है। निर्णय यह है कि विवक्षासे 
पदार्थोकी सिद्धि होती है। जेनियोकी नयचक्रव्यवस्थाको समझ केनेपर उक्त प्रक्रिया बन जाती 
है। जिन उमास्तानी मद्दाराजने मोक्षके कारण तीन माने हैं, उनद्वीके अमिप्रायानुसार बन्धके कारण 
तीन माने जा रदे हैं और उन आचार्य हीने बन्धके कारण पांच के हैं। अतः मोक्षके कारण भी 
पांच मानना उनको अभीष्ट प्रतीत होता है। बह नयप्रक्रियकी योजनासे सुसंगत हो जाता है, 
जो कि हम प्रायः कद चुके हैं । 

सम्यग्क्ञानमोधद्वेतोरसंग्रह! स्पादेवमिति चेन्न, तस्य सहक्षने5न्तमांवात् मिथ्याज्ञानस्प 
मिथ्यादर्शने5न्तमोौववत् । तस्य तत्रानन्तमोवे वा पोढा मोक्षकारण बन्धकारणं चामिमत- 
सेव विरोधाभावादित्युच्यते । 

आक्षेप है फि इस प्रकार पांच प्रकारके मोक्ष देतुओंके मानने पर मोक्षके कारणोंमें अन्य 
दा्षैनिकों द्वात मो आवश्यकरूपसे माने गये सम्बस्ज्ञानका संग्रह नहीं हो पाला है। सम्यन्दर्शन 
जौर सम्यकूचारित्र तो आचुके हैं । किन्तु प्रधानकारण कह्टे गये ज्ञानका संम्ह नहीं हो पाया है 
जिसको कि आप जैन भी भानते हैं। ऐसी अधिक संख्यके निरूपण करनेसे द्वानिके अतिरिक्त 

कोई काम नहीं है जहां कि मूक ही छूट जाता हो | भन््मफार कहते हैं कि मदि इस मकार 

/+3००५२० 
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कहोंगे सो तो ठीक नहीं है। क्येंकि सम्मग्दशनमें उस सन्यर्ज्ञानका अन्तभोव दो जाता है। 
बन्धके पांच कारणोंका निरूपण करते समय भी संसारका भ्रधानकारण मिथ्याशान ही छूट गया 
है। अतः गाढठसरूयके वश मिथ्याश्ञानका जैसे मिथ्यादशनगें अम्तर्माव दो जाता है, वैसे ही 
सम्बग्ज्ानका सम्बग्दशने अन्तर्भाव करढेते हैं । अथवा यदि स्वतन्त्र गुण होनेंके कारण ठस 
सम्बन्दशनमे उस सम्यरज्ञानका अन्तर्भाव नहीं करना चाहते द्वो तो मोक्षका कारण छहद्द प्रकारका 
हो जाबगा और इसी प्रकार मिथ्यादशन और मिथ्याज्ञान विभावोंके स्वतन्त्र होनेपर बन्धका 
कारण भी छह प्रकारका ही समझा जायेगा । यह बात भी सूत्रकारको अभीष्ट ही है । क्योंकि अथकार 
किसी प्रकारका विरोध न द्वोनेके कारण तीनके समान पांच, छह, भकारका भी मोक्षफारण दृष्ट 
करते हैं । इसी बातको वारतिक द्वारा कहते हैं । ह 

सम्यग्बोधस्य सद्दृष्टावन्तर्भावात्तद्शने । 
मिथ्याज्ञानवदेवास्य भेदे षोढोभयं मतम् ॥ ११२ ॥ 

मिथ्यादरीनरमम मिथ्याज्ञानके अन्तरभौव करनेके समान सम्यम्दर्शनमं सम्बग्ज्ञानका बदि गर्भ 
करोगे तो बंध और भोक्षके कारण पांच प्रकार ही हैं । यदि इन दोनोंका भेद मानोंगे तो बंध और 
मोक्षके कारण दोनों ही छह प्रकारके हृष्ट हैं । यही विवक्षाके अधीन होकर आचार्योका मंतव्य है । 
श्रीकृंदकुंदाचार्यने तो चैतन्यरूपसे अभेद होनेके कारण तीनों गरुणोंको एक मानकर मोक्षका कारण 
एक ही माना है। ओर निश्चय नयसे मोक्ष और मोक्षके कारणकों भी एक ही कर दिया है, यह 
कथन भी अविरुद्ध है। तत्त्वज्ञानीके अभिभायरूप नयकों समझ छीजिये। 

तत्र कुतो मबन् भवेत्यन्तं बंध! केन निवत्येते, येन पंचविधो मोक्षमार्ग! स्यादित्यधीयते- 

उस प्रकरणमं आप जैन यह बतलाइये कि आपके मतके अनुसार संसारंमे किस कारणसे 
अधिक धाराप्रवाहरूप द्ोता हुआ बंध और किस कारणसे वह निवृत्त होजाता है ? जिससे कि 
बंधके समान मोक्षमार्ग भी पांच प्रकारका माना जाय ऐसी प्रतिवादीकी जिज्ञासा होनेपर जानार्ये 
महाराज उत्तर कहते हैं। 

ततन्न मिथ्यादशों बन्धः सम्यन्टष्ट्या निवल्येते । 
कुचारित्रादिर्पेव प्रमादादप्रमादतः ॥ ११३ ॥ 
कषायादकषायेण योगाब्यायोगतः ऋमात्। 

तेनायोगगुणान्मुक्तेः पूर्व सिद्धा जिनस्थितिः ॥ ११४ ॥ 
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उस बंब मोक्षके प्रकरणमे मिथ्यादर्शन नामक विभावके निमित्तसे होता हुआ बंध तो सम्य- 
ग्व्शन स्वमावसे निदत होजाता है। और अप्रत्यास्यानावरण, प्रत्यास्युनावरण कषायके उदय 
होनेपर उत्पन्न हुए कुचारित्रसे होता हुआ बंघ इंद्विय संयम ओर प्राणसंयमरूप विशति करके ही नष्ट 
होजाता है। तथा संज्वलनके तीत्र उदय होनेपर द्वोनेवाक्ले प्रमादोंसे होता हुआ बंध सातवेमें 
अप्रमाद होनेते दूर होजाता है। एवं सैज्वलन कषायके मन्द उदयोंसे होता हुआ बंध भी चारित्रे 
मोहका उपशम या क्षयरूप अकषाय भावसे ग्य गहवें, बारहंवें, तेरहवें गुणख्ानों में दूर हो जॉता है। 
अन्तमें थोगसे द्ोनेवाला बन्ध चीदहवें गुणलानफी अयोगअवंस्थासे ध्वस्त कर दिया जाता है। 
इस प्रकार ऋमपे पांच बंध देतुओंके भेद प्रभेदोंसे होनेवाले बन्धोंकी पदिलम सोलह, दूसेरेमे पश्चीस 
चौममे दस्त, पांचवेमे चार, छठवेने छह, सातवेगे एक, जाठवेने छत्तीस, नीवेमे पांच, दसंवम सोकह 
और तेरह॑वें गुणस्थानम एक इस प्रकार बंध योग्य १२० कर्मोंकी बंध ब्युच्छिति होनेका नियम 
है। अतः अयोग गुणस्थानसे पीछे होनेवाली मुक्तिके पाहैे तेरहवे शुणस्थान और चौदईवे गुण- 
स्थानके काढमें जिनेद्रंदेवका संसारमे स्थित रहना सिद्ध दो जाता है । 

मिथ्यादक्शनाइुवन् बंध! दर्शनेन निवर्त्यते, तस्य तन्निदानविरोधित्वात्। मिथ्या- 
श्ञानाद्धवन् बंधः सत्यक्षानेन निवत्यंत इत्यप्यनेनोक्त, मिथ्याचारित्राद्धवन्सचारित्रेण, 
प्रमादाह्भवन्नप्रमादेन, कपायाइ्ूवन्चकपायेण, योगाइुवन्नयोगेन स निवर्त्यंत इत्येयोगगुणा- 
नन्तरे मोध्षस्याविभोवात्सयोगायोगगुणस्थानयो भेगवदहतः स्थितिरिपि प्रसिद्धा भवति । 

बंधके पांच कारणों में पड़े हुए मिथ्यादर्शनसे हो रद्दा बंध झट संम्यन्दशनसे निवृत्त कर 
दिया जाता है। क्योंकि वह सम्यग्दश्शन तो बन्धके आदि कारण माने गये उस मिथ्यालका विरोधी 
है। इस कथनंकी सामर्थ्यसे यह भी कह दिया गया है कि मिथ्याज्ञानसे दो रहे बंधका सम्यशज्ञानसे 

निवत्तेन हो जाता है। तथा मिथ्याचारित्रसे होता हुआ बंध सम्यक्चारि्रस नष्ट कर दिया जाता 
है। एवं पमादसे दोता हुमा छह प्रकृतियोंका बंध अप्रमादस नष्ट कर दिया जाता है। और 
कवायोंसे दोनेवःरा बंध अकपाबमावसे तथा योगस होता हुआ सातावेदनीयका वह बंध अयोग-. 
भाक्से ध्वत्त कर दिया जाता है। इस प्रकार आत्माके स्वाभाविक, परिणाम कद्दे गये अबोग 

गुणस्थानके अन्तमें होनेवाली मुक्तिके प्रगट हो जानेसे पाले तेरइवें सथोगे ओर चौदढवें अबोग 

गुणस्थान दोनोंमें मगवान् श्री जहन्तदेवकी उपदेश देनेके लिये यहां स्थिति मी प्रसिद्ध हो 

जाती है। उस अषिकसे अधिक कुछ अम्तर्वृदृृ्त अधिक भाठ वषे कमती एककोटि पूर्व वर्ष तक 
सपेड_ भगवान भव्यजीषोंके लिये तत्त्वोंका! उपदेश देते हैं और कमसे कम तेरहवें गुणस्थानंम 

कहियंय जम्व॑मुहते ठद्रकर तस्वायोका उपदेश देंते हुए १+च रूघ अक्षर प्रभण अयोग गुणरबानके 
अंबेतर फांहम भुक्तिकों प्राप्त कर केते हैं | 
74 
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सामप्री यावती यस्य जनिका सम्प्रतीयते । 
तावती नातिवत्येब मोक्षस्यापीति केचन ॥ ११५ ॥ 

पुनः कोई बोढे कि जिस कार्यको उत्पन्न करनेवाक्की जितनी कारणसमुदाबरूप सामग्री 
अच्छी तरह देखी आरही है, बद् कार्य उतनी सामग्रीका उल्लंघन कथमपि नहीं कर सकता है 
अर्थात् उतने सम्पूर्ण कारणोंके मिरूनेपर ही विवक्षित कार्यकी उत्पत्ति हो सकेगी । मोक्षरूप का्येके 
डढिये भी सम्यन्दर्शन आदि तभा चारित्रगुणके स्वमार्वोको विकसित करनेके लिये आवश्यक कहा 
जारहा तेरहवे, चौदह॑वे, गुणस्थानंम जवस्थानकाछ जैसे अपेक्षित है, वैसे ही सब्बित कर्मोंका फल्मे 
प्रमोगं होना भी हम नैयायिक और सांख्योंके मतमे माना गया है, इस प्रकार कोई कहर हैं। 
इसकी व्याख्या यों है कि-- 

यस््थ यावती सामग्री जनिका दृष्ट तस्य तावल्येव प्रत्येया,' यथा यवीआदिसा- 
मग्री यवाहुरस्प, तथा सम्यस्क्षानादिसामग्री मोक्षस्य जनिका सम्प्रतीयते, तबो नैब 

साविवदेनीया, मिथ्यान्वानादिसामग्री च बन्धस्प जनिफेति मोक्षबन्धकारणसंख्यानियमः, 
विपयेयादेव बन्धो श्ञानादेव मोक्ष इति नेष्यत एवं, परस्थापे सश्चितक्मेफलोप भोगादेर- 
भीश्खादिति केचित् | 

जिस कार्येको उपादान कारण, सहकारी कारण, उदास्लीन कारण, भेरक कारण और 
अवढम्ब कारणोंकी समुदायरूप जितनी सामग्री उत्पन्न करती हुयी देखी गयी है, उस कार्वके 
लिये उतनी ही सामग्रीकी अपेक्षा करना आवश्यक समझना बाहिग्रे। उस सामग्रीकी अपेक्षा न कर 
केषक एक दो कारणसे ही होता हुआ कार्य नहीं देखा गया है। इस कल्प कार्यकारणमावका 
कोई भी शक्ति परिवतेन नहीं करसकती है। जैसे कि जोका बीज, मिट्टी, पानी, मन्दवायु, इत्यादि 
कारणोंके समुदायरूप सामओसे जोका अछुर उत्तन्न होआता है, वैसे दी सम्यशश्ञान, फरोपमोग 
दीक्षा, फाक जादि फारणकूट भी मोश्रूपकार्यके जनक अच्छे प्रकारते निर्णीत होरहे हैं । 
कारणसे मोक्षरूपी कायये उस अपनी साम्रमीका उल्लंघन नहीं कर सकता है। ओर भिथ्याश्ञान, 
दोष, पातक्रिया करना, निषिद्ध आचरण करना, नित्य, नेमित्तिक कर्मोंको न करना आदि कारण- 
समुदाय बंघके जनक है। इस प्रकार मोक्ष और बंधके कारणोंकी संल्याका नियम दोरहा है। 
कोई पोरू नहीं है। अकेछे विपंयज्ञानसे है बंध होजाना और केवल तत्त्वह्ानसे ही मोक्ष होजआाना 
गह हम हृष्ट नहीं करते हैं । दूसरे हम छोगोंके यहां भी पहिक्के एकत्रित किये हुए कर्मोंके ककोप 
भोग, तपस्या, वैराग्य, आदि कारणसमुदाबसे ही भोक्ष होना जण्छा इृष्ट किया है। इस प्रकार 
कोई कापिक और वैशेषिक कदरंदे हैं । इनका अमिप्राथ यही है कि जब भाप जेनोंकों भी सामग्री 



मानना तो जावशबक ही है, तो फिर अकेडे तत्त्वज्ञानकों ही मोज्ञ और विपमंगकों हो संसारका 
कारण क्यों न भानलछिवा जाय | 

एतेषामप्यनेकाल्ताश्रयणे श्रेयसी मतिः । 
नान्यथा सर्वथेकान्ते बन्धहेत्वाद्ययोगतः ॥ ११६॥ 

निलद्यत्वेकान्तपक्षे द्वि परिणामनिदत्तितः । 
नात्मा बन्धादिहेतुः स्थात् क्षणप्रक्षयिचित्ततत् ॥ ११७ ॥ 

परेथकार समझाते हैं कि इन छोगोंका उक्त कथन ठीक है, किंतु अनेकांत मतका आश्रय 
कैनेपर दी उनका पूर्वोक्त मन्तव्य कल््याणकारी हो सकता है। अन्मवा, महीं। पर्योकि सर्वेधा 
एकांत मतका अवढन्ध ढेनेपर बंध, बंघका देतु, मोक्ष, भोक्षका कारण, आदि जवस्था नहीं हो 
सकती है। कोई युक्ति काम नहीं देती है। देखो, जो दी आत्मा पढिके मिथ्यादृष्टि था, सभ्यादर्शन 
पयाँबके उत्पन्न हो जानेपर वही सम्यम्दष्टि बन जाता है। यहां आत्मा कथम्चित् नित्य है भोर 
उसकी पयीये मिथ्यादशेन आदि तो बदरुती रहनेके कारण कगम्चित् अनित्य हैं। 

यदि आप सांख्य या वैशेषिक आत्माको एकांतरूपसे नित्य होना मानमेका पक्ष अहण 
करेंगे तो अवश्य जात्मामें पयोयें दोनेकी निवृत्ति हो जावेगी । अतः वह आत्मा बंध बंधके कारण, 
मोक्षकारण, और मोक्षरूप आदि पर्यो्योका कारण न बन सकेगा, जैसे कि बोढ्ोंसे माना गया 
एक ही क्षणमे समूकछ चूल नष्ट होनेवाढा विज्ञानस्वरूप आला विचारा बंघका देतु नहीं होने पाता 
है और सवंधा क्षणिक माने गये आत्माकी अष्टाज्ञ कारणोंसे मोक्ष मी नहीं हो सकती है। 

..._ परिणामस्यामावे नात्मनि क्रमयोगपथे तयोस्तेन व्याप्तलात । पूवरापरस्वमावत्या- 
गोपादानखितिलक्षणो द्वि परिणामों न पूर्वोत्तरक्षणविनाश्नोत्पादमार्म स्थितिसार्शव वा भती- 
त्यभावाद। स च क्रयौगपययोव्योपकतया संप्रतीयते।बहिरन्तम् वाधकाभवान्नापारमार्षि- 
को यतः खयं निवत्तेमानः ऋमयौगएये न निवततंयेद | ते थे निवरतेमाने अथेक्रियाह्तासान्य 
निबतेयतस्ताभ्यां तस्य व्याप्तत्वात्। अथेक्रियासामान्य तु यत्र निरतिश्षमात्मनि न सम्भवति 
तत्र बंधमोधायर्थक्रिया विशेष! कर्थ सम्माव्यते। येनार्य तदुपादानदेतु! स्पात, निरन््वय- 
ध्णिकित्तस्याएि तदुपादानतग्रसड्भात् । 

आत्मामें परिणाम दोनेका अभाव माननेपर कुछ अर्थ, व्यंजन पर्यायोंका क्रमसे होतापन और 
कितनी हो गुणरूप सहमावी पर्योगोका एक काझूमे होनापन मे नहीं बन सकते हैं। क्योंकि कम 
भौर दौगपथ ये उस परिणाम करके व्यास द्वो रदे हें अर्थात् परिणाम दोना व्यापक है. भोर दसक़े 



ण्ज़र तरवाबेक्रिन्तास्रणि: 

कम, योगपथ, व्याप्य हैं। पूर्व सथभावोंका त्याग करना और उत्तर कालवर्ती स्वभावोंका अ्रहण 
करना तथा स्थूलपर्याय या द्रव्यरूपसे श्रुव रद्दना यही परिणामका नियत लक्षण है। बौद्धोंका माना 
गया केवल पृर्वक्षणवर्ती स्वभावोंका अन्वयसद्वित नाश दो जाना और उत्तर समयवर्ती सवेथा नवीन 
ही पर्यायोंकी उत्तत्ति होना परिणाम नहीं है। अथवा सांझुयोंका माना गया फेवर तीनों कारमे 
स्थित रहना ही परिणाम नहीं है। क्योंकि प्रामाणिक परीक्षकोंको बौद्ध और कापिडोंके मेतव्यानुसार 
प्रतीति नहीं दो रही है। किंतु वह हमारा माना हुआ तीन रक्षणवाला परिणाम ही क्रम और यौग- 
पका व्यापक दो करके भी रीतिसे जाना जा रहा है। घट, पट, दारू, शाक आदि बहिरंग 
पदार्थों मे और आत्मा, ज्ञान, सुख आदिक अंतरंग पदार्थों तीन रक्षणवाल्या ही परिणाम बाधक 
प्रभाणोंते रद्तित होकर जाना जा रहा है। वह परिणाम द्ोना वस्तुके विवर्तरूप स्वभावोंपर अवल- 
म्बित है । अतः अवास्तविक नहीं है, जिससे कि सर्वथा नित्य या सर्वथा अनित्य मान लिये गये 
कृल्पित पदार्थस वह व्यापक परिणाम स्वयं निवृत्त होता हुआ अपने व्याप्य क्रम ओर योगपथकी 
निवृत्ति न कर लेवे। भावार्थ--व्यापक परिणामके न रहनेपर स्वेथा नित्य या सर्वेभा क्षणिक 
आत्मार्म व्याप्यससरूप क्रमिक माव और युगपत् भात्र भी नहीं रहते हैं और जब एकांत पक्षोंमे 
क्रम तथा यौगपथ निशृत्त हो जाते हें तो वे निदृत्त होते हुए सामान्यरूपस अर्थक्रियाको भी 
निवृत्त करा देते हैं । क्योंकि उन क्रम और यौगपद्यस वह सामान्य अर्थक्रिया होना व्याप्त है। 
व्यांपकके निमृत्त हो जानेसे व्याप्य भी निवृत्त हो जाता है। जहां मनुष्य नहीं, वहां ब्राह्मण कहांसे 

आंयां ! । और अनेक स्रभावोंसे वित्त करनारूप चमत्तकारोंसे रहित जिम्त कूटस्थ या क्षणिक 
आत्मा सामान्य रूपसे अथक्रिया करना ही नहीं सम्मवता है तो उस अपरिणामी आत्मामे बंधना 
छूटना, बंधका कारण मिथ्याज्ञानरहूप हो जाना और मोक्षका कारण तत्तज्ञानरूप हो जाना आदि 
विशेष अरथकरियाएं भला कैसे सम्मवित हो सकती हैं ? जिससे कि यह आत्मा उन बंध आदिकोंका 
समवायिकारण बन सके | यदि आप सांझु्य या नेयाबिक पूर्व अतिशयोंको न छोडनेवाले 
ओर उत्तरमें: अनेक चमलछकारोंको न घारण करनेवाले कृटस्थ नित्य आत्माकों भी बंघ, मोक्ष आदिका 

उप्रादानकारण माज़ेगे तो बौद्धोंके माने गये अन्वयरहित क्षण क्षणम नष्ट होनेवाले निरन्वय क्षणिक 
विज्ञानह्म -आत्मोकी भी कत्, मोक्ष, आदिका उपादान कारणपना हो जांनका प्रसेग आंवेगा, जो 
कि आप छोगोंको आनिष्ट पडेगा। क्योंकि नित्य आत्मवादी तो बोद्धोंका सामिमान खंडन करते हैं। 

“न चात्मनो गुणो भिन्नस्तद्सम्बन्धतः सदा । 
तत्सम्वन्धे कदाचित्तु तस्य नेकान्तनित्यता ॥ ११८ ॥ 

“ ग्रुणासम्बन्धरूपेण नाशदुगुणयुतात्मना । 
प्रदुभावाच्चिदादित्वस्थानाल्यात्मलसिद्धितः ॥ ११९ ॥ 
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सारुय और बोद्रोंके एकान्तपक्षोंका विचार करके अब वैशेषिकोंके ।नित्य जात्माका विचार 
करते हैं कि आत्मासे सवैथा मिन्न पढ़ा हुआ गुण उस जात्माका नहीं कद्दा जा सकता है। क्योंकि 
उक्त गुणके साथ आत्माका सब काम सम्बन्ध नहीं है । जैसे कि कालपरमाणुके साथ रूपगुणका 
कमी सम्बन्ध नहीं दे । अतः कालपरमाणुका रूपयुण नहीं माना जाता है। यदि आप वैशेषिक 
ज्ञान आदि गुणोंके साथ उस आत्माफा कभी कमी समवाय सम्बन्ध होना मानोंगे, तब तो उस 
आात्माके एकान्तरूपसे नित्यपनेकी क्षति दो जावेगी । कारण कि पहिलिके गुणोंस्रे नहीं सम्बन्ध 
रखनेवाके स्वरूपसे आत्माका नाश हुआ और गुणसमवायी स्वभावंसे आत्माका प्रादुभोव हुआ तथा 
चैतन्य, आात्मत्, द्रव्यत्त जादि प्मोसे जाद्रव्यकी स्थिति रही । इस देतुसे आत्माका उत्पाद, 
स्यय और ओऔब्य इन तीन स्व॒भावोंसे तदात्मकपना सिद्ध हुआ । एकान्त रूपसे आल्माकी नित्यता 
न रद्दी। एक बात यह भी है वैशेषिकोंने संववायको नित्य सम्बन्ध मान रबखा है। अतः कदा- 
बितू सम्बन्ध माननेकी बात कज्ची है। 

नापरिणाम्यास्मा तस्पेच्छाद्वेषादिपरिणामेनात्मन्तमिशन्नेन परिणामित्वात्। ध्मो- 
धर्मोत्पस्याख्या बन््धसमवायिकारणत्वोपपत्तेरिति न मन्तव्य॑, स्वतो3त्यन्तमिश्नेव परिणा- 
मेन कस्यचित्परिणामित्वासम्मवात्, अन्यथा रूपादिपरिणामेनात्माकाशादेः परिणामिल- 
प्रसंगात् । ततो5परिणम्येवात्मेति न बन््धादे! समवोगिकारणम् । 

वैशेषिक कहते हैं कि कापिलोंके समान हमारा भाला स्वेया अपरिणामी नहीं है । परिणाम 
जिसमे रहते हैं, उसकों परिणामी कद्ते हैं । इच्छा, द्वेष, सुख, ज्ञान आदि चोदद ग्रुणरूप स्वेया 
भिन्न द्ोरदे परिणामों करके वह आत्मा परिणामी है। और पुण्य पापकी उत्पत्ति है नाम जिसका 
ऐसे बन्धका समवायी कारणपना भी आत्माके युक्तियोंसे सिद्ध हो! जाता दै। अतः कापिछोंके 
ऊपर दिये गये दृषणोंका हमारे मतने प्रसंग नहीं है | अन्थकार कहते हैं. कि यह वैशोषिकोंको नहीं 
मानना चादिये। क्योंकि अपनेसे सर्वथा भिन्न माने गये परिणामों करके किसी भी द्वब्यको परिणामी 
पना नहीं सम्भवता है। यदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकार मानोगे भर्यात् सर्वथा भिन्न परिणामसे 
भी चाहे किसीकोी परिणामी कह दोंगे, तब तो रूप, रस आदि परिणामोंसे पुद्ुछके समान आह्मा, 
आकाश, काल, मन इन द्रव्योंको भी परिणामी होजानेका अ्रसंग आता है। यानी स्वेथा भिन्न 

ज्ञानका परिणामी पुद्छ और रूपका परिणामी आकाश दो जायगा। जैसे स्वस्वामिस्म्बन्ध विना 

सर्व प्रकार भिन्न रुपयोंसे यदि कोई घनवान् बनजाये तो कोई भिखारी कोषके रुपयोंसे लक्षानरि- 

पति बन जावेगा । इस फारणसे पिद्ध हुआ कि जात्मा भिन्न माने गये परिणामोंसे परिणामी नहीं 

है। अतः वह बन्ध और बन्पके कारण मिथ्याज्ञानका तथा भोक्ष ओर मोक्षके कारण तत्त्वज्ञानका 

डूपाद्मून कारण नहीं हो सकता है । 



का ह तस्वाबंबजित्तानणिः 

नाप्यात्मान्त/करणसंयोगो 5समवायिकारणं, प्रागर्ट वा तवूयुणो निमिषकारणे, तस्व 
तो मिन्नस्य सवेदा तेनासम्बन्धात्। कदाचित्तत्सम्बन्धे दा नित्मैकान्तह्यनिप्रसंगात् ,स्वगुणा- 

: सुम्बन्धरूपेण नाक्षादृगुण सम्बन्धरूपेणो त्यादाच्वेतनलादिना स्थितेस्तवत्रयात्मकशसिद्धेः । 
तथा पैशेषिक समवायीकारणमे रहनेवाले कारणको असमवायि कारण कहते हैं। आत्माने 

रहनेवाका आत्मा और मनका संयोग है वह अरृष्टोकी उत्पत्तिरूप बंषकी या मिथ्याज्ञान और 
तस्वज्ञानोंकी उत्पत्तिमं असमवायीकारण माना गया है, सो मी नहीं दो सकता है। क्योंकि जब 
आत्मा समवायीकारण ही सिद्ध नहीं हुआ तो समवायी कारणमें? रहनेवाढे एुण कर्मोंको असमवायी 
कारणपना माना गया कैसे मी सिद्ध नहीं दो सकता है। और बंघरूप संसारकी उत्पत्ति वैशे- 
विकोने आत्माके विशेषगुण पहिल्ेके पुण्य पार्पोंको बंधका निमित्तकारण माना है। सो भी नहीं बन 
पाता है। क्योंकि आत्मासे सर्वथा भिन्न उस पृण्यपापका उस आत्माके साथ सभी काडोंमें संबंध 
नहीं है। यदि किसी कार जात्माके ग्रुणोंका उस जात्मासे संबंध मानोंगे तो आत्माके एकांतरूपसे 
निश्यपनेकी हानि दो जावेगी। कारण कि जबतक आत्मामें विवक्षितगुण उत्पन्न नहीं हैं, उस 
समय आल्मामे ग्रुणोंसे अश्नम्बन्ध करना स्वभाव है। जब विवक्षित गुण उत्पन्न हो जाते हैं। तब 
उस समय युणोंसे असम्बन्ध द्ोना रूप अपने पहिले स्वमाव करके आत्माका नाश हुआ और नवीन 
युणोंका सम्बन्धरूप स्वभाव करके जात्माका उत्पाद हुआ। तथा चेतनपना, भात्मपना, सत्पना, 
आदि धघमेसे आत्मा स्थित्र रहा। इस कारण उस भात्माकों तीन लक्षणस्वरूप परिणामीपना प्रिद्ध 
होता है । प्रत्येक द्रव्यमें उत्पाद, व्यय, भौव्य ये तीनों लक्षण विद्यमान हैं । इन तीनोंका विस्तार 
यों है कि स्वकीय द्वव्यत्व गुण द्वारा स्वमावसे परिणमन करते हुए द्रव्यंगे कारणान्तरोंकी नहीं 
अपेक्षा करके उत्पाद आदि तीन सामाम्यरूपसे सर्वदा होते रहते हैं। हां, विशेषरूपसे किसी धमकी 
उत्पत्ति आादियमें अन्य देतुओंका व्यापार भी इष्ट किया है। पयौयार्भिक नयकी अपेक्षास्ते उत्पत्ति 
होनेका इच्छुक ही जात्मा नष्ट होता है। क्योंकि पहिली दुःखरूप परयोयका नाश होकर अपने अनेक 
स्वमावोंमें त्मिर रहनेवाछा लाता ही उत्तरकाढृमे अपनेसे अभिन्न द्वोरहीं सुख आदि पयौगोंको 
पैदा करता है तथा नाशश्ील भात्मा ही स्थित रहता है, जो किसी प्रकार मी नाशको प्राप्त नहीं 
होता है। वह घोढेके सींग समान स्थिर मी नहीं है । एवं स्थित्लीर पदार्भ ह उल्नन्न होता है 
उस कारण प्रत्येक वस्तुमें एक ही काले तीनों छक्षण पाये जाते हैं, तथा स्थितिरूप भाव उस्न्न और 
विनष्ट होता है तथा विनाश ही स्वभाव स्थित रहता है और उतन्न होता है एवं उत्पाद लगाव दी नष्ट जौर 
स्थिर होता है। इस प्रकार स्थिति आदि स्वभावोमें भी त्रिकक्षणता है। द्रव्य और पर्याय स्वरूपवस्तुने अमेद 
होनेसे त्रिलक्षणता माननेपर कोई अनव्आ्था दोष नहीं है । तथा खितिस्तमाव ही मविष्यमें खित 
रहेगा, उत्पन्न होगा, विनशेगा ओर स्वितस्व॒भाव दी स्थिर रहचुका है, उसल होचुका है, नष्ट 
दोचुका है, प॒वं विनाश स्वभाव ही ठहरेगा, उल्नन्न होगा, नशेगा भर ल्वित रहचुका है, ठलन् 



तस्वार्थबिग्तामणि: ५०५ 

बिराम छिग्रे विना परिणमन कररहा है। ऐसे ही जात्मा स्थित है, स्थित रहचुका है, स्थित रहेगा, 
विनश रद्दा है, नष्ट होचुका, नशेगा और उत्पन्न होरहा है । उल्नन्न होचुका, उत्तन्न दोवेगा। इस 
प्रकार तौनों कारकी अपेक्षासे इन नौ भक्लोके प्रत्येकके नी भेदोंकी अपेक्षासे इक्यासी मेदवाकी 
वस्तु दोजाती है । ऐसे दी द्वव्य, क्षेत्र, का, भावके तीनों काल और परस्परके सांकर्यसे त्रिकक्ष- 
णताके अनेक भेद प्रभेद होजांते हैं | वस्तुकी सत्ता अनन्तपर्यायोंसे युक्त है | इसका विशेष विवरण 
श्री अष्टसहस्री अेभर्म देखलेना | एक पुरुष वतेमानम सत्यत्रती है। पादिके नहीं था जौर आगे भी 
सत्य बोलनेवारू नहीं रहेगा तथा दूसरा पुरुष पहिले सत्यतती था, अब भी है और आगे नहीं 
रदेगा तमा तौसरा पुरुष पहिके सत्यतती नहीं भा, किंतु अब है और आगे भी रहेगा। चौबा पुरुष 
तीनों काढमे सत्यत्रती है। इन चारों पुरुषोंगे वरतेमानमें सत्य बोलना बराबर है, कितु भूत मविष्यत् , 
के रहित, सहित, परिणामोंसे वतेमानके सत्यत्रतमें आनुषंगिक दोष और गुण आजाते हैं। अतः 
बर्तमानके अत प्रालनेमे भी दृद्ष्मतासे चारों पुरुषोमे भेद है। कारण कि आता अन्वितद्व्य है। 
पहिक्के पीछेके स्वमावके अनुसार संस्कारोंको तथा सक्रीय गुणोंके अधिकारोंकों छेता, देता, छोढता, 
रहता है। तदनुसार उसमें अनेक खोटे खरे अतिशय उत्पन्न द्ोजाते हैं | इसी प्रकार एक मनुष्य 
वर्तमान सत्यत्रती है और अक्षचारी भी है। किंतु वह पहिल्े अहचारी नहीं था भौर भागे भी नहीं 
रहेगा, दूसरा सत्यमती पढ़िक्े अह्मचारी था और अब मी है, किंतु आगे न रहेगा। तीसरा सत्य 
बोकछनेवाला वर्तमानमे अश्षचारी है, जांगे भी रहेगा किंतु पहिले ब्रम्मचारी नहीं था। चोभा सत्य- 
ब्रती तीनों काछोमें अक्षचारी है । यहां दूसरे अह्मचर्यके रहित सहितपनेसे बा काछकी त्रिग्रणतासे 

.. सत्यननतके सूक्ष्म अशोमे भेद माना जाता है। ऐसे ही अचोरये गुणके साथ भी छा छेना ) यदि 
इन गुणोंकी मनः वचन, काय और छृत, कारित, अनुमोदना तथा कालकी अपेक्षासे प्रस्तार-विधि 
की जावेगी तो करोड़ों भेद प्रभेद होजावेंगे। ये भेद फोरे कल्पित नहीं हैं। किंतु वस्तुके स्वाभाविक 
परिणामोंकी भित्ति पर भवहूम्बित हैं | सीता, अंजना, ग्रुणमाला, द्रोपदी, विशल्या आदि लियोंके 
समान अश्नचारणी ल्षियां अनेक हुयी हैं। किंतु अन्य अनेक गु्णोके साभ त्रियोगसे त्रिकालमं भसखण्ड 
ब्रह्चर्यका प/छन विशेषरूपसे इनका प्रशंसनीय है। पुरुषोंगे अनेक ब्रह्मचारी पुरुष हुए हैं। किन्तु 

वारिषेण या चरमशरीरी कामदेव सुदर्शन सेठ आदिके समान नहीं। विरोधी कारण सामग्रीके मिलने- 
पर अखण्ड ब्र्मचर्य रक्षित रखना इनका प्रशंसनीय काये कहा है। तोबैकर महाराजके अश्नचयेको 
तो अजिन्य महिमा है। रूप, घन विधा, प्रभुता, जोर सन्तानंके अन्योन्य भनुगुणसहित, 

रदितएनेसे तभा सेकर ब्यतिकरपनेस छोकिक पुरुषोंके परिणाम स्यारे न््योरे दोजाते हैं। एवं 
जोरी, व्यमिचार, दिसिकपन आदि दोषोंमे मी छूगा लेना। ये श्र स्वभाव आत्माके अनेक 
भावोंसे अनेक बफारसे त्रिककणात्मक होनेंस दी उत्न्न होजाते हैं । 



५छ दे तस्वार्यजिन्तामणिः 

एतेनात्मनो भिन्नो ग्रुणः सक्तरजस्तमोरूपो बन्धादिद्ेतुरित्येतत्मतिव्यूढं, तेन तस्प 
घव्वदसम्प न्धेन तद्धेतुत्वालुपपत्तेः । कदाचित्सम्बन्धे व्यात्मकत्वसिद्धरविशेषात् । 

इस पूर्वोक्त वैशेषिकके मतका खण्डन कर देंनेसे सांख्योंके इस सिद्धांतता मी निरास हो 
जाता है कि आत्मासे सर्वथा मिन्न मानी गयी प्रकृतिके सल्र गुण, रजोशुण, और तमोमुणरूप भाव 
आत्मके बंध तथा मोक्ष आदिके कारण हैं । सांख्योंने उन सत्वरजस्तमो मुणोंका उस जआात्माके साथ 
सदासे ही संबंध होना नहीं हृष्ट किया है। पुरुषको जरूकमलपत्रके समान सर्वथा निर्लेप माना है। ऐसी 
दशाने वे भिन्न पढ़े हुए गुण विचारे आकाश्के समान आत्माके उस बंष, मोक्ष, होनेमें कारण नहीं 
सिद्ध दो सकते हैं। यदि किसी समय तीन गुणोंका आत्मसे संबंध होना. मान लोगे तो तीन 
स्वमावषषना जातामे विना अन्तरके सिद्ध द्वो जावेगा । मावाथे--स्याद्वादिओंके सिद्धांत अनुसार 
उत्पाद, व्यय, ओबन््यसे तीन स्वरूपपना जैसे आत्मामें सिद्ध होगा, वैसे ही तीनपनेको धारण 
करते हुए सत्वरजस्तमके स्वरूप भी बन जायेंगे । तभी बंध, मोक्ष, आदि व्यवस्था दो सकेगी | 
अन्यथा कोई उपाय आपके पास नहीं है। 

यद्विनश्यति तद्गूपं प्रा्दुभवति तत्र यत् । 
तदेवानित्यमात्मा तु तक्निन्नो नित्य इत्यपि ॥ १२० ॥। 
न युक्त नश्वरोत्त्सुरूपाधिकरणात्मना । 
कादाचित्कत्वतस्तस्य निद्त्वेकान्तहानितः ॥ १२१ ॥ 

यहां नित्य आत्मावादी कहते हैं कि उस आत्मा जो ग्रुण या घम उत्पन्त होता है, वही 
अनित्य है । आत्मा तो उन गुण और स्वमावोंसे सर्वधा भिन्न है। अतः उसका बाहाप्मात्र भी 
न्यून, अधिक, नहीं होने पाता है| इस कारण णात्मा अछुण्णरूपसे कूटरसथ नित्य बना रहता है 
प्रेथकार समझाते हैं कि इस प्रकार प्रतिवादियोंका कहना भी युक्तियोंसे रद्तित है। क्योंकि नाश 
स्वभाव और उत्पत्ति स्वभाववाले ग्रुण या घमोके आधार स्वरूपपने करके उस आत्माकों भी कमी 
कमी होनापन है ! अतः आपके मतमें उस आत्माके नित्यताके एकांतपक्षकी हानि हो जाती है। 
मावाने--भक्ते दी आत्मार्मे घटकी इच्छा नष्ट हो और पटकी उत्पन्न हो अथवा रजतका शान 
नष्ट होवे ओर सुबर्णका ज्ञान होवे, किंतु ऐसी दशा मी जो आत्मा पहिके समयंगे घटकी इच्छा 
ओर रजतके ज्ञानका अधिकरण भा, दूसरे समयमे आत्मा उस अधिकरणपन स्वमावसे नष्ट दो 
जाता है तथा पटकी इच्छा जोर सुवर्ण ज्ञानके अधिकरण स्व॒भावसे नवीन उत्पन्न हो जाता है। 
अतः आत्मा भी कयज्चित् उत्पाद विनाशोंसे सहित है । अन्यथा जैसे पूनम था वैसा ही बना 
रहना चाहिये। कोई परिवर्तन* नहीं होना चाहिबे था। रोगीले भीरोग होना, सूखसे प/्डिंते 
बन जाना, ये सब कया है !। 
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कदाविश्नश्वरस्वभावा घिकरणं क॒दा चिदु त्पत्सुधमा धिकरणमात्मा नित्येकांतरूप हति 
बवज खस्ः, कादाचित्कानेकधमोश्रयत्वस्पानित्यवात । 

जो नैयाबिक आत्माको कमी तो नाश दोनेवाले गुण, स्वभावोंका अधिकरण मानता है 
और कभी उत्न्न होनेवाके धर्मोंका अधिकरण स्वीकार करता है, फिर भी उस आत्माको एकांत- 
रूपसे कूटस्थ नित्य करें ही जाता है। इस प्रकार बोलनेवाले वैशेषिक, सांख्य या नैयायिक माछम 
पढते हैं कि वे आपेमें नहीं हैं । जो जन बातकोप या अहावेशसे असित है, वह उन्मत्त ही युक्ति- 
रहित पूवोपरविरुद्ध बातोंको कहा करता है । प्रकृत आत्मार्मे कमी कमी उल्नन्न और नष्ट होनेवाे 
अनेक घर्मोंका आश्रयपन है। अनित्य आधेयोंके आधारसे अभिन्न मी अनित्य है तथा कमी कभी 
होनेवाछा अधिक्रणपन तो आल्मासे अमिन्न है। इस हेतुसे भी जात्मा अनित्य सिद्ध होता है। जैसे 
कि हरे रूप ओर खंडे रसको धारण करनेवाछा आम्र फू पीछे पीछा रूप और मीठे रखका आधार 
होनेसे अनित्य माना जाता है । 

नानाधर्माश्रयतवस्य गोणत्वादात्मनः सदा। 

स्थास्नुतेति न साधीयः सत्यासत्यात्मताभिदः ॥ १२२ ॥ 
नित्य आत्मवादी कहते हैं कि आगे पीछेके नष्ट, पैदा होनेवाले अनेक धर्मोका आधिकर- 

णपना आत्माका आरोपित गौण धर्म है । फटे कुर्त्ताके उतारनेसे और नये कुर्त्ताके पहिननेसे देंवदत्त 
नहीं बदल जाता है। एक रुपया चला गया, दूसरा रुपया आगया, एतावता जिनदत्तम्रे विपरिणाम 
नहीं होजाता है । अतः अपनेसे भिन्न होरहे धर्मांकी अधिकरणता आत्मार्मे एक कहपना किया गया 
गौण धर्म है, बहियत गौणघर्मसे आत्मा अनित्य नहीं बन जाता है। अतः सर्वदा आत्माको 
स्वितिस्वभाववाला ही हम कहते हैं । हम उन्मत्त नहीं है। अंथकार समझाते हैं कि इस प्रकार 
कहना बहुत अच्छा नहीं है। क्योंकि सवेदा खित रहनेवाले आात्मत्व, मद्ापरिमाण, अजसंयोग, 
आदि धर्मोको आप मुझ्यरूप करके आत्मामे सत्यरूपसे विद्यमान मानते हैं और घटज्ञान, रजतकी 
इच्छा आदिकी अधिकरणतारूप धर्मोंको गौण रूपसे मानते हुए वास्तवर्म असत्य मानते हैं। 
फिर भी सत्य और असत्य स्वरूपपने करके भत्माका भेद सिद्ध द्वोता है। अतः आल्ला जनित्य 
सिद्ध हुआ। 

सत्यासत्यखभावत्वा भ्यामास्मनो भेद सम्भवती त्ययुक्त, विरुद्धभर्माष्यासठक्षणल्वा- 

ड्वेदस्थान्यथात्मानात्मनोरपि भेदाभावप्रसंगात् । 

यदि भात्माकों नित्य माननेवाढे फिर मी यों कहेंगे कि सत्य स्वभाव होने और असत्यन 

स्व॒माव हो जानेसे आत्माका भेद है यानी वे सत्य ओर असत्य स्वभाव भी आलासे मित्र हैं। 
१8 
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अतः उन समात्रों भे ही भेद सम्मता है। आत्मा तो कूटर्थ नित्य एक है। उनका यह कहना 
भी युक्तिशत्य है। पर्योकि भेदका रुक्षण विहद्ध घर्मोंसे जाक्रांत हो जाना ही है, ऐसा ण मानकर 
यदि जन्यथा मानोगे यानी अधिकरणसे अधिकरणपन स्वभावको न््यारा मान छिया जावेगा तब तो 
आत्मा और अनालाके मेद न होनेका प्रसंग हो जाबेगा। अर्थात् आत्मा ज्ञान, सुख आदिकी 
अधिररणता है और जड प्रथ्वी आदिम रूप रस आदिकौ अधिकरणता है । तभी तो जढ और 
चेतनमे भेद माना जाता है। ऐसा माने विना जड, चेतनका भेद भी उठ जावेगा। जतः जात्ता 
भी मित्र स्माववाझा होकर अनित्य है। 

असल्यात्मकतासत्ते सत्ते सत्यात्मतात्मनः । 
सिद्ध सदसदात्मत्वमन्यथा वस्तुताक्षतिः ॥ १२३ ॥ 

वास्ता नहीं विधमान किंतु गीणरूपसे आरोपित किये गये असत् स्वरूप पर्मोंक्री अपेक्षासे 
जात्माको असत् मानोंगे और स्वदा विद्यगान रहनेवाल सत्य स्वरूप स्वभा।वोंकी भपेक्षासे आत्माको 
सर्वबदा रुत् मानोगे तब तो आत्माको सत् और असतूस्वरूपपना सिद्ध दो जाता है। अन्यथा 
आत्माको वस्तुपनेकी ही क्षति हो जावेगी | भावाथ--सत् असत् धर्मात्मक वस्तु द्वोती है। सव- 
चतुष्ट यकी अपेक्षासे पदार्थ सत् है और परचलुष्टयकी अपेक्षा असत्त् है। अन्यथा खरविषाणके समान 
शुन्यपने या साझ हो जानेका प्रसंग होगा। 

नानाधमोश्रयत्व॑ गौणमसदेव मुरूय स्थायि तु सदिति तक्वतो जीवस्थेकरूपत्व- 
मयुक्त सदसत्खभावत्वाम्यामनेकरूपल सिद्धे!। यदि पुनरात्मनों शुख्यखभावेनेवरोपचरित- 
खमावेनापि सच्चप्तररीक्रियते तदा तस्याशेषपरूपेण सत्तप्रसक्तेरात्मलेनेव व्यवस्था- 
झुपपत्तिः सचामात्रवत्सक रा थंख मावत्वात्। तस्यो पचरितस्व भावेनेव मुरूयस्वभावेनाप्यसब्जे 
कथमवस्तुत्व॑ न स्यात् ? सकलस्त्रभावशून्यत्वात् खरश्रृंगवत् । 

आत्मा नाना घर्मोका आश्रयपना गोण आरोपित घर्म है। अतः असत् ही है तथा आल्त्त 
जादि मुख्यपर्म तो सर्वदा टिकाऊ हैं। अतः सतूस्तरूप हैं । वास्तव विचारा जाबे तो जीव 
अपने स्थायी वर्मोंस एक सत्् रूप ही है, अत्तत् अंश उसमें सर्वथा नहीं है। जतः असत्रूपजीब 
किम्चित् भी नहीं है। यह किसी नेयाबिकका कहना अयुक्त है। क्योंकि सत् और असत् दोनों 
स्व॒मावं होनेत जीव अनेक-धर्मस्वरूप सिद्ध हो बुका है | यदि जीवको सर्व प्रकारसे सद्रूप ही भाना 
जविगा तो मुख्य स्त॒मावोंसे जैसे जीवका सहूपपना है, वैसे ही गौण कहिपित स्वमावों करके मी सत् 
रूपपना स्वीकार किया जविगा, तब तो उस जीवकों सम्पूर्ण जड़पना, रसवानपना, गेघवानपना 
आदि दूसरोंके स्वभावों करके भी सत्रूपपनेका प्रसंग भाबेगा। अतः वद् जीव उन जड़, एथ्वी, 
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आकाश, स्वरूप बन जवेगा | तथा च॒ प्रथ्वीपने आदिको टालकर जीवकी जआत्मपने करके ही 
व्यवस्था होना न बन सकेगी। सब जड और चेतन पदार्थोंका सांकर्य दो जावेगा। केवल ( शुद्ध ) 
सत्ताके समान सम्पूर्ण पदार्थ सभी पदार्थोंके स्वभाववारे हो जावेंगे। यह बडी मारी अव्यवस्था 
होगी। अक्षाद्वैव छा जावेगा। पातितरत्य, अचोर्य धरम नष्ट हो जांबेंगे | बच्चा अपनी माकी गोदको 
प्राप्त न कर सकेगा । चोर, ढांकू, व्यभिचारियोंको दण्ड न मिरू सकेगा । अंधिक कहनेसे या 

काम है। उक्त दोषके परिद्वारके लिये आप नैयायियोंकों परिश्षेषवं यही मानना पड़ेगा कि अपने 
स्वभावों करके पदार्थ: सद्ूप हैं और अन्यके स्वभावोंकरके वस्तु असतूरूप है । तथा आप नेया/यक 
यदि उपचरित स्वभावकरके वस्तु जैसे असत्रूप है, वैसे द्वो मुख्य अपने स्वभावोंकरके भी 
उसको असत्रूप मानोगे तो उसको अवस्तुपना क्यों नहीं होगा ! क्योंकि परकीय स्वमा्वोसे शूत्य तो 
वस्तु थी ही ओर अब आपने स्वकीय मुख्य स्वमावोंसे भी रहित मान लिया है। ऐसी दशामे 
सम्पूर्ण समावोंसे शूस्य होजानेके कारण गधेके सींग समान वह अवस्तु, असत्&प, शूल्य क्यों 

हि ०. कैप 

नहीं हो जावेगी १ आप कुछ न कटह्ट सकेंगे, न कर सकेंगे। 

ये लाहु। उपचरिता एवात्मनः स्वभावभेदा न पुनर्वास्तवास्तेपां ततो भेदे वत्स्व- 
भावालुपपचेः । अर्थान्तरस्तरमावत्वेन सम्बन्धाततत्खमावल्वेप्येकेन रवभावेन तेन तस्य तैः 

सम्बन्धे सर्वेपामेकरूपतापात्तिः, नानाश्वभावे! सम्बन्धेडनवस्थान तेपामप्यन्येः स्वभावै॥ 
सम्बन्धात । क् 

यदां जो नित्य आत्मवादी ऐसा हरूम्बा चोडा कथन करते हैं कि आत्माके मिन्न 
मिन्न वे अनेक स्वभाव कषपना किये गये ही हैं। वास्तविक नहीं है। क्योंकि उन 
अनेक स्वमावोंकी उस एक आत्माते भेद माननेतर उनमें उस आत्माका स्वमावपना 
नहीं सिद्ध होता है | जेसे कि ज्ञानसे सर्वथा भिन्न माने गये गंध, रूप आदि ग्रुण 
ज्ञानके स्वम्मव नहीं होते हैं। यदि आप जैन आत्माके उन भिन्न स्रभावोंका अन्य मिश्न 

सतमावपने करके संबेध होजानेसे आध्माके उनको स्वभावपना मानोगे तो हम नैयायक कहते हैं 

कि एक उस स्वमाव करके आत्माका उन स्वमावोंके साथ संबंध माना जावेगा, तब तो उन सर्व ही 

स्व॒भावोंको एक द्ोज.नेका प्रसंग द्वोगा। दाथके जिस -प्रयत्नसे एक अंगुली नें उसी प्रयत्नसे दूसरी 

अंगुली नत्र जाय तो समझ छो कि वे अंगुली दो नहीं, कितु एक ही है। यदि व अंगुली दो हो तो 
निश्चय है कि दूसरा प्रयत्न कार्यक्रों कर रहा है, एक नहीं । पेडा, गुड, चना, सुपःरीको ऋ्रमसे 
खानेपर यदि जबडेका उतना ही पुुषाथ लगा है ठो समझ लो कि आपने एक ४ चीज खाई है 

चार नहीं। और मिन्न मिन्न नाना स्वभावोसे यदि उन भिन्न स्रभावोंके साथ आत्माका संबन्द 

माचा जावेगा तो अनवृस्था दोष द्वोगा । क्योंकि उन स्वभावोंके साथ सेक्रध करनेके छिग्रे भी पुनः 
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तीसरे चौथे पांववे आदि अनेक स्वभावों करके सम्बन्ध मानने पढेंगे और उन ठीसरों भादिके 
सम्बन्धार्थ चौभे आदि अनेक स्वमाव मानने पड़ेंगे । पत्र ( कागज ) के समान गोंदका भी दूसरे 
गोंदसे चिपकना मानोंगे तो आकांक्षा शान्त न होनेस अनवस्था दोष हो जाता है। उन आगे 
आगेतलि स्वमावोंका भो अन्य अन्य चोथे, पांचमें, जादि स्वमावोकरके सम्बन्ध होनेंस कहीं भव- 
स्थान ( रुकना ) नहीं होपाता है । 

मुख्यस्व मावानामु पचरितेः स्व मावैस्तावद्धिरात्मनो उसम्बन्धे नानाकार्यकरणं नाना- 
प्रतिभासविषयत्व॑ चात्मनः किमुपचरितिरेष नानास्वभावेने स्थात्, य्रेन झ्ुख्यस्वभाव- 
करपने सफलमलुमन्येमहि । 

. अमी नित्य आत्मवादी ही कह रहे हैं कि यदि जैन लोग अनत्रस्थाक्रे निवारणाथे उन 
अनेक मुख्यस्रमावोंका उतनी संख्यावाले मुख्य स्रभावोंसे आत्माके साथ संबंध होना न मानेंगे, 
किंतु नापी गयी उतनी संख्यावाझे उपचरित स्वभावोंत्ते ही उन मुख्य स्वभावोंका आत्मामे संबंध न 
दोते हुए भी “ ये आत्माके मुख्यस्वभाव हैं”? इस प्रकारकी नियत व्यवस्था कर दी जावेगी । 
ऐसी दशार्में आकांक्षायें न बढनेसे अनवस्था दोषका तो वारण हो गया। किंतु जैनोंका उन अनेक 
मुख्यस्लमावोंका भानना व्यर्थ पडेगा। जैसे मुख्यस्रमावोंकी घारण करनेके लिये पुनः आत्मा 
दूसरे मुख्यस्वभाव नहीं माने जाते हैं (तु कल्पित स््रभावोंसे ही वे मुख्यस्वभाव आत्माके निय- 
प्रिठ कर दिये जांते हैं। यदि कल्पितस्तभाव मुख्यस्वभावोंको आत्मांम नियमित करनेकी व्यवस्था 
कर देते हैं तो वैसे द्वी उन कह्पित होरहे अनेक स्वभावों करके ही आत्माके मुख्य स्वमावोसति 
दोनेशाके अनेक कार्योंको करना और अनेक ज्ञानोंका विषय हो जानारूप काये भी क्यों नहीं दो 
जावेंगे! जिससे कि जेनोंके मुख्य स्वमातोंकी कल्पना करनेको हम छोग सफल विचारपूर्वक समझे। 
भावार्थ -जैनोंके द्वारा वास्तविक स्वमावोंकी कल्पना करना व्यथे दी पढा। 

नानाखभावानामात्मनोनथॉन्तरत्वे तु स्वभावा एवं नात्मा कश्रिदेको भिन्नेभ्योनथो- 
न्तरस्थैकत्वायोगात्, आत्मैव वा न केचित्स्वभावाः स्थुः, यतो नोपचरितस्वमावव्यव- 
स्वात्मनो न भवेत् । 

अमी वे ही कद्द रंदे हैं कि आत्माके अनेक स्वभावोंको जैन छोग यदि आत्मासे अभिन्न 
मानेंगे तब तो वे अनेक स्वभाव ही मानने चाहिये। एक आत्मा द्रव्य कोई भी न माना जावे, 
क्या क्षति है !। मित्र अनेक स्वमावोंसे जो अमिन्न है, वह एक हो मी नहीं सकता है। मछा 
ऐसा कौन विचारशील है जो भिन्न अनेक स्वभावोंसे एक आत्माको अभिन्न कह देंवे! । तथा दूसरी 
बात बह है कि स्वमात्रोंको आत्मासे अभिन्न माननेपर आत्मा ही एक मान लिया जावे, दूसरे -फोई 
अनेक स्वभाव न माने जावें जिससे कि मुरूयह्रभावोंके समान आल्माके उपचरित स्ूमाव भरी 
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नहीं हैं। यह व्यवस्था नहीं दोती | भावार्थ--अआत्मांम न मुख्यस्वमाव हैं और उपचरित स्वमाव 
ही हैं । किंतु आत्मा सम्पूर्णस्वमावोंसे रहित होकर निःस्तरभावरूप है ) कूटस्थनित्य है । 

कथब्चिद्धेदाभेदपक्षेईपि स्वभावानामात्मनो5नवस्थानं तस्थ निवारयितुमशक्ते! । 

परमार्थतः कस्यचिदेकस्य नानास्वभावस्य मेचकन्नानस्य ग्राद्याकारवेदनस्प वा सामान्य- 
हैशेषादेवों म्रमाणबलादच्यवस्थानाचेन व्यभिचारासम्मवादिति । 

अमीतक कूटथ आत्मवादी ही कह रहे हैं कि जन छोग आत्माके साथ उसके अनेक स्वभा- 

वोंका कथस्चित् भेद और कथज्चिदू अमेद पक्षको यदि स्वीकार करेंगे तो भी अनेक स्वमावोंका 
आत्मामे अवस्थान नहीं हो सकेगा । क्योंकि भद पक्षके अंश अन्य स्वभावोंकी कल्पना करते करते 
अनवस्थान हो जावेगा | जैन छोग उसका वारण नहीं कर सकते हैं | दूसरी बात यहद्द है कि 
अनेकान्त पक्षमं सेशय, विरोध, वेयधिकरण्य, सझ्डर व्यतिकर, अनवस्था, अप्रतिपत्ति, और अभाव 
ये आठ दोष जांते हैं । अतः एक आत्माके अनेक स््रभावोंकी व्यवस्था करना अनेकान्त मतमे 
'अशक्य है । यदि जैन लोग दूसरे दार्शनिकोंके स्वीकृत तत्त्वोंको दृष्ठान्त मानकर अपने कथब्चित् 
भेद, अभेदकी पुष्टि करेंगे, सो भी न हो सकेगी | क्योंकि हम सांख्य उन दृष्टान्तोंकी प्रमाणोंके 
द्वारा व्यवस्थिति होना नहीं मानते हैं। चित्राद्वुतवादी बोद्धोंने नीलाकार, पीताकार, हरिताकार 
आदिक अनेक आकारोंवाला एक चित्रज्ञान माना है। वह एक होकर अनेक स्वभाववाा दै। किन्तु 
वे इसकी प्रमाणोति सिद्धि नहीं कर सके हैं | क्योंकि उनका अशक्यविवेचनत्व हेतु देत्वामास है। 

इसका विचार आप जैनोंने ही पहिले प्रकरणमें कर दिया है। तथा एक ज्ञानमें आह्य अंश ग्राहक 
अंश और संवित्ति अंश ये तीन अंश मानना भी प्रमाणसिद्ध नहीं हैं । एवं नैयायिकोंने व्यापक 
सत्ता जातिको परसामान्य माना है और प्रथिवीत्व, घटल आदिको विशेषरूपस व्याप्य अपरसामान्य 
कहा है। किन्तु मध्यवर्ती द्रब्यत्त, गुणलको सामान्यका विशेष माना है। घटत्व, पटत्वको विशेष 
( ब्याप्य ) सामान्य कहा जावे तो द्वव्यल व्यापक सामान्यके और घटत्व, परत विशेष सामान्यके 

मंझले प्रथिवीत्र, जलत्व आदिको भी सामन्यका विशेष माना है। भावार्य--द्वव्यल, एथिवीत् 
आदि जैसे सामान्य दोकर भी विशेषरूप हैं, पैसे ही कथम्चित् भेदामेदको हम जैन मानढेते 
हैं। सो यद्द भी दृष्टन्त प्रामाणिक नहीं है । क्योंकि जातियोंके पक्षमें नैयायियोंका मन्तव्य वैसा दी 
निरबंलू है । ऐसे ही सत्त्तगुण, रजोगुण और तमोगुणस्वरूप एक प्रकृतितत्त्व या नत्तकी आदि 
इश्टन्तोंसे मी तुम्दारे अनंकांतकी सिद्धि नहीं होसकती है | अतः एक आत्माके नाना स्वमावोंसे 
रहित सिद्ध करनेके लिये दिये गये दमारे मुख्यरूपसे एकत्व हेतुका उन अनेक स्लवभावरूप एक 

मेचकज्ञान ( चित्रज्ञान ) आदिसे व्यामचार होना कैसे मी नहीं सम्मव है। इस प्रकार यद्वांतक 
कूटस्थ आत्मवादी कददचुके, अब आचार्य महाराज कहते हैं कि -- 
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तेप्यनेनैव पतिक्षिप्ताी, स्ववमिष्टानिष्टस्वभावाभ्यां सदसच्वस्वमावसिद्धेरप्रतिबंधात। 
ने च कस्यचिदुपचारिते सदसच्वे तत्ततोनुभयत्वस्य प्रसक्तेः। तच्चायुक्तं, सवेथा व्यापादात् । 

इस प्रकार आत्माकों सर्वथा नित्य कहनेवाले वे भी हमारे पूर्वोक्त कथनके द्वारा ही तिरस्कृत 
( खण्डित ) कर दिंये जाते हैं| क्योंकि अपने लिये सतरय॑ इृष्ट माने गये स्वभाव करके आत्माको 
सतुख्॒माव माना जविगा और अपने लिये अनिष्ट कहे गये खमावके द्वारा उसी आत्मके असत्- 

पनेकी सिद्धि की जावेगी तो एक आत्मामें सत् और असत् ऐसे दो स्वभावोंकी सिद्धि होनेका 
कोई प्रतिबंध नहीं हैं। अन्यथा कूटस्थवादी अपनी आत्माकों ही सिद्ध न कर पावेंगे | किसी वस्तुके 
केवछ उपचारसे माने गये सत्त्व और असत्व स्वभाव कुछ कार्यकारी नहीं होते हैं । यदि मुख्यरूपसे 
सत्त्व और असत्व न माने जावेंगे तो वस्तुमें यथा्थरूपसे अनुमयपनेका प्रसंग आता है और वह 
तो अबुक्त है | कोरा अनुमयपना तो खरविषाण आदि असत् पदार्थो्ें माना गया है। वस्तुमें सत् 

' और असत्का निषेध कर स्वेथा वनुमयपना आप सिद्ध नहीं कर सकते हैं। क्योंकि इसमें व्याघात 

दोष है जिस समय सत् स्वभावका निषेध करने बैठोगे, उसी समय असत् स्वभावका विधान हो 
जावेगा ओर जिसी समय असत् स्वभावका निषेध किया जावेगा, उसी क्षणंमं सत् स्भावके 
विधिकी उपस्थिति दो जावेगी । युगपद दोनों स्वमावोंका निषेध कभी नहीं हो सकता है। जो 
चुप है, वह चिलाकर अपने भौनत्रतका वखान नहीं करता है और जो हा करके अपने भौनी- 
पनेका दिढोरा पीट रहा है, वह उस समय चुप नहीं है। चुप रहकर मौन त्रतको चिल्लाकर कहना 
एक समयंगे बन नहीं सकता है। इस प्रकार सवा अनुभयपक्ष माननेमें यह व्याघात दोष आता है। 

कथच्चिदनुभयत्व॑ तु वस्तुनो नोभयस्वभावतां विरुणद्धि, कथ॑ वानु भयरूपतया 
तस्व॑ं तदन्यरूपतया चात्वामिति ब्ुवाणः कस्यचिदुभयरूपतां प्रतिक्षिपेत् । 

हां ) यदि आप किसी अपेक्षासें सतत, असत्का निषेध करनारूप अनुभय पक्ष छेगे, 
तब तो वह कथब्चित् अनुभयपना वस्तुके उमय स्वभावपनेका विरोध नहीं करता है, जैसे स्ेथा 
सतका सर्वथा असतसे विरोध है। किंतु कथब्चितस्वरूप सत्का कथश्चित् पररूप असतूसे विरोध 
नहीं है । ऐसे ही सवेथा अनुभयका सर्वंथा उभयसे विरोध है, क्रितु कथड्चित् अनुमयपनेका कथ- 
व्वितू उमयपनेसे विरोध नहीं है। दूसरी बात यह है कि जो कूटअवादी सतू असत् स्मावोंसे 
रहित अनुभयरूपपनेसे आत्मतत्तको मानरह्दा है, वह भी अनुमय स्तभावसे तत्त्पना और उससे 
अन्य उभय, सत्त, आदि समावोंसे आह्माकों अतत्तंपना अवश्य कहरदा है। ऐसा कहनेवाछ 
किसी भी वस्तुकी उमयरूपताका भला कैसे खण्डन करसकृता है ? क्योंकि स्वयं उसने उमयरूप- 
ताक़ो अपनी ग्रोदर्मे छे रखा है। 
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न सन्नाप्यसन्नो भय नानुभयभन्यद्वा वस्तु, किं तहिं ! वस्लेव सकलोपाधिरहित- 
त्वाचथा वक्तुमशक्तेखाच्यमेवेति चेत, कथ वस्तित्युच्यते ? सकलोपाधिरहितमवाच्यं वा ? 
वस्तवादिशब्दानामपि तत्राप्रवृत्तेः । 

: यहां कोई एकांतरूपसे वस्तुको अवक्तव्य कहनेवाढ बौद्ध अपना मत थों कह रहा है कि 
वस्तु सतूरूप भी नहीं है और असत्रूप भी नहीं है तथा सत् असतूका उभयरूप भी नहीं है। 
एवं सत् असत् दोनोंका युगपत् निषेघषरूप अनुभय स्वरूप भी नहीं हैं जथवा अन्य धर्म का धर्मी- 
रूप भी नहीं हैं । तब तो कैसी ! क्या वस्तु है ? इसपर हम बौद्धोंका यह कहना है कि वह वस्तु 
वत्तु ही है। संपूणण विशेषण और स्वमाबोंसे रहित होनेके कारण जिस तिस म्रकारसे वस्तुकों कदनेके 
लिये कोई समर्थ नहीं है । वस्तु किसी शब्दके द्वारा नहीं कही जाती है। कोई भी शब्द वस्तुको 
स्पर्श नहों करता है, अतः वस्तु अवाच्य ही है । यद्वि बौद्ध ऐसा कहेंगे तो हम जैन पूंछते हैं कि 
वस्तु सर्वथा ही अवाच्य है तो “' वस्तु ” इस शब्दके द्वारा भी व कैसे कह्टी जा सकेगी ! और 
वह सम्पूर्ण स्वमावोंसे रहित है | अवाच्य है, आदि इन विशेषणोंका प्रयोग भी वसुमें केप्ते छामू 
होगा १ बताओ। तथा अवाच्य इस शब्दसे भी वस्तुका निरूपण कैसे कर सकोगे ? क्योंकि सर्वधा 
अवाच्य माननेपर तो वस्तु, अवाच्य, स्वभावरद्वित, सत् नहीं, उभय नहीं है, आदि शब्दोंकी भी 
प्रवृत्ति द्वोेना वद्मां वस्तुमें नहीं घटित द्वोता है। 

सत्यामपि वचनागोचरतायामात्मादिदत्तस्पोपलम्यता भ्युपेया । सा च स्वरूपेणास्ति 
न पररुपेणेति सदसदात्मदत्वमायातं तस्य तथोपलम्यवात्। न च संदसलादिषर्मेरप्यनु- 
पलम्यं वस्लिति शकयं प्रत्येतुं खरभ्रंगांदेरापे वस्तुलप्रसंगात् । 

आझा, स्वलक्षण, विज्ञान, आदि तत्त्वोंको वचनोंक द्वारा अवाच्य माननेपर भी वे जानने 
योग्य स्रसाववाले हैं, यह तो बोद्धोंको अवश्य ही मानना चाहिये। अन्यथा उनका जगत सद्भाव 
दी न द्वो सकेगा । ज्ञानके द्वारा ही ज्ञेयोंकी व्यवस्था होना सब ही ने इृष्ट की है। ऐसी प्रमेय दो 
जानिकी दान आत्मा आदि तत्त्व अपने अपने सभात्रोंत्े ही जाने जावेंगे | ज्ञानको बहिर॑ग 
स्वलक्षण रूपसे नहीं जाना जा सकता है। और ऐसा निर्णय हो जानेपर वह आत्मा थादि तत्तोंकी 
जाने-गयेपनकी योग्यता अपने स्वरूपसे हैं ओर दूसरे पदार्थोके ख्वरूपसे नहीं है। इस प्रकार 
आपके मंतव्यसे भी सदात्मक और असदात्मक तत्व मानना जाया। क्योंकि उन आत्मा आदि 
तत्त्वोंका तिस ही प्रकारसे जानागयापन सिद्ध द्वोता है । सत्तत, असत्त्व, उमय और अनुभय तथा 
अन्य स्वकीय स्वमावोंसे भी जो जानने योग्य नहीं है, वह वस्तु है । ऐसा भी नहीं प्रतीत किया 
ज़ा सकता है । क्योंकि सम्पूर्ण पर्मोते रहितको भी यदि वस्तु समझ छिया जावेगा तो खरविषाण, 
बंध्यापृत्र, आदिको भी वस्युपना निर्णीत किये जानेका असंग होगा। जो कि बोद्धोंको इृष्ट नहीं है। 
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भर्मेधमिरूपतयानुपरुभ्यं स्वरूपेणोपरुभ्य॑ वस्त्विति चेतू, यथोपलभ्य तथा सत् 

यथा चानुपलम्यं तथा तदसदिति। तदेव॑ सदसदात्मकत्व॑ सुद्रमप्यनुसृत्य तस्य प्रतिश्षे- 
प्तुमघ्क्तेः । ततः सदसत्वस्व भागों पारमार्थिकों कचिदिच्छवा5नन्तस्वभावाः प्रतीयमाना- 
स्तथात्मनो भ्युपगन्तव्याः । । 

बौद्ध कहते हैं कि पम और घर्मी तथा काये और कारण एवं आधार आधेय इत्यादि 
स्वमात्रों करके वस्तु नहीं देखी जाती है। देखने योग्य भी नहीं है। हां ! अपने स्त॒रुक्षण स्वरूपसे 
तो वह वस्तु जानने योग्य है ही। अतः जैनोंका दिया दोष हमारे ऊपर छागू नहीं होता है। 
प्रेथकार कइते हैं कि यदि बोद्ध ऐसा कंगे तब तो बलात्कारसे उनको अनेकांतकी शरण लेनी 
पड़ी । क्योंकि जिस स्वरूप करके जिस ढंगसे वस्तु उपलब्य है, उस प्रकारसे वह सतरूप है ओर 
जिन परकीय स्वभावोंकरके वस्तु नहीं जानी जा रही है, उन प्रकारोंसे वह असत्रूप है। 
इस प्रकार दोनों बांते पिद्ध हो गयी । इस कारण बहुत दूर भी जाकर बिलम्बंस आप बौद्धोंको 
इस प्रकार स्याद्वादमतका अनुसरण करना पडा। उस वस्तुके सदात्मक और असदात्मकपनाका 
आप खण्डन नहीं कर सकते हैं। इस कारणसे किसी भी स्तरकक्षण या. ज्ञानंमे सत् और असत् 
स्वभावोंको वस्तुभूत मानना चाहते हो तो आत्माके उसी प्रकार प्रमाणोंत्ते भरे प्रकार जाने जा रहें 
अनन्त स्वभाव भी वस्तु भूत स्वीकार कर लेने चाहिए | विना स्वभावोंके वस्तु ठहर द्वी नहीं सकती 
है। बल्तुत्वत मी तो एक स्वभाव ही है। वैसे ही आत्माके आत्त्त, ज्ञान, इच्छा, क्रोष, अखिल, 
अवाच्यत्त्व, शेयत्व, बद्धत्, मुक्तत्व, कर्तृत्व, मोक्तापन, बालल, कुमारलर आदि अनंत स्वमाव हैं। 

तेषां च ऋ्रमतो विनाशोत्यादों तस्थैवेति सिद्द त्यात्मकलमात्मनों ग्रुणासम्बन्धेतर- 
रूपाभ्यां नाशोत्यादव्यवस्थानादात्मत्वेन प्रोव्यलसिद्धे! । 

तथा आत्मा प्रतिक्षण अनेक स्वभात्रोंका उत्ताद दोता है और अनेक स््रभावोंका नाश होता 
रहता है। उन स्वभावोंका क्रमसे उत्पाद और विनाश होना उस आत्माका ही किसी अपेक्षासे 
उत्पाद विनाश होजाना है। क्योंकि वे स्वभाव आत्मासे कथज्चित् अमिन्न है। इस कारण उत्पाद, 
व्यय, ओोब्य, थे तीन आश्माके तदात्मक धर्म सिद्ध हो जाते हैं। पादेक्के प्रकषणका संकोच करते हैं 
कि आत्मामे सम्यर्दर्शन आदि गुणोंके उत्तन्न हो जानेपर पहिलछी गुणोंसे असम्बन्धित अवस्थाका 
नाश्व हुआ तथा नवीन गुणोंके स्ंबंधीपने इस दूसरे ख़रूपसे आत्माका उत्ताद हुआ ओर चैतन्य- 
सरूप आत्मापने करके ध्रुवपना सिद्ध है। यही आत्मामें त्रिकक्षणपना व्यवस्थित हो रहा है। 

ततोषि बिभ्यता नात्मनों भिन्नेव गुणेन सम्बन्धो भिमन्तब्यों न चासंबद्धस्तस्मैव 
गुणों व्यवस्थापयितुं श्रक्यों, यतः “ सम्बन्धादिति हेतुं! स्थादि ”ति सृक्त नित्यकांते 
नास्मा हि बंधमोक्षादिकायंस्य कारणमित्यनवस्थानात् । 
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यदि कूटथ नित्य आल्माको कददनेवाके वादी अत्माको अनित्य हो जानेके मरंगकी आप- 
तिकी कल्पना कर आल्ाके उस त्रिलक्षणपनेसे भी ढरते हैं, तो वे नैयायिक, वैशेषिक विचारे 
आत्मासे सर्वथा मिन्न माने गये गुणके साथ आत्माका सम्बन्ध होना कैसे मी नहीं स्वीकार कर 
सकते हैं । जो गुण आत्मासे सर्वेथा मिन्न पडा हुआ है, वह असंबद्ध गुण उस आत्माका ही है, 
यह व्यवस्था भी तो नहीं की जा सकती है, जिससे कि समवाय संबंध हो जानेसे वे ग्रुण विव- 
क्षित आत्माके नियत कर दिये जाते हैं। इस प्रकार उनका पूर्वोक्त हेतु मान लिया जाता । क्योंकि 
समवायसंबंध तो ज्ञानकों आकाश जोड देनेके लिये भी वैसा ही है | वह तो एक ही है। इस 
कारण दम जैनोंने पद्वकि एक सो सत्नह्ववीं कारिकाँ बहुत अच्छा कहा था कि कूटस्थ नित्य॑ंका 
एकांत पक्ष लेनेपर आत्मा बंध, मोक्ष, तत्तज्ञान, दीक्षा आदि कार्योका फारण नहीं हो सकता है। 
क्योंकि पूर्बोक्त प्रकारसे अनवस्था हो जाती है। भिन्न कद्दे गये गुणोंका समवाबसंबंध और मित्र 
माने गये समवायका भिन्न हो रहा ल्वरूपसंबंध आदि संबंध कश्पना करते करते अनवस्था है ओर 
त्रिछक्षण माने विना आपके कूंटस्थ नित्य स्वीकार किये गये आत्माकों अवस्यथिति ( सिद्धि ) भी 
नहीं दो सकती है । 

क्षणक्षयेअपि नेवास्ति कार्यकारणताउ्जसा । 
कस्यचित्कचिद॒त्यन्ताव्यापाराद्चलात्मवत् ॥ १२४ ॥ 

कूटस्थ नित्यके समान एक क्षणमें ही नष्ट होनेवाले आत्मांम भी निर्दोष रूपसे झट कार्यक्रारण 
भाव नहीं बनता है। क्योंकि एक ही क्षणंमें नष्ट होनेवाके किसी मी पदार्थका किसी भी एक कार्य में 
व्यापार करना अत्यन्त असम्भव है। पदिले क्षण आत्मछाभकर दूसरे क्षणमें दी कोई कारण किसी 
कार्यमें सहायता करता है। किन्तु जो आललाभ करते द्वी प्र॒त्युके मुखमें पहुंच जाता है, उसको 
कार्य करनेका अवसर कहां १ अतः कूटस्थ निश्चल नित्य कारणसे विपरिणाव होनेके विना जैसे 
अर्थक्रिया नहीं होने पाती है, वैसे ही क्षणिक कारण भी किसी अर्थक्रियाकों नहीं कर सकता है। 

ध्षणिकाः सर्वे संस्काराः स्थिराणां कुतः क्रियेति निव्योपारतायां क्षणक्षयैकान्ते 

भूविरेव क्रियाकारकव्यवद्वारमागिति डुवाणः कथमचलात्मानि निव्यापारेपि स्वेया भूति- 

रेब क्रियाकारकव्यवद्ारमनुसरतीति ग्रतिक्षिपेत् । 

बीद्ध कहता है कि रुपस्कंध, वेदनासस्कंघ, विज्ञानस्कंप, संश्ञास्कंध और संस्कारस्कंप 

में सबके सब संस्कार क्षणिक हैं । भला जो कूटस स्थिर हैं, उनके अभेक्रिया कैसे हो सकती है ! 

इस प्रकार अनेक, समुदाय, साधारणता, मश्कर उतन्न द्ोना, प्रद्यभिज्ञान कराना, अन्वित करना 

आदि व्यापारोंते रद्धित दोनेपर मी सर्वभा निरन्वय क्षाणिकके एकांतपक्षमे उसन्न होना दी क्रिया है 
4 . नि 
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ओर क्षणिक पदार्थों उसका कारण कद छो ! इसके अतिरिक्त वास्तविक कार्यकारणमाव कोई 
पदार्थ नहीं है । अतत् पदार्भक्ी उत्पत्ति द्ञोजाना दी क्रिया, कारकके लोकिक व्यवद्ारकों घारण 
करती है, इस प्रकार कददनेवाला बौद्ध उन सांख्योंके माने गये “ सर्व व्यापारोंसे रद्तित कूटस्थ आत्मा 
भी सर्व प्रकारोंसे विधमान रहनारूप मूति दी क्रियाकारकव्यवहारका अनुसरण करती है ?? इस 
सांड्य सिद्धांतका कैसे खण्डन कर सकेगा! बताओ तो सही। मावार्थ--आप दोनों ही मुख्यरूपसे 
तो कार्यकारणमाव मानते नहीं है | केवक व्यवहारसे असतू की उत्तति भोर सतका विद्यमान रहना 
रूप मूतिको पकड़े हुए हैं। ऐसी दशामें कल्पित किये गये कार्यकारणभावसे आप दोनोंके यहां बंध, 
मोक्ष आदि व्यवस्था नहीं बनसकती है । 

अन्वयव्यतिरेकादो यस्य दृष्टोनुवर्तकः । 
स तद्लेतुरिति न््यायस्तदेकान्ते न सम्भवी ॥ १२५ ॥ 

जो काये जिस फारणके अन्वयव्यतिरेकभावसे अनुकूल आचरण करता हुआ देखा गया है, 
वह काये उस कारणसे जन्य है। इस प्रकार भ्रमाणोंके द्वारा परीक्षित किय्रा गया न्यागयुक्त कार्ब- 
कारणभाव उनके एकांतपक्षों में नहीं सम्भव है। क्योंकि भो परिणामी मौर कारांतरस्थायी होगा, 
वही अस्तयव्यतिरिकको घारण कर सकता है । कूटर्थ नित्य या क्षणिक पदार्थ नहीं। 

नित्मैकान्ते नाखि कार्यकारणभावो नव यव्यतिरिका भावात् , न हि कर चिश्षित्यस्य 
सद्भावो5स्वयः सर्वनित्यान्यप्रसंगात् । प्रकृतनित्यसद्भाव हव तदन््यनित्यसद्भावेडपि 
भावात् , सवैयाविशेषा मावात् । 

पदार्योके नित्यत्वका एकांत दठ मान लेनेपर कार्यकारणभाव नहीं बनता है। क्योंकि कार्ब- 
कारणभावका व्यापक अन्वयव्यतिरेक वहां नहीं है । व्यापकके जभावम व्याप्य नहीं ठदर सकता 
है। कार्यके होते समय किसी भी एक नित्यकारणका वहां विद्यमान रहना ही अन्वय नहीं है। यों तो 
सभी नित्य पदार्थोके साथ उस कार्यका अन्वय बन बैठेगा। ज्ञान कार्यके दोनेपर जैसे भात्मा नित्य 
कारणका पहिलेसे विद्यमान रहना है, वैसे ही आकाश, परमाणु, काछ, आदिका भी सद्भाव है । 
अतः प्रकरण पढ़े हुए नित्य आत्माके सद्भाव होनेपर जैसे ज्ञानका होना माना जाता है वैसे ही 
उस आश्मासे अन्य माने गये आकाश आदि नित्य पदार्थोके होनेपर भी ज्ञान कार्यका होना माना 
जावे । आकाश, काल आदिसे मात्मारूप कारणमें सभी प्रकारोंसे कोई विशेषता नहीं है । 

नापि व्यतिरकः शाश्वतस्य तदसम्भवात्। देश्वव्यतिरेकः सम्भवतीति चेतू, न, 
तस्य व्यतिरेकत्वेन नियमयितुमणक्तेः, । प्रकृतदेशे विवक्षितासबंगतनित्यव्यतिरेकृवद्विव- 
छ्षितासवंगतनित्यव्यतिरिकस्पापि सिद्ध! तथापि कस्यचिद॒न्वयव्यतिरेकसिद्धों संवेनित्या- 
न्वयब्यतिरेकसिद्धिप्रसंगात् , कि कस्य काम स्यात् १। 
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और सर्वेथा नित्य माने गये पदार्थका कार्यके साथ व्यतिरेक भी नहीं बन सकता है । क्योंकि 
सदा हहनेवाढे कारणका “ जब कारण नहीं हैं तब कार्य नहीं है ” ऐसा वह व्यतिरेक बनना 
सम्भव नहीं है। यदि आप यों के कि नित्य पदार्थोंका कालव्यतिरिक न सही, किन्तु देशव्यतिरेक 
तो भके प्रकार बन जावेगा अगोतू जिस देशमे नित्य कारण नहीं हैं, उम्त देशमें उसका कार्य मी 
उत्पन्न नहीं होपाता है, यह कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि वास्तव विचारा जावे तो कार 
व्यत्रिकको ही व्यतिरिकपना है। उस देशव्यतिरिकको व्यतिरिकपनेकरके नियम करना नहीं हो सकता 
है। कुछाल या दण्ड जिस देश रहते हैं, उसी देशम घट उत्नन्न नहीं होता है। कोरिया जहां 
बैठा है, उसी स्थानपर कपड। नहीं बुना जारहा है | दूसरी बात यह है कि आपके मतानुसार 
पाने गये आत्मा, आकाश आदि व्यापक द्रव्योका देशव्यतिरेक बनता भी नहीं है। बदि अव्या- 
पक द्रव्योका देशव्यतिरेक बनाओगे तो प्रकरणम पड़े हुए कार्येदेशम ,विवक्षाकों प्राप्त हुए किसी 
अब्यापक नित्य द्रव्यका जैसे देशव्यतिरिक बनाया जा रहा है, वैसे दी विवक्षामें नहीं पड़े हुए 
दूसरे अव्यापक नित्य पदार्थका भी देशव्यतिरेक सिद्ध हो जावेगा । मावार्थ--जैस पाथिव परमा- 
णुओंके न रहनेसे घट नहीं बनता है वैसे यों मी कह सकते हैं कि जलीय परमाणु या मनके न 
रहनेसे घट नहीं बना है। इसका नियम कौन करेगा कि घटका प्रथ्वी परमाणुओंके साथ देशव्यतिरेक 
है, जलीयपरमाणु, तैजसपरमाणु, मन, जादिके साथ नहीं है। जो पदार्थ वहां कार्यदेश्म नहीं है 
उन सबका अभाव वहां एकसा पडा हुआ है। तैसा होनेपर मी किसी एक विवक्षित नित्य कारणके 
साभ ही प्रकृत कार्यका मनमाना अन्वयव्यतिरेकमाव पिद्ध करोगे तो सवे ही नित्य पदार्थेके साथ 
अन्वयव्यतिरिक मावकी सिद्धि द्वो जानेका प्रसंग होगा। कद्दो जी | ऐसी दशामें फोन किस कार- 
णका कार्य हो सकेगा ! अव्यवस्था द्वो जावेगी | उस कार्यके कारणोंका निर्णय न हो सकेगा। 

ततो5चलात्सनोन्वयव्यतिरेकौ निवेमानौ स्वव्याप्यां का्यकारणतां निवर्तेयतः 
तदुक्त+-“ अन्वयव्यतिरेकाधो यस्य दृष्टोडुवतेकः, स मावस्तस्य तद्धेतुरतो भिन्नाञ्न 
सम्भव! ” इति, न चाय॑ न्यायरतग्र सम्भवतीति नित्ये यदि कार्येकारणताग्रतिक्षेपस्तदा 
क्षणिकेपि तदसम्भवस्याविशेषात् । 

उस कारणसे सिद्ध होता है कि कूटर्थ नित्य आत्मासे अन्वयव्यतिरेक दोनों निशृत्त होते 
हुए अपने व्याप्य होरदे कार्यकारणमावको भी निशत्त कर ढेते हैं। सो ही इस प्रकार अन्यत्र कहा 
है कि जो काये जिस कारणका अन्वयव्यतिरिक रूपसे अनुसरण करता हुआ देखा गया है, वह 
पदाय उस कार्यकरा उस रूपसे कारण हो जाता है । इस कारण जो सर्वथा भिन्न है जथांत् अपने 
कतिपम स्वभावोंसे कार्यरूप परिणत या सहायक नहीं होता है, उत्त कारणते उस कार्यकी उत्पत्ति 
नहीं होती है। किंतु यह अम्वयव्यतिरेकरूप न्याय वहां सर्वथा नित्यमें नहीं सम्मकता है। इस 
कारण यदि कूटर्थनिस्यमें कार्यकारणमावका बौद्ध लोग खण्डन करते हैं, तब तो उनके पुकात रूपए 
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मानि गये क्षणिक पदार्थ मे भी अन्वयव्यतिरेिक ने होनेसे उस कार्यकारणमावका नहीं दो सकना 
एक्सा है। मावार्थ--क्षणिक और नित्यमें काये न कर सकनेकी अपेक्षासे कोई अन्तर नहीं है ) 

तत्र हेतावसत्येव कार्योत्पादेन्वयः कुतः । 
व्यतिरेकश्च संबत्या तो चेत किं पारमाथिकम ॥ १२६ ॥ 

बोद्धोंके माने गये क्षणिक एकांतमे तो पूर्वक्षणवर्ती देतुके न रहनेपर ही कार्यका उत्पाद होना 
माना गया है। भला ऐसी दक्षा्मे अन्वय कैसे बनेगा ! द्वेतुके होनेपर कार्येके दोनेकी अन्वय कहते 
हैं। कितु बोद्वोंने देतुक नाश होनेपर कार्य होना माना है यह तो अन्वय बनानेका ढंग नहीं है । 
और बीद्धोंके यहां व्यतिरिक भी नहीं बन सकता है| पर्योकि कार्यकालमे असंखु्य अभाव पड़े हुए 
हैं। न जाने किसके अमाव होनेसे वर्तमानमें कार्य नहीं हो रहा है। यदि वास्तविक रूपसे कार्यका- 
रणभाव न मानकर कल्पितव्यवहारसे उन अन्वयब्यतिरिकोंकों मानोगे दब तो आपके यहां वास्तविक 
पदार्य क्या हो सकेगा ! बताओ। अर्थात् जिसके यहां वस्तुमूत कार्यकारणमाव नहीं माना गया है, 
उसके यहां कोई पदार्थ ठीक न बनेगा। स्याद्वाद सिद्धांतमें सर्व पदार्थोंको परिणामी माना है। 
अतः सभी अर्थ कार्य और कारण हैं, किंतु नेयायिक या वैशेषिकोंने भी सभी पदार्थेमिंसे किन्हींको 
कारणतावच्छेदक पर्मोसे अवच्छिन्न स्वरूपसे और कितनोंकों कार्यतावच्छेदक पर्मोसे अवच्छिन्न होते 
हुए ही सत् पदार्थ माना है। किंतु बौद्धोंके यहां वस्तुमूत पदार्थोंकी व्यवस्था नहीं बन पाती है। 

न दि क्षणक्ष्येकांते सत्येव कारणे कार्यस्योत्पादः सम्भवति, कार्यकारणयोरेकका- 
लानुषगात्। कारणस्थेकसिन् क्षण जातस्य कार्यकाले5पि सच्चे क्षणमंग भंगप्रसंगाच । सर्वथा 
तु बिनष्टे कारणे कार्यस्योत्पादे कथमन्वयो नाम चिरतरविनष्टान्वयवत् । ठत एव व्यतिरे- 
कामावः कारणाभावे कार्यस्यामभावा भावात् । 

एक क्षण पैदा होकर दूसरे क्षणमें पदार्थ नष्ट हो जाते हैं। इस प्रकार क्षणिकपनेके एकान्तर्म 
कारणके होनेपर ही कार्यक्री उत्पत्ति होना यह अन्वय नहीं सम्मत्र है। क्योंकि थों तो पहिछे पीछे 
होनेवाले कारण भौर कार्योंको एक ही कालम रहनेका प्रसंभ आता है और यदि पद्विले एक समयमें 
उत्पन द्वो चुके कारणक्रो उत्तरवर्ती कार्यके समयंगे भी विद्यमान मानोंगे तो भापके क्षाणिकपनेके 
सिद्धान्तका मेंगें दोजानेका प्रसज्ञ आजावेगा | यदि क्षणिकलकी रक्षा करोंगे तब तो सभी प्रकारसे 
कारणके नष्ट हो जानेपर कार्यका उत्पाद माना गया। ऐसी अवस्थामें मछा अन्वय कैसे बन 
सकेगा ! बताओ १ । जैसे कि बहुतकाल पहिले नष्ट द्वो चुके पदार्थके साथ वर्रभाव कार्यका 
अन्तय नहीं बनता है, वैसे एक क्षण पूर्वरमें नष्ट होगये कारणके साथ मी अस्वय न बनेगा। 
दूसरे आपके यहां उस ही कारणसे ब्यतिरेक भी नहीं बनता -है। क्योंकि कारणके अभाव द्वोनेपर 
कार्यका जमात दोजाना नहीं द्वोता है। प्रत्युत कारणके नष्ट हो जानेपर ही तुम्दारे यहां कार्ग 
होगा माना जाता है। 
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स्पान्यतं, स्वकाले सति कारणे कारयेस्यथ स्वसमये प्रादुर्भावोन्न्वयो असति 
वा5 भवन व्यतिरेको न पुनः कारणकाले तस्थ भवनमन्वयो न््यदाल्वमवन॑ व्यतिरिकः। सर्व- 
थाप्यमिह्नदेशयोः कार्यकारणभावोपगमे कुतो 5प्रिधृमादीनां कार्यकारणमावों ! मिल्नेदश- 
तयोपरलम्भांद । मिन्नदेशयोस्तु का्येकारणमावे मिन्नकालयो! स क्य॑ प्रतिक्षिप्यते येना- 
न्वयव्यतिरकों ताइशों न स्याताम । 

सम्मवतः बोद्धोंका यह मत भी होवे कि अन्वयव्यतिरिक भावके लिये कार्य और 
कारणका समानदेश तथा समानकाऊ द्वोनेका कोई नियम नहीं हैं। कारणका अपने कालूमे 
रहना द्वोनेपर काका अपने उचित काछमे प्रकट होजाना तो अन्वय है और अपने काहें 
कारणके न द्वोनेपर कार्यका स्वकीय कालमें नहीं पैदा होना ही व्यतिरेक है। किन्तु किर 
कारणके समयमे उद्ध कार्यका होना यह अन्वय नहीं है तथा जिस समय कारण नहीं है, उस 
समय कार्य भी नहीं उपज रहा है, वह व्यतिरेक माव भी नहीं है। इसी प्रकार कारणके देशमे 
कार्येका होना और जिस देशमे कारण नहीं है, वहां कार्य न होना, यह अमिन्नदेशता मी कार्य- 
कारणमावम उपयोगी नहीं दे । सत्र दी प्रकारंस अमिलदेशवाढोंका यदि कार्यकारणमाव स्वीकार 
किया जावेगा तो अभि और धूम तथा कुछाक और घटका कार्यकारणभाव कैसे दो सकेगा ! 
क्योंकि अभि तो चूर्देम है और घुएंकी पंक्ति गृहके ऊपर दीखती है। ऐसे ही कुराल और 
घटके देशमे भी एक हाथका अन्तर है। यों मिन्न मित्र देशोंमे वर्तरहे पदार्थों कार्यकारणमभाव दीख- 
रहा है । कीं कहीं तो कार्यकारणभावमे असंखु्य योजनोंका अन्तर पडजाना आप जैनोंने भी माना 
है। दूरवर्ती सूथ कमरछोंको विकसित करता है। कहां भगवानका जन्म और कहां देवोंके स्थानों में 
सिंदनाद धण्ट! बजना तथा नारकियोंको भी थोडी देरतक दुःखवेदन न होना। एवं यहां बैठे 
हुए जीवोंका पुण्यपाप न जाने कहां कहां अनेक पदार्थों परिणाम करा रहा है। हस कारण 
भिन्न देशपनेते भी कार्यकारणभाव देखा जाता है । इस प्रकार भिन्न भिन्न देशवाले पदार्थोका भी 
यदि कार्यक्रारणभाव स्व्रीकार किया जावेगा तो मिन्न मिन्न कालत्राढे पदार्थोंक्रा कार्यक्ारणभाव 
होना जाप जैन कैसे खण्डित करते हैं। जिप्ते कि क्षणिक माने गये भिन्न कालवाले पदारयेंमें वैसे 
अन्वय व्यतिरिक न बने। भावार्ग---मिन्न काल्वालोंके मी अन्त्रय व्यतिरिक बननेमें कोई क्षति नहीं हैं । 

कारणलेनानभिमते5प्यर्थे स्वकाले सति कस्यचित्स्वकाले भवनमसाति वा5मवनम- 

न््वयो व्यतिरिकश्॒ स्यादित्यपि न मन्तव्यमन्यत्र समानत्वात्। कारणल्वेनान भिमतेयें स्वदेशे 

सति सर्वस्य स्वदेशे मवनमन्वयों असति वाउमव्न व्यतिरेक इस्यपि वक्त शक्यत्वात्। 

स्वथोग्पताविशेषास्कयो भिदेवार्थयो मिंज्ञदेशयो रनव यव्यतिरेकनि यमा त्का यंका रण नियम परि - 

कृल्पनायां मिल्लकाऊयोरपि स॒ कि न भवेत्तत एवं सर्वेया विशेषाभावात् | 
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जभी तक बौद्धोंका द्वी मत चक्र रहा है। कारणपनेसे नहीं भी स्वीकार किये गये अभेके 
अपने काछते होनेपर चाहे किसी भी कार्यका अपने काछमे हो जाना और उस तटस्य कारणफे न 
दोनेपर न होना, ऐसा अन्वय और व्यतिरेक भी बन बैठेगा | तब तो चादे कोई मी चाहे जिस 
किसीका कारण बन जावेगा । कोई व्यवस्था न रहेगी। इस प्रकार जैनोंकी ओरसे किया गया कटाक्ष 
भी नहीं माना जावेगा । क्योंकि भाप जैनोंके माने हुए उस दूसरे देशव्यतिरिकम भी यही जब्यवस्था 
समानरूपसे होगी । कार्यकारणमार्वं मिन्नदेशवृत्तित मानना तो आपको आवश्यक है ही । तब हम 
भी यह कह सकते हैं कि कारणपने करके नहीं माने गये पदार्थके अपने देशमे रहनेपर सर्व ही 
कार्योंका अपने अपने देशम उत्पन्न होना अन्वय है और अनिच्छित कारणके न दोनेपर विवक्षित 
कार्योंका वहां न होना व्यतिरेक है। तथा च भिन्न भिन्न कालवाले कार्यकारणों में अन्वयध्यतिरेक बनाने 
पर हमारे ऊपर चाहे जिस तटत्व पदार्थकों कारणपना प्राप्त द्वो जाबेगा, यह आप जैन जतिप्रसक् 
देंते हैं । उसी प्रकार भिन्न भिन्न देश्षवारे कार्यकारणों में अन्वय व्यतिरेक बनानेपर भ्आापके ऊपर भी 
हम सौगत यह अतिप्रसंग दोष कह सकते हैं कि चाहे जिस किसी भी भिन्न देशमे पढ़ा हुआ 
उदासीन पदाथे जिस किसी मी कार्यका कारण बन बैठेगा । यदि आप जैन परिक्षेषमे यह कहपना 
करेंगे कि कोई कोई ही कारण, कार्यरूप अर्थ दोनों मिलदेशवाके भी होकर अपनी अपनी 
विशेष योग्यहाके बढसे अन्वय व्यतिरेक नियमके अनुसार कार्यकारणभावके नियमको धारण करते 
हैं, सभी मित्र देशवालोंको या चाहे जिस किसीको कारणपनेकी योग्यता नहीं है, तब तो हम 
बोद्रोंके यहां भी उस ही कारण मिन्न भिन्न कालवाले किन्हीं ही विवक्षित परदार्थोंका अन्य 
व्यतिरिक हो जानेसे कार्यकारणभावका वह नियम क्यों न हो जावे ! । भिन्न कालवाले चाहे जिस 
किसीके साथ कार्येकारणमाव नहीं है। योग्यके दी साथ है। आपके भिन्न भिन्न देशवालों में कार्यका- 
रणमाव माननेसे दमरे मिन्न काल्वालोंका कार्यकारणभाव मानना सभी प्रकारोंसे एकसा है । कोई 
अन्तर नहीं है । 

तदेतदप्यविचारितरम्यम् । तन््मते योग्यताप्रतिनियमस्य विचायेमाणस्यायोगात् । 
योग्यता द्वि कारणस्य कार्योत्पादनशक्तिः, कार्यस्य च कारणजन्यत्वश्वक्तिस्तस्याः प्रवि- 
नियम, घालिवीजाडुरयोअ भिन्नकाललाविश्ेषेषि शालिबीजस्पेव शाल्यह्नरजनने भक्तिने 
यवदीजस्प, तस्य यवाहुरजनने न श्ाढिबीजस्पेति कथ्यते । 

अब आचार्य कहते हैं कि वहसि लेकर यहां तक बौद्धोंका यह सब कहना भी विचार ने 
करनेतक ऊपरंसे छुंदर दीखता है। किंतु विचार करनेपर तो वह ढीलू पोछा निस्सार जचेगा। क्योंकि 
स्याह्मादियोंके मतमें योग्यता पदार्भोकी परिस्थितिके अनुसार स्त्रात्ममूत परिणति मानी गयी है। 
भतः वस्तुमृत योग्यताके विशेषत्ते तो विवक्षित पदार्थोमे ही कार्यकारणमाव बन जाता है। किंतु 
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बोद्धोंके मतभें ठीक ठीक विचार करनेपर विवक्षिल कार्यकारणोंमं नियमित योग्यता नहीं धन सकती 
है। क्योंकि बौद्ध छोग अपने तत्त्व कदे गये स्वरक्षणॉंकी औपाधिक स्वभावोंसे रद्षित मानते हैं। 
कार्यकारणभाव व्यवहारसे दी माना गया है, वास्तविक नहीं | इसका विशेष विवरण यों है कि 
कार्यकारणमावके प्रकरणमे योग्यताका अर्थ कारणकी कार्यको पैदा करनेकी शक्ति और कार्यकी 
कारणसे जन्बपनेकी शक्ति ही है। उस योग्यताका प्रत्येक विवक्षित कार्य कारणोंमें नियम करना 
यही कहा जाता है कि घानके बीज और धानके अंकुरों में मिन्न मित्र समयवृत्तिपनेकी समानताके 
दोनेपर भी साठी चांवढके बीजकी द्वी धानके अंकुरको पैदा करनेमें शक्ति है। किंतु जोके बीजकी 
घानके अंकुर पैदा करनेमें शक्ति नहीं है। तथा उस जीफे बीजकी जोके अंकुर पैदा करनेगे शक्ति 
है। दां, घानका बीज जौके भंकुरको नहीं उत्पन्न कर सकता है । यही योग्यता कही जाती है। 

तत्र कुतसतच्छक्तेस्ताइशः प्रतिनियमः १ खभावत इति चेन्न, अप्रत्यक्षत्वात् | परो- 
क्षस्य शक्तिप्रतिनियमस्य पर्यनुयुज्यमानतायां स्वभावेरुत्तरस्पासम्भवात्, अन्यथा सर्वस्य 
विजयित्वप्रसड्भात्। प्रत्यक्षप्रतीत एवं चार्थे पर्यनुयोगे स्व॒भावैरुतरस्य स्वयमभिधानात् । 

वहां काये, कारण, के प्रकरणमे ऊपर कह्दी गयी उस योग्यतारूप शक्तिका वैक्षा प्रत्येक 
नियम आप कैसे कर सकेंगे ! बतछाइये। यदि आप बौद्ध छोग पदार्थोके स्वभावसे ही योग्य ताक 
नियम करना मानेंगे अर्थात् अमिका कार्य दाह करना है और सूर्यका कार्य घाम करना है। जरू 
ठण्ड को करता है, यह शक्तियोंका प्रतिनियम उन उन पदार्थोंके स्वभावसे होजाता है । आम दाह 
क्यों करती है ? इसका उत्तर उसका स्वभाव ही है, यही मिलेगा। सो आपका यद्ट कट्टना ठो ठीक 
नहीं है। क्योंकि असर्वज्ञोंको शाक्तियोंका प्रत्यक्ष नहीं द्ोता है। परोक्ष शक्तियोंके प्रत्येक विवक्षित 
पदार्भथमें नियम करनेका जब हम ' क्यों करता है  ”” यह प्रश्नरूप चोद्य उठावेंगे, उस समय आप 
बीौद्धोंकी ओरसे पदार्थोके स्वभावों करके उत्तर देना असम्भव हैं | अन्यथा यानी इसके प्रतिकूल 
प्रत्यक्ष न करने बोग्य कार्योंने भी प्रश्नमाछाके उठानेपर स्वभावोंके द्वारा उत्तर देदिया जावेगा, तब 
तो सभी वादी प्रतिवादियोंको जीत जानेका प्रसक्ञ हो जावेगा, स्वभाव कहकर सभी जीत जावेंगे। 

अबतक सभी दाशैनिक यही मानते चले आरदे हैं के प्रत्यक्ष प्रमाणके द्वारा जाने गये दी अभेमें 
यदि तर्क उठाय। जावे, तब तो वस्तुके स्वभावों करके उत्तर देना समुचित है। कितु परोक्ष प्रमाणसे 

अविशद जाने गये पदार्भम प्रश्न उठानेपर वस्तुस्वभावों करके उत्तर नहीं दिया जाता है। इस 

बातको आप बौद्धोंने मी स्वयं कहा है। भला जिस पदार्थका म्रलक्ष दी नहीं है, वह यह उत्तर 
कैसे संतोषजनक हो सकता है कि द्रम क्या करें यह तो वस्तुका स्वभाव ही है। नैयायिकके दोष 
देनेपर मीमांसक कई देगा कि शब्दका नित्य द्वोना वस्तुका स्वभाव है और मीमांसकके दोषोत्थानपर 
जैयामिक कद देगा कि शब्दका अनित्यपन वस्तुस्वभाव है। स्वभाव क्ककर जीतनकी व्यवस्था 
होजानेपर तो व्यभिचारी मांसभक्षी, चोर आदि भी पूरा छाम उठाढेंगे। 

७०५५५ ०५ २५४५८: 
न्न््््व्स्भ्य्त््््म्स्स््न्स््स्स्स्स्समस््््स्स््स्सससभिभभभ् य्यिथय्य्श्थ्य्््स्क्लय़्आ़़आ़आथ़थि ििियशजधर 2४७०७ ६ २५८०४३६ ८४०5 ०५७८००५७००३०+५८४> लक ल्जल पलपल पर +ल मन, 
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कथमन्यथेद शोभेत,--“ यत्किज्चिदात्मामिमर्त विधाय, निरुचरसत्र छृतः परेण, 
वस्तुस्वभावेरिति वाच्यमित्थं, तदुत्तरे स्याद्विजयी समस्तः ॥ १ ॥ प्रत्यक्षेण प्रतीते<र्थे, यदि 
पर्युयुज्यते, स्वभावेरुचरं वाच्यं, दृष्टे कानुपपन्नता ॥ २ ॥ ”” इति। 

यदि प्रत्यक्षित कार्यके होनेपर स्वभावोंसे उत्तर देना और परोक्षमर स्वभावों करके उत्तर न 
देना यह न्याय न मानकर अन्य प्रकारसे मानोंगे तो आपका इन दो कोकों द्वारा यह कथन कैसे 
शोभा देगा कि जो कुछ मी सच्चा झेठा, अपनेको अभीष्ट तत्त्व है, उसका प्रतिवादीके सन्मुख 
पूर्वपक्ष करके पीछे प्रतिवादीके द्वारा समीचीन दोष उठानेसे यदि वादी वहां निरुत्तर कर दिया 
जावे तो भी वादी चुप न बैठे, किंतु ऐसा ही वस्तुका स्रभाव है, ऐसा ही वस्तुका खमाव है, इस 
प्रकारसे उस प्रातिवादीके दोष उत्थापनका उत्तर देता रहे, ऐसा अन्याय करनेपर तो सब दी वादी 
विजयी हो जांबेंगे ॥ १ ॥ प्रल्यक्षप्रमाणके द्वारा अथेके निर्णीत होनेपर यदि कोई चोद्य उठावे तो 
वसस््तुस्वभावों करके उत्तर कट्ट देना चाहिये | क्योंकि सभी बाढगोपाल तथा परीक्षकोंके द्वारा देखे 
गये स्वभावमे क्या कभी असिद्धि द्वो सकती है ! अर्थात् नहीं! तुम द्वी उन स्वभावोंके अनुसार 
अपने तके या द्वेतुको सम्दाल छो | तुम्दारे तर्कके अनुसार वस्तुस्वमाव नहीं बदर सकता है | २॥ 
इस प्रकार आप बौढ्धोंने भी परोक्षपदाबैका स्वभावों करके नियम करना नहीं माना दे। 
प्रत्युत परोक्ष होनेपर स्वभावोंके द्वारा उत्तर देंनेवाढेका “ तीसमारखां ?? के समान विजयी 
हो जानेका उपहास किया है । 

शाहिबीजादेः शाल्यड्डुरादिकायंस्य द्शनात्तज्जननशक्तिरतुमीयत इति चेत्, तस्य 
तत्कायेत्वे प्रसिद्धेडप्रसिद्धेईपि वा १ प्रथमपक्षेडपि छुतः घाल्यहुरादेः शालिबीजादिकायेत्व॑ 

सिद्धमू ? न तावदध्यक्षात्तत्र तस्याप्रतिभासनात्, अन्यथा सर्वस्य तथा निश्चयप्रसंगात् । 

सौगत कहते हैं कि शाकियोंका प्रतिनियम करना प्रत्यक्षसे नहीं किंतु अनुमानप्ते तो हो 
जावेगा । छूडके लडकी और किसान लोग छोटे छोटे शराबोमं अज्ञनको बोकर कुबीब और सुबी- 
जका निर्णय करलेते हैं। घानके बीजरूप कारणसे घानका अकुररूप कार्य और जोके बीजसे जोका 
अकुरूप कार्य होता हुआ देखा जाता है। अतः उनको पैदा करनेवाही शक्तिका उन बीजोमे 
अनुमान करलिया जाता है। अंथकार कहते हैं कि यदि बौद्ध ऐसा कहेंगे तो दम पूंछते हैं कि उस 
धान अंकुरको उस धान बीजका कार्येपना प्रसिद्ध होनेपर जनन शक्तिका अनुमान करोगे ! अथवा 
घान अंकुरको धानबीजका कार्यपना नहीं प्रसिद्ध होते हुए भी कारणशक्तिका अनुमान करछोगे ! 
बताओ । यहां दूसरापक्ष अप्रसिद्धका तो कथमपि टीक नहीं दे ।हां, पहिला पक्ष छेनेपर मी आप बह 
बताइये कि बानके अंकुर ओर जोके अंकुर आदकों पानबीज और जो भादिका कार्यपना आपने 
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कैसे सिद्ध किया है! कहिये। पढिंके प्रत्यक्ष प्रभाणसे तो यह सिद्ध नहीं होसकता है कि घानबीजका 
कार्य धान अंकुर है | क्योंकि जिस क्यारी में घान, जो, गेहूं या ज्यार, मका, बाजरा एकसाथ 
बोदिये गंगे हैं, वहां गीली मिट्टीके भीतर सब हो बोज छिपगये हैं। ऐसी दाम किस बीणसे 
कौनसा अंकुर हुमा, इसका निर्णय करना बहिरिन्द्रियजन्य प्रत्यक्षका कार्य नहीं है। यों वहां 
प्रत्यक्षते उस कार्यकारणका प्रातिमास नहीं होता है। अन्यथा समी बारू गोपालोंको या नागारकोंको 
उसी प्रकारसे निर्णय हो जाता | ऐसे संशय करनेका प्रसंग पण्डितोंतकको नहीं आना चाहिये 
था कि यह अंकुर गेंहका, घानका, या जोका है। किन्तु संशय होता देखा जाता है। जतः प्रत्यक्ष 
से कारणक्ली कार्यको उत्ताद करानेवाी शक्तिका और कार्यकी कारणोंसे जम्यत्व शक्तिका नियम 
करना जैसे नहीं बन सकता है, वैसे ही घान बीजते दी घान अंकुर कार्य उत्तन्न हुआ है, 
यह भी छोकिक प्रत्यक्ष नहीं जाना जा सकता है । एक बात यह है कि यथपि कमी कमी चने, 
जो, गेहूं, धानमे केवछ जकका संयोग होनेपर छोटा अंकुर निक्रठा हुआ दीखता है। किन्तु वह 
प्रकृतमे अंकुर नहीं माना हैं। वह तो कुछला है। मिट्टीमें बीजके सड गलजानेपर जो बीजका 
उत्तर परिणाम बड़ा अंकुर हो जाता है, उसका कायेकारणभाव यहां अमिग्रेत है। वही मविष्यमें 
बीअ सन्ततिको उपजावेगा । एंकेन्द्रिय जीवोंकी संबृत यानी ढकी हुई योनि मानी है । 

तद्भावभावाल्लिड्भाचत्सिद्धिरिति चेन्न, साध्यसमत्वात् । को हि साध्यमेव साधनले- 
नाभिद्धातीत्यन्यत्रास्व(्थाद , तद्भावभाव एवं हि तत्कायेतव न ततोन्यत् । 

यदि बौद्ध जन उस धान बीजके द्वोनिपर घान अंकुरका द्वोना इस अन्वयरूप देतुसे 
अनुमान प्रमाणद्वारा धान अँकुरंमे घान बीजका वह का्येपना प्रसिद्ध करें सो तो ठीक नहीं है। 
क्योंकि यदद देतु भी साध्यके समान असिद्ध होनेसे साध्यसम देत्वाभास है । धानवीजके होनेपर दी 
घान अंकुर कार्य हुआ है | यही तो हमको साध्य करना है और हसीको आप द्वेतु बना रहे हैं। 
ऐसा भरा कौन पुरुष है ! जो कि साध्यको ही हेतुपने करके कथन करें । अस्वस्थके अतिरिक्त 
कोई ऐसा पोंगापन नहीं करता दै । विचारशील मनुष्य असिद्धको साध्य बनते हैं और प्रसिद्धको 
हेतु बनाते हैं । किन्तु जो आपेमें नहीं हैं था कठिनरोगसे पीडित हैं, अज्ञानी हैं, वे ही ऐसी 
अयुक्त बांतोंको कहते हैं | देखो, उस धान बीजके द्वोनेपर घान अंकुरका द्वोना दी तो नियमसे 
धाने बीजका धान अंकुरगें वह कार्यपना है | उससे मिन्न कोई उसकी कार्यता नहीं है । 

शास्बीजादिकारणकत्वाच्छास्यडुरादेस्तत्कायेत्व॑सिद्धमित्यपि ठादगरेव, । परस्प- 

राभित चैतत् , सिद्धे शालिबीआदिकारणकत्वे शाश्यंकुरादेस्तत्काययत्वसिद्धिस्तास्सिद्धों च 
शालिबोजादिफारणससिद्धिरिति । पक आम 

. शान बीज, जो, आदिक हैं कारण जिसके ऐसा जो फाबे है वह घानका या जो आदिका 
भेंकुर है। इस उन बीजरूप - कारणोंकी उनः अंकुरों में कार्यता सिद्ध हो दी जाती है। इस प्रफार 
76 
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किसोका कहना भी उस पहिंलेके समान ही है अर्वात् जिसीका निणेय करना है, वही नियामक 
कारण बनाया जा रहा है। दूसरी बात यह मर है कि उक्त कबनभे यह परस्पराश्रय दोष भी है 
कि धान बीज, गेहूँ, जो, जादि हैं कारण जिनके ऐसे घान अंकुर, गेह जंकुर, जो जंकुर हैं, 
इस प्रकार सिद्ध हो जानेपर तो घान अंकुर आदिको उन बीजोंकी कार्यता सिद्ध होगी और धान 
आदि बीजोंकी वह कार्येता जब धान आदि अंकुरोंमे सिद्ध हो जावेगी तब धान आदि अंकूरोंके 
घान आदि बीज कारण हैं, यह बात सिद्ध होगी। इस प्रकार अन्योन्वाश्रय दोष हुआ । 

तदनुमानाद प्रत्यक्षप्रतीते तस्य तत्कायेत्वे समारोपः क्रयचिब्रवच्छिद्यत इत्यप्यने- 
नापासतं, खयमसिद्धात्साधनात् तद्यवच्छेदासम्भवात् । 

बोद्ध कहते हें कि वस्तुभूत पदार्थोका प्रत्यक्ष ज्ञान ही होता है। उस अनुमान ज्ञान तो 
केवक संशय, विपर्यय, अनध्यवसाय और णज्ञानरूप समारोपको ही दूर करता है । इतने दी अंशसे 
प्रमाण है । वैसे तो अनुमान निश्चयात्मक है और सामान्यको विषय करनेवाला है। इन ह्ेेतुओंसे 
अप्रमाण दह्ोना चाहिगे। पदार्थों में क्षणिकपना सत्व हेतुसे उत्तन्त हुए अनुमान द्वारा नहीं जाना 
जाता है। वह वस्तुमूत क्षणिकपना तो पू्व में दी निर्विकल्पक प्रत्यक्षसे ज्ञात हो चुका वा। किंतु 
कतिपय जीवोंको पदायोे कुछ काछतक स्थायीपने या नित्यपनेका मिथ्याज्ञान हो जाता है। 
अतः उस समारोपके दूर करनेके लिये अनुमानसे क्षणिकललका निर्णय करा दिया जाता है। इसी 
प्रकार प्रकृतमें भी उस घान बीजकी कारणता और धान अंकुरंमे उस कारणकी कार्यता तो प्रत्यक्ष- 
प्रमाणसे द्वी जान ली जाती है । किंतु किसी अज्ञानीको उस मत्यक्षित विषयमे कदाबित् विपरीत 
समारोप हो जाता है तो पूर्वोक्त अनुमानंस उस समारोपका व्यवच्छेद मात्र कर दिया जाता है। 
कार्यता और कारणता शक्तियोंका प्रतिमास करना तथा प्रतिनियम करना ये सब प्रत्वक्षके द्वारा दी 
जान ढिये जाते हैं। अतः हम बोद्धोंके कहे हुए पहढ़्िले जनुमानमें साध्यसम और जन्योन्याश्रय 
दोष लागू नहीं दो सकते हैं। ग्रंथकार कहते हैं कि इस प्रकार कथन करनेवाले बौद्ध भी दमारे इसी 
दोषोत्यापनसे निराकृत द्वो जाते है। क्योंकि जबतक बौद्ोंका द्वेतु ही स्वयं उन्हें भी सिद्ध नहीं 
हुआ है तो ऐसे जसिद्ध देतुस उस समारोपका निराकरण करना असम्भव है| 

तदनन्तर॑ तस्योपलम्भात्तस्कार्यलसिद्धिरित्यपि फश्युप्राय, श्वास्यह्डरादेः पूर्वाखिला- 
थेकायलप्रसंगाद। घालिबीजाभावे तदनन्तरमनुपलम्माश्न तत्काय॑त्वमिति चेत्, सार्ट्रेन्धना- 
भावेउब्लारायवस्था्रेरनन्तरं॑ धूमस्यानुपरब्धेरम्रिकायेत्व॑ माभूद, सामग्रीकार्येत्वाध्दूमस्थ 
नाप्रिसात्रका्य्रमिति चेत्, तहिं सकलायेसहितशालिबरीजादिसामग्रीकायेत्व॑ झाल्यकु- 
रादेरस्तु विशेषाभावात् । तथा च न किश्चिस्कस्पचिदकारणमकाये वेति सवे सर्वलाद- 
नुमीगरेतेति वा कुतअित् किल्चिदिति नानुमानात्कस्पचिच्छक्तिप्ततिनियमसिद्धियंतो उन्व य- 
ब्यतिरेकप्रतिनियमः कार्येक्रारणभावे प्ंतिनियमनिषंघनः सिध्चेत् । 
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उस झाहि बीजके अव्यवद्दित उत्तरकाढमें वह चावलोंका णंकुर पैदा होता हुआ देखा जाता 
है। इस अन्वयरूप देतुसे शाक्ति अंकुरको उस शालिबीजका कार्यपना सिद्ध दो जाता है। यह 
बौद्ोंका कहना भी बहुभागमे व्यय ही है । क्योंकि यों तो शालि अंकुरके पहिछे कालमे रहनेवाऊे 
संपूर्ण तटस्व पदार्भोको कारणता दो जावेगी । शालिबीजका और गेहूं, जी, चना, कुढाड, कृपक 
आदिका भी वही कार है। अतः शाल्बीजके समान गेहूं आादिका भी वह श्ञाहि अंकुर कार्य बन 
जावेगा, यह प्रसंग तुम्दोरे ऊपर हुआ। यदि आप सोगत घान बीजके न होनेपर गेहूं आदिसे उनके 
अम्यवद्वित उत्तर काम धान अंकुर पैदा द्वोता हुआ नहीं देखा जाता है, इस व्यतिरेककी सहायतासे 
उसके कार्यपन न द्वोनेकी सिद्धि करोगे तो गीले इन्धनके न होनेपर अंगारा, जला हुआ कोयला, 
और तपे हुए लछोदपिण्डडी अभिके अब्यवद्तित उत्तरकारूमे धूम पैदा हुआ नहीं देखा जाता है, 
अतः धूम भी अभिका कार्य न दोओ । मावार्थ--कारणके अभाव दोनेपर कार्यके न' होने मातरसे 
कार्यताका यदि निर्णय कर दिब्रा जावे तो अभिका कार्य घूम न दो सकेगा। क्योंकि अज्ञार कोयलेकी 
अभ्रिके रहते दुए भी धूम नहीं हुआ! अभिके न होनेपर धूमका न होना ऐसा होना चाहिये था | 
तब कहीं धूमका कारण अप्रि बनती। यदि आप बोद्ध इसका उत्तर यों कहें कि गीला हैधन, अभि, 
वायु, आदि कारणप्॒भुदायरूप साम्रीका कार्य धूम है, केवक अभिका ही काये नहीं है। अतः 
हमारा ब्यतिरेक नहीं बिगढ सकता है। उस अंगारे या कोयलेकी अभिके स्थानपर पूरी सामग्रीके 
न द्ोनेसे धूमका न दोना ठीक ही गी। आचार्य समझाते हैं कि यदि बौद्ध ऐसा कहेंगे ठो गेहूं, चना, 
मिद्दी, खेत, खात, कुलाक, फोरिया, भादि सम्पूर्ण पदार्थोसे सहित घानबीज या जो बीज, आदि 
कारण समुदायरूप सामओऔका कार्यपना घान अंकुर, जौ अंकुर आदिम द्वो जावे कोई अंतर नहीं 
है तथा तब तो ऐसी अब्यवस्था हो जानेपर न कोई किसीका अकारण होगा और न कोई किसीका 
भकाये दोगा। क्योंकि आपकी सामझौके बढ़े पेटम कारणोंके अतिरिक्त अनेक उदासीन थोथे पोले 

पदार्थ प्रविष्ट हो जावेंगे। जबतक नियत कारणोंका निश्चय नहीं हुआ है, तबतक कार्यके पूर्व 
काछमे अनेक पदार्थ कारण बननेके लिमे सामग्रीमें पतित होरदे हैं। बाप बननेके लिये भला कौन 
निदेध करेगा | तथा उत्तर समयवर्ती सभी पदार्थ चांदे जिस कारणके काये बन जावेंगे। बापकी 
सम्पत्ति झेनेके छिये और नवजन्म घारण करनेके छिये बेटा बनना भी किसको अनिष्ट है। हस 
प्रकार पोरू चछनेपर तो सब कार्योर्मेस्रे किसी भी एक कार्यसे सब कारणोंका अनुमान किया जा 
सकेगा अथवा किसी भी का्यसे चाहे जिस तटत्थ अकारणका अनुमान किया जा सकेगा। कोई भी 
व्यवस्था न रहेगी। अंपेर छा जावेगा। अंधेरेसे सूर्यका अनुमान और शौतवायुसे अम्रिका भी अनु- 
मान हो जावेगा। इस प्रकार आप बीद्धोंके यहां अनुमानसे भी किसी भी कार्य या कारणकी 
झक्तियोंका मत्येककूपसे नियम करना सिद्ध नहीं दो पाता है, जिससे कि आपके द्वारा पढिढे कहा 
गया अन्वयन्यतिरेकोंका प्रतिनियम करना कार्यकारणमावमे प्रतिनियमका कारण सिद्ध होता, अर्थात् 
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आपका मानां हुआ अन्वयव्यतिरेक तो कार्यकारणशक्तिरूप योग्यताका नियामक नहीं होसकता है। 
यहांतक “ स्थान्मत॑ ”? करके कद्दे गये बीद्धसिद्धांते खण्डनप्रकरणका उपहार कर दिया हैं। 

तत एवं सम्बृत्यान्वयव्यतिरेकौ यथादशेने कारणस्य कार्येणाउुविधीयते ने तु 
यथादत्वमिति चेतू, कथमेव॑ कार्यकरारणमावः पारमायिकः १ सो5पि संधत्येति चेत्, 
कुतो5थ क्रियाका रित्वं वास्तवम् १ तदपि सांबृतमेवेति चेतू, कर्थ तल्लक्षणवस्तुतक्त्वमिति 
न किब्चित्धणक्षयैकान्तवादिनः शाश्वतैकान्तवादिन इव पारमार्थिकं सिध्येत् । 

योगाचार बौद्ध कहते हैं कि उस. ही कारणसे तो हम वास्तविक अन्वय व्यतिरेंकोंकों नहीं 
मानते हैं । केवल व्यवद्वारसे द्वी कार्यकारणव्यवस्था है । तात्त्तिक व्यवस्थाका अतिकमण नहीं कर 
परमार्यसे न कोई किसीका कारण है, न कोई किसीका काये है। जैसा छोकमें देखा जाता है, 
वैसा कार्येके द्वारा काएणका अन्यय व्यतिरिक ढेलिया जाता है। यथाथरूपसे वस्तु व्यवस्थाके अनु- 
सार अन्वयव्यहिरिक लेना कुछ भी पदार्थ नहीं है। अब अन्थकार समझाते हैं कि यदि बौद्ध ऐसा 
करेंगे तो संसारमें बारगोपालोमे भी प्रसिद्ध दो रहा यह कार्यकारणभाव ठीक ठीक वास्तविक 
कैसे माना जविगा ? बताओ | क्योंकि आप तो सब स्थानोंपर वर्तु शूल्य, कल्पित कोरा व्यवहार 
मान रहे हैं । ऐसी दशामें तिलसे तैल, मिट्टीस घडा, अभिसे घुआं आदि काये कारणोंकी व्यवस्था 
जो हो रही है, वह छुप्त दो जावेगी । यदि आप उस कार्यक्रारणभावको भी व्यवहारसे मानेंगे 
यानी वास्तविकरूपसे न मानकर झूठा कईंगे तो बतलाइये कि पदा्थोंका अर्थक्रियाकारीपना 
वस्तुमृत कैसे होगा ! | जल्से स्नान, पान, अवगाहन आदि क्रियाएं होती हैं। घटसे जरूू 
धारण आदि ऋ्रियाएं होती हैं, अमिप्ते दाह होता है इत्यादि अर्थक्रियाएं तो वास्तविक कार्यकारण- 
भाव मानने पर ही बन सकती हैं। यदि आप उस अथेक्रिया करनेको भी कोरी व्यावहारिक कह्पना 
ही फट्दोंगे यानी जरूघारण कंरना, स्नान करना आदि कुछ भी वस्तुमूत ठीक ठीक पदार्थ नदीं 
हैं, यों तब तो उस अर्थक्रियाकारीपन लक्षणसे वास्तविक तत्त्वोंकी आप सिद्धि कैसे कर सकेंगे ! 
बतलाइये । इस प्रकार क्षणिकत्वका एकांत क्टनेकी ढव रखनेवाले बोद्धोंके यहां कुछ भी तत्त्व 
परमार्भसस््वरूप ठीक ठीक पिद्ध नहीं होगा, जैसे कि कूटस्थ नित्यकों ही एक्ञंतसे कहनेकी छंतवालछे 
कापिलोंके या नित्य आत्मवादी नेयायिकोंके यद्वां कोई वास्तविक पदार्थ सिद्ध नहीं हो पाता है । 

तथा सति न बन्धादिहेतुसिद्धि कथज्चन । 
सत्यानेकांतवादेन बिना कचिदिति स्थित ॥ १२७ ॥ 

और उस प्रकार एकांत पक्षके माननेपर बंध, मोक्ष आदिके हेतुओंकी सिद्धि कैसे भी नहीं 
हो सकती है। सत्यमूत जनेकांतवांदके. विना किसी भी मतमम बंध, मोक्ष आादिकी व्यवस्था नहीं 
बनदी है। यह बात यहांतक निर्णीत कर दी गयी है। एक सौ सोलहवीं वाततिकका निगमन हो गया। 
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न सत्योअनेकान्तवादः प्रतीतिसद्धांवडपि तस्य विरोधवैयपिकरण्यादिदोषोपद्वुत- 
'त्वादिति नानुमन्तव्यम्र, सर्वभेकान्त एवं विरोधादिदोषावतारात, सत्येनानेकान्तवादेन 
बिना बन्धादिद्देतूनां कचिदसिद्धे: । 

ह जैनोंके द्वारा माना हुआ अनेकांतवाद थथार्थ नहीं है। क्योंकि कतिपय प्रतीतियोंके होते सन्ते 
भी वह अनेकांत अनेक विरोध, वैयधिकरण्य, संशय, सझ्र, व्यतिकर, अनवस्था, अप्रतिपत्ति और 
अभाव इन आठ दोषोंसे ग्रसित दोरहा है । आचाये समझाते हैं कि इस प्रकार एकांतवादियोंको 
नितांत नहीं मानना चाहिये। क्योंकि सवेया एकांतपक्षम दी विरोध आदि दोषोंका अवतार होता है। 
सब ही पदार्थ अनेक भ्मो्से युक्त प्रत्यक्ष ही जाने जारदे हैं। वहां दोषोंका सम्मव नहीं है । 
भावाबै--सवद्रन्य, क्षेत्र, काल, भावसे पदाथे सत् हैं, परचतुष्टयसे असत् हैं यदि एक दी 
अपेक्षास सत् असत् दोनों होते तो विरोध दोषोंकी संभावना थी। जो देवदत्त यज्ञदत्तका शत्रु है, 
वही जिनदत्तका मित्र भी है। देखो, जो धमें किसीकी अपेक्षासे एक धर्मी में नहीं प्रतीत द्वोते हैं, 
उनका विरोध मानाजाता है। जैसे ज्ञानगा और रूपका या सर्वज्ञता और अह्पज्ञताका विरेष है ! 
किंतु जो दीख रदे हैं, यदि उनका विरोध माना जावेगा तो पदार्थोका अपने स्वरूपसे दी विरोध हो 
जावेगा। सहानवस्थान, परस्परपरिद्ारखिति, वध्यप/तकभावरूपसे विरोध तीन प्रकारका है। एक 
स्थानपर एक समय जो नहीं रद्द सकते हैं, उनका सहानवस्थान विरोध है । जैसे कि शीतस्पर्श 
ओर उष्णस्पशका या सहाय पर्वत और बिन्ध्यपवेतका। किंतु सत्त्व और असत्त्व दोनों एक स्थानपर 
देखे जाते हैं| यहां (विरोध कैसा ! | दूसरा विरोध तो पुद्ठलमे रूप और रस गुण एक दूसरेसे 
कथश्चित् एथक भूत होते हुए अपने अपने परिणामोंसे ठहृरे हुए हैं। अतः परस्परपरिद्दारस्थिति लक्षण 

है। विरोध तो एक धर्मी में विद्यमान द्वोरदे दी अनेक धर्मोंका होसफता है। जैसे कि बदनमें दो 
आंखोंका, या हाथ अंग्रुलियोंका । अतः यह विरोध भी अनेकांतका बिगाड़ करनेवाला नहीं है । 
तीसरा बध्यघातकभाव विरोध भी नौछा और सपे तथा गो और व्याप्तमं देखा जाता है । किंतु 
ऋद्धिधारी मुनिमदायज या भगवानके समवसरणमें जातिविरोधी जीव बढ़े प्रेमसे एक स्थानपर बैठे 
रहते हैं । अब भी पशुशिक्षक छोग सिंह और गायकों एक स्थानपर बैठा हुआ बतला देते हैं । 
किंतु अंतर इतना है कि मुनियोंके निकट विरोधी जीवोंमे अत्यंत मित्रता हो जाती है। गौके 
यनोंको सिंहशिशु पीता है और सिंदिनीके दूधको बछडा चोंख़ता है। जिन पदार्थोंको लोगोंने 
विरोध कल्पित कर रखा है, उनंदे भी कुछम तो सत्य है। किंतु बहुभागोंमें असत्य है। अभि दाइको 
करती है। किंदु दाहकों शांत भी करती है । अभिसे भुरसे हुए को जरू सींचनेसे हानि होती है 
और अभिसे सेक करनेपर छाम होठा है । विषकी चिकित्सा विष है, यानी एक विषकी गर्मीको 
दूसरे प्रतिपकक्षी विषकी गर्मी चाट जाती है। उष्णज्वरके दूर करनेके लिए उष्ण प्रकृतिवाढी 
जीषधियां सफल द्ोती हैं। एवं एवं जरू भी कहीं अभिका कार्य कर देता है। जमाये हुए 
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ठुबाररूप पानी ( बर्फ ) की प्रकृति अति उष्ण है। संतप्त तैलमें जूू ढालनेते अभिज्वाका प्रगट 
हो जाती है, तथा पूषमे उदय द्वोनेवाला सूर्य पश्चिममे भी उदय हो जाता है। जब कि पूर्व, 
पश्चिम दिशाओंका नियम करना भ्रमण करते हुए सूर्यक्रे उदय और अस्त द्ोनेके अषीन है तो 
हमारे लिये जो पूर्व है, वह दूसरे पूर्वविदेहवाकोंके ढिग्रे पश्चिम बन बैठता है। ऐसे ही जो 
हमारे किए पश्चिम है, वह पश्चिम-विंदेह वारोकेछिये पूर्व दिशा है। तमी तो जम्बूद्वीपमे चारों 
ओरके क्रेत्रोंसे सुमेर पर्वत उत्तर दिशांमे ही रहता हुआ माना गया है । एक जातिका पत्थर है, 
जो पानीमे तैर जाता है, एक छकढी भी ऐसी होती है, जो पानी में द्वूच जाती दै। “ डूबते को 
तिनकेका सहारा अच्छा ”” इस परिभाषाके अनुसार भी काम्र होता है और उसके विरुद्धसी 
दीख रही “ ओस चाटनेसे प्यास नहीं बुझती है ?”। यह परिमाष्रा भी अथे क्रियायें करा 
रही हैं | हथैव “ बिन मांगे मोती मिले, मांगे मिले न भीख ” ये छौकिक न्यायके साथ साथ 
४ बिना रोये मा भी दूध नहीं पिछाती ”? यह न्याय भी प्रयोजनोंको साध रहा है। इन युक्ति- 
योंसे सिद्ध होता है कि अनेकांतमतमें कोई विरोध दोष नहीं है । दूसरा दोष वैयधिकरण्य मी 
स्पाद्वादियोंके ऊपर छागू नहीं हो सकता है। निषध पर्वतका अधिकरण न्यारा है और नीछ 
पवेतका अधिकरण भिन्न है। ऐसी विभिन्न अधिकरणताकों वैयधिकरण्य कद्दते हैं । किंतु वस्तुमे जद्दां 
दी सतपनां है, वहीं असच्त है। जहां नित्यल है, वही अनित्यत्व है। दस ओषधियोंको भोंटकर बनी 
हुयी गोलीके छोटेसे टुकढेंमे भी दसों ओवषधियोंका रस विधमान है। संयोग संबंधसे विधमान रहने- 
वांके आतप, वायु, घूछ, कार्मण रूंष, जीवद्रव्य, काछाणु, आदि पदार्थ एक स्थानगे जब अब्याहत 
रूपसे रह जाता है तो द्रव्यमें तादात्म्य संबंधसे अनेक स्वभाव तो बढ़ी प्रसक्ञतासे रद्द जावेंगे। अतः 
मित्र मित्न स्वमावोंका एक द्रब्यमे विभिन्न अधिकरणपना दो नहीं छगता है। तीसरा सेशय दोष जब 
हो सकता था, यदि चलढायमान प्रतिपति होती किंतु दोनों धर्म एक धर्मी में निर्णीव रूपसे जाने जारदे 
हैं तो संशय दोषका जवसर कहां ? अमि जल जादिक अपने अनेक स्वभावों करके दाह, पाक, 
सेचन, विष्णापन आदि क्रियाएं कर रहे हैं वैसे दी सत्त आदि भी अपने बोग्य अर्थ क्रियाओंको 
करते हैं। कया संशयापत्न स्वभावोंसे कोई भ्वेक्रिया होती है! यानी नहीं | भाव और अमावसे 
समानाधिकरण्य रखता हुआ घर्मोके नियामक अवच्छेदकोंका परस्परमे मिक्त जाना सेकर है, सो 
अनेकांतमे नहीं सम्मव है। क्योंकि अख्तित्वका नियामक स्वचतृष्टम स्वरूप तो दूसरे नाखित्वके 
नियामक धर्मसे एकम एक नहीं दो जाता है । पांचवां दोष व्यतिकर भी यहां नहीं है। विषयोंका 
परस्परमें बदछकर चढे जानेको व्यतिकर कहते हैं। सो यहां टंकोत्कीण न्यादसे उत्पाद, व्यय, ओन््य 
या अखित्व, नास्तित्व, नित्यत्व, अनित्यत्व आदि धर्म और| उनके व्यवस्थापक स्वभाव सभी अपने 
अंश उपांझोमे दी प्रतिष्ठित रहते हैं। परिवतन नहीं दोता है। छठवां दोष अनवस्था भी णनेकांतर्म 
नहीं भात है। सत् धममे पुनः दूसरे सत् जसत् माने जावे और उस स्तूमे फ़िर तीसरे सत् असत् 
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माने जावे यों करते करते आकांक्षा क्षय नहीं होते हुये अनवस्था हो सकती भी । किंतु ऐसा नहीं 
है। एक हो सतपन सब घर्मोमे और पूरे घर्मीमें ओतप्रोत द्वोकर व्याप रद्ा है। यदि किसी पममें 
सत् असत्का पुनः प्रश्न उठ बैठे तो दूसरी सप्तमन्नी भी बनाछी जाती है। दस, बीस जिज्ञासाओं के 
पीछे आकांक्षा श्वांत हो जावेगी । काम करनेवाछी अनवस्थाकों गुण मान छिया गया है। सातवां 
दोष अप्रतिपत्ति है। किसी भी घर्मका ठीक ठीक निर्णय न द्वोनेसे सामान्य जन द्विविधामें पढ़ 
जाते हैं और पदार्थक्रो नहीं जान पाते हैं । बह अप्रतिपत्ति है । किंतु अनेक घर्मोंका बस्तुमें पशु 
पक्षियों तकको ज्ञान हो रहा है। फिर अप्रतिपत्ति कैसी १ । आठवां दोष अभाव है। जिसका 
ज्ञान नहीं हुआ, उसका बढ़ी सररृतासे ओर मीठेपनसे निषेष कर देना द्वी अभाव है। किंतु अनेक 
स्वमावोंका ओर पदार्भोका प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे ज्ञान हो रह्या है। अतः सत्य अनेकांतका 
अभाव नहीं कह सकते हो। इस प्रकार संक्षेपस्ते आठ दोषोंका वारण किया गया हैं। 
हमको एकांत वादियोंकी बुद्धिपर बढ़ा आश्चर्य होता है। कारण कि सर्वत्र फैडे हुए प्रसिद्ध 
अनेकांतका वे अपलाप कररदे हैं | कोई अनेकांतको छऊ कहता है। कोई बागूजालू बतछाता है। 
और कोई संशववाद आदि | अब विचारिये कि एक ही देवदत्त किसीका पुत्र, किसीका पिता, 
फिसीका मामा और किसीका सानजा आदि पघर्मोंको घारण कररह्या है। वादीके द्वारा बोढा गया हेतु 
अपने पक्षका साधक है और प्रतिपक्षीके पक्षका बाधक है। पक्ष या सपक्षमे सद्बेत॒ रहता है और 
वद्दी विपक्षमें नहीं रहता है। आदि अनेक दृशंत अनेकांतसे भरे पड़े हुए हैं । व्यवहारकी सत्यताको 
लेकर जिज्ञासाके अनुरूप प्रश्नके वशसे एक वस्तुमें विरोधरहित अनेक धमेके न्यास करनेको 
सप्तमझी कहते हैं । सत्त्त, निल्यल, एकल भेद, वक्तव्यत्व, छघुत्व, अश्पल आदि अनेक धर्मोकी 
सप्तभंगियां होजाती हैं। जैसे कि द्वव्यकी अपेक्षासे रूपगुण नित्य है ( १ )। पर्यायकी अपेक्षा अनित्य 
है (२) । कमसे कद्दनेपर रूपगुण नित्यानित्य है ( ३) । एक द्वी समय एक साथ दोनों घर्मोकी कह नहीं 
सकते हैं, क्योंकि स्वाभाविक योग्यताके वश वृद्धव्यवद्ारके द्वारा संकेतग्रहणपूँवक बोला गया शब्द 
एक समय एक ही अर्थकों कद सकता है। इंद्र मी वस्तुके स्वभावोंका परिवर्तन नहीं करा सकता 
है। अतः अवक्तव्य है. (४ )। नित्य होकर भी अवक्तव्य है (५)। अनित्य भेझोंसे परिपूर्ण होता 
हुआ भी रूपगुण अवक्तन्य है (६ )। नित्य अनित्यपन दोनोंसे घित्य हुआ भी अवक्तब्य है (७ )। 
इस प्रकार विवक्षा द्वोनेपर सातमंग द्वो जाते हैं । सप्तमझ्जीके कश्पित धमे व्यावद्वारिक सत्य हैं। 
इनमें छह हानियां और दृद्धियां नहीं होती हैं । इन कश्पित घमोंके अतिरिक्त अनुजीवी प्रतिजीवी गुण 
तथा अरभ्पयांव व्यज्जनपयौबे और अविमाग प्रतिच्छेद उत्पाद, व्यय, सोव्य मे सभी धम अनेकां- 
तोंमें गर्भित हैं । यहांपर अन्त माने स्वभावका है। सभी वस्तुओंके ग्रुण पर्याय आदि स्वमाव हैं। 
जो गुण हैं, वे स्वभाव अवश्य हैं। किंतु जो स्वभाव हैं, वे गुण होंवें नहीं मी द्वोवें | तहां भनुजीवी 
गुण तो प्रतिक्षण परिणमन करते हैं। अनुजीवी ग्रुणोंकी पर्योगोंफे अविभाग प्रतिच्छेदों मं एक समय 
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१२ हानिवृद्धिजोंमेसे एक हानि या वृद्धि होगी । देष ग्यारह आंगे पीछे समयों में होगी । किसी 
किसी गुणकी पर्योयोके अविभ[गी अंशोंकी तो आठ या चार ही द्वानिदृद्धियां दोती हैं। अनुजीवी- 
गुणोंके अतिरिक्त अन्य घर्म तो स्वमावसे ही विद्यमान रहते हैं| पर्याथ शक्तियां भी स्थूछपयौय 
पर्यत परिणमन करती हुयी मानी गयी हैं। इस प्रकार संक्षेपले अनेकांतवादका व्याल्यान किया है। 
परमायंभूत अनेकांतवादके बिना बंध ओर मोक्ष आदिके द्वेतुओंकी किसी भी मतंमे सिद्धि 
नहीं हो पाती है, यह यहां समझाना है। 

सत्यमद्यमेवेद खसम्वेदनमिल्यसत् । 
तब्यवस्थापकाभावात्पुरुषाद्देततत्तवत् ॥ १२८ ॥ 

यहां सम्वेदनाद्वैतवादी बौद्ध फद्ते हैं कि ठीक है, बंघ, मोक्ष तथा उनके द्वेतु मिथ्याश्ञान 
और सम्यर्ज्ञान आदि भले ही सिद्ध न होगे, हमारी कोई क्षति नहीं है। तभी तो हम स्वयं अप- 
नेको ही वेदन करनेवार यह अकेला शुद्धज्ञानरूप ही है, ऐसा तत्त्व मानते हैं। यह सम्पूर्ण जगत् 
निरंश संवेदनस्वरूप है ! आचाये कहते हैं कि इस प्रकार अद्वैतवादियोंका कहना भी अबोग्य है 
प्रशंसा योग्य नहीं है । क्योंकि अकेले उस शुद्ध ज्ञानकी व्यवस्था करनेवाका कोई प्रबकृप्रमाण आपके 
पास नहीं है । जैते कि त्रक्माद्गैतवादी अपने नित्य अश्नतत्त्वकी व्यवस्था नहीं कर सकते हैं । 

न हि कुतथ्रित्ममाणाददेत संवेदनं व्यवतिष्ठते, अ्द्माद्वैतवत् । प्रमाण्रभेययोद्रैत- 
प्रसंगात्, भत्यक्षतरतश्वस्थापनेनद्वैतविरोध!ः इति चेन्न, अन्यतः प्रत्यक्षस्प मेदप्रसिद्धे 
अनेनानुमानादुपनिषद्धाक्याद्वा तथ्यवस्थापने दैतप्रसंग! कृथितः । 

बौद्धोंके माने गये अकेले संवेदनका अद्वैततत्त्व किसी मी त्रमाणसे व्यवस्थित नहीं हो पाता 
है, जैसे कि वेदान्तियोंका अश्लाद्वैत पदार्थ नहीं सिद्ध होता है। यदि अद्ववैकी भ्रमाणसे प्तिद्धि 
करोंगे तो अद्वैत प्रमेय हुआ। इस प्रकार एक तो डसका साधक प्रमाण और, दूसरा अद्वैत म्रमेय, 
इन दो 6त्तवोंके होजनेंस द्वैत हो जानेका प्रसंग होगा। यदि अद्वैतवादी यों कहे कि दम पत्यक्ष 
प्रमाणसे ही उस प्रत्यक्षरूप अद्वैतकी व्यवस्था करा देंवेंगे, तव तो अद्वैतका विशेध न द्वोगा, यानी 
द्वैतका प्रसंग न दो सकेगा । ऐसा कद्ना तो ठीक नहीं है । क्योंकि अन्य प्रमाणोंसे प्रत्यक्षके भेद 
प्रसिद्ध दो रे हैं । या दूसरे अनेक प्रत्यक्ष तो भेदोंको सिद्ध कर रहे हैं | दूसरी बात यद्द है कि 
प्रत्यक्ष ओर परअह्म या संवेदनाद्वैत एकम एक नहीं है। अतः ज्ञान और ज्षेयक्री अपेक्षासे द्वैतका 
प्रतेग आपके ऊपर छागू रहेगा। इस निरूपणसे यह भी कह दिया गया कि अनुमानसे अथवा वेद् 
उपनिषद्के वाक्यस उस अद्वैतकी व्यवस्था होना माननेपर मी द्वैतका प्रसंग द्ोता है। 
अर्थात् आम, उद्यान ( बाय ) पर्वत, देवदत आदि सर्वे पदार्थ ( पक्ष ) अद्मश्वरूप प्रतिभासके 
अंतरक्ञ होकर तदूप हैं ( साध्य ) क्योंकि वे सब प्रतिमास हो रहे हैं. ( देतु ) जैसे कि प्रतिभासका 
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स्वरूप, ( दृष्टांत ) इस अनुमानसे अज्माद्वैदकी और संपूर्ण पदार्थ ( पक्ष ) क्षणिक विज्ञान संवे- 
दनरूप हैं ( साध्य ) क्योंकि वे अपने आप जाने जारदे हैं या प्रकाश रहे हैं (देतु) जैसे कि सुख 
सम्वेदन, ( उदाहरण ) इस अनुमानसे संवेदनद्वैतकी सिद्धि करनेपर, साध्य और द्वेतुकी अपेक्षासे 
दैतपनेका मसंग हो ही जाता है। तथा “ एकमेवाद््य ब्रह्म नो नाना ” " से अहम? 
४ एक आत्मा सर्वेभूतेषु गूढ़ः ?? “ ब्रह्मणि निष्णात: ”” “ परब्रह्मणि छय॑ं ब्रजेत् ” आदि वेदवाक्य 
या आगमवाक्योंसे अद्वैतकी सिद्धि करनेपर भी वाच्यवाचकपने करके द्वैलका प्रसंग होता है। 

न च खतः स्थितिस्तस्य ग्राह्मम्राहकतेक्षणात् । 
सव्वंदा नापि तद्भान्तिः सत्यसंवित्त्यसम्भवात् ॥ १५९ ॥ 

तथा उस संवेदनाद्वैतकी अपने आप सिद्धि होजाती है, यह बौद्धोंका कहना ठीक नहीं है । 
क्योंकि जगतंभे सदा आह्यम्राहकभाव देखा जारदा है। ज्ञान आहक पदार्थ है। उससे जानने योग्य 
पदार्थ आह्य है। यों तो द्वैत ही हुआ। उस ग्राह्ग्रादकभावपनेके द्वारा जानना आंतिरूप है, बह 
मी नहीं मानना चद्िये। क्योंकि ग्राक्आहकके विना तो सत्यप्रमितिका होना ही असम्भव है। 
ज्ञानका सत्यपना तो ठीक विषयको ग्रहण करनेसे ही निर्णात किया जाता है । 

न सम्पेदनादेत॑ प्रत्यक्षान्तरादनुमानादा स्थाप्यते खतस्तस्य स्थितेरिति न साथीयः 
स्वेया ग्राक्षग्राहकाकाराक्रान्तस्य सम्वेदनस्यालुभवनात् , खरूपस्य खतो गतेरिति वक्तुम- 
भक्तेश, संविदि ग्राह्ग्राहकाकारस्यानुभवनं आन्तमिति न वान्यं, तद्गद्दितस्य सत्यस्य सेवि- 
स्पभावात्, स्वेदावभासमानस्य स्वेत् सर्वेषां आन्तत्वायोगाव । 

बोद्ध कहते हैं कि दम अपने संवेदनके अद्वैतकों अन्य प्रत्यक्षोसे अथवा अनुमान प्रमाणोप्त 
या आगम वाक्योंश्रे खापित नहीं करते हैं। किंतु उत्त शुद्ध अद्वैतकी तो अपने आपसे द्वी स्थिति 
होरदी है । आचाये समझाते हैं कि इस प्रकार कद्दना बहुत अच्छा नहीं है । क्योंकि सदा ही आष्य 
आकार और आाहकाकारोंसे वेष्ठित हुए दी संवेदनका सब जीवोंको अनुभव होरदया है। अतः आह 
आइहक अंशेंसे रहित माने गये संवेदंनके स्वरूपकी अपनेसे ही ज्ञत्ति होजाती है, यह कमी नहीं 
कह सकते हो। दीपक ओर सूर्य में स्वय॑ अपना ही प्रकाश करनेपर प्रकाश्यल्ल और प्रकाशकत्व 
मे दोनों पर्म विधमान हैं । तभी तो प्रकाशनक्रिया होसकी है। यदि बौद्ध यह कहें कि ज्ञानमें 
ग्राह्य आकार और आहक आकारके अनुमव करनेकी मनुष्योंको भ्रांति होरही है।समीचीन ज्ञान 
दोनेपर वे आकार कपूर की तरह उड़ जाते हैं और शुद्धज्ञान रहजाता है। यह तो बोद्धघोंको नहीं 
कदना चाहिये। क्योंकि उन आह्य आहक अंशोंसे रद्धित होकर समीचीन प्रमाणकी ज्ञप्ति ही नहीं हो 
सकती है। जैसे कि कोई अच्छा व्यापारिक स्थान आह्य और आहकोंसे रीता वहीं है। कोई दर्शन 
या अनध्यवसायके समान बाहुकामय प्रदेश मरे ही आह्य ग्राइकोंसे रिक्त ( खाछी ) हो, किंतु 
76 
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प्रमाणात्कज्ञान तो सत्र और अर्थरूपप्राह्यके आहक ही देखे जाते हैं । जो पदार्थ सदा सब 
स्थाने!मे सर्व ही व्यक्तियोंके द्वारा ठीक ठीक जाना जारहा है, उसको आंत नहीं कट सकते 
हैं। अन्यथा सभी सम्यस्ज्ञान प्रांत होजावेंगे। दूसरॉका खण्डन करते करते अपने हृष्ट को 
भी क्षति दो जावेगी। 

यथेवारामविश्रान्तो पुरुषाद्रेतसल्यता । 
तत्सलत्वे च तद्धान्तिरित्यन्योन्यसमाश्रयः ॥ १३० ॥0 
तथा वेद्यादिविश्रान्तो वेदकाद्वेतसत्यता । 
तत्सलत्वे च तड्भान्तिरियन्योन्यसमाञ्रयः ॥ १३१ ॥ 

घट, पट, देवदत्त, जिनदत्त, सूर्य, चंद्रमा आदि भिन्न पर्योये आ्रांत हैं । एक ब्रह्म ही सत्य 
है। ऐसा कद्दनेवाले ब्रह्मवादियोंके ऊपर संवेदन्वैतवादी बौद्ध यह अन््योन्याश्रय दोष ठीक उठाते 
हैं कि घट, पट, आदि अनेक मिन्न प्रयौयोंका भ्रान्तपना सिद्ध होनेपर तो अ्क्षाद्वैतका सश्ापन 
पिद्ध दो और उस बश्षाद्वैतका सद्चापन सिद्ध दोनेपर उन घट, पट आदि अनेक मित्न पर्यायोंका 
भ्रांतपना सिद्ध होवे | जैसे दी यह अन्योन्याश्रय दोष अक्मवादियोंके ऊपर उठाया जाता है वैसे ही 
मापके ऊपर भी यों परस्पराश्रय दोष अच्छे ढंगसे छागू है। या वे अश्वाद्वैततादी भी तुमसे कद 
सकते हैं कि वेध अंश, वेदक अंश, प्रमाणल अंश, घट, पट आदि अनेक भिन्न पदा्ोके आंतरूप 
सिद्ध दोनेपर तो संवेदनद्वैतका सश्चापन सिद्ध होते । और उस अकेले संवेदनाद्वैतकी सचाई सिद्ध 
होनेपर उन वेद्य आदि भिन्न तत्त्वोंकी भ्रांति होना सिद्ध दोवे। दोनों अद्भैतो्में इस प्रकार 
अन्योन्याश्रय दोष समान है। 

कथमयं पुरुषादवेतं निरस्य ज्ञानादवेत व्यवस्थापयेत् । 
यह बिचारा बोद् पुरुषाद्वैतका खण्डन करके अपने ज्ञानाद्वैतकी व्यवस्था कैसे करा सकेगा ! 

बठाओ। क्योंकि दूसरेके खण्डनंम जो युक्ति दी जा रही है, वह्दी युक्ति इस पर भी छागृ 
हो जाती है। “ काने ! कानेको पछान, मियां आप दी ते ज्ञान ” यद लौकिकन्थाय दोनोंपर 
एकसा घट जाता है। एक वियां सादिबके यहां एक काना घोड़ा था। उसका सईस भी काना भा। 
इस पर यह बलिहारी थी कि वे मियां भी एकाक्ष थे । एक दिन मियांजीने निरादरके साथ नौक- 
रको घोढा सजानेके छिये आज्ञा दी कि ओ काने ( नौकर ) काने ( घोढा ) को पछान ! तब 
नौकरने भी कटाक्षसद्तित उत्तर दिया कि म्ियांजी ! आप अपनेको समझ लीजिये । ऐसे स्थछोपर 
दोनों ओरसे दोनों मे दी समान दोष आ जाते हैं | समाधान भी एकसा पढता है। 

स्पान्मतं, न वेधाद्याकारस्य आन्तता संबिन्मात्रस्य सत्यत्वात्साध्यते कि त्वनुमा- 
नाक्षतो नेतरेतराभयः इति तदयुक्तं, लिंगाभावात् । 



तस्वार्थ चिन्तामणिः ६०३ 

बौद्धोंका यह भी मंतव्य होदे कि वेध भाकार, वेदनाकार जोर संवितति आकार आदिको अआंतपना 
हम केवल संवेदन (अट्लैत) की सत्यतासे सिद्ध नहीं करते है। किंतु वेध आदिकी आंतताको अनु- 
मानसे सिद्ध करते हैं।तिस कारण अन्योन्याश्रय दोष हमारे ऊपर लागू नहीं हो पाता है। इस 
प्रकार बौद्धोंका वह कहना युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि आपके पास कोई समीदीन हेतु नहीं है । 
जिससे कि अनुमान द्वारा वेथ आदि आकारोंको आंतपना सिद्ध कर डालो । 

विवादगोचरो वेय्ाद्राकारो भ्रान्तमासजः | 
अथ खप्नादिपयांयाकाखद्यदि दृत्तयः ॥ १३२ ॥ 
विश्रान्त्या भेदमापन्नो विच्छेदो विभ्रमात्मकः । 
विच्छेदत्वाद्यथा खप्नविच्छेद इति सिध्यतु ॥ ११३ ॥ 

इसके अनन्तर बौद्ध अपना फथन प्रारम्भ करते हैं कि विवाद विषय पडा हुआ वेध जंश 
आदिका भेद या देशभेद, आकारमेद ये सब मिन्न मिन्न आकार ( पक्ष ) भ्रांत ज्ञानसे उत्पन्न हुए 
हैं ( साध्य ) मिन्न भिन्न आह्य आदि आकारपना होनेसे (द्ेतु ) जैसे कि स्वप्न, सूच्छित, 
या मत्त जवस्थामे अनेक भिन्न भिन्न आह्य आकारवाल आंतज्ञान हो जाते हैं। भाचाये कहते हैं कि 
यदि इस प्रकारसे तुम बोद्ध अब अनुमानकी प्रवृत्तियां करोगे तो यह भी अनुमान सिद्ध हो जावे 
कि विपयेय या आंतज्ञानसे भेदको प्राप्त हुआ अर्थात् सच्चे प्रभाणत्वरूप विशेष स्वसंवेदन शानका 
क्षण क्षणंम बदलते हुए बीचंम व्यवधान होना भी ( पक्ष ) विश्रम स्वरूप है ( साध्य ) विच्छेद 
होनेतसे ( हेहु ) जैसे कि स्वप्नका विच्छेद ( अन्वयदृष्टांत )। इस अनुमानसे विच्छेदको भी अमपना 
सिद्ध दो जाओ, जो कि बौद्धोंको अनिष्ट है। बोद्ध जन सर्वदेनको मानते हुए भी संवेदनके क्षण 
क्षणके परिणामोर्मे (बीचमें विच्छेद पढ जाना इृष्ट करते हैं। तमी तो उनका क्षणिकत्त बन सकेगा। 
यदि न््यारे न््यारे विच्छेदोंका होना भी आंत हो जावेगा तो ज्ञान नित्य, एक, अन्वगी, हो जावेगा। 
इससे ठो अक्षवादियोंकी पुष्टि द्वोवेगी। 

न हि स्वप्नादिदज्ञायां ग्राक्माकारतं भ्रान्तेन व्याप्त॑ रष्ट न पुनाबिच्छेदत्वमिति 
भुवयं वर्कु प्रतीतिविरोधाद । 

बौद्ध छोग एकान्तरूपसे विशेषतत्वको मानते हैं । उनके यहां सामान्य पदाये दस्तुमृत नहीं 
माना गया है । पहिले क्षणका परिणाम उत्तरक्षणके परिणामसे न्यारा है । एक ही आत्मामें हुआ 
देवदत्तका श्ञान यज्ञदत्तज्ञानसे विभिन्न है। व्यक्तियोंकी और कालकी अपेक्षासे सब परिणामों भे 
व्यवधान करनेवाला विच्छेद माना गया दै। संवेदनद्वैतवादी बोद्ध सोती हुयी या मत्त, मूच्छित 
आदि अवस्थाम दोनेवाके झ्ानोंके आह्य अंश और आइहक अंझोंको अमरूप समझते हैं। और इस 



६०४ तस्तवार्षषिन्समणि: 

इडान्तम आहय आकारोंकी आन्तपनेके साथ व्यात्तिको अ्द्णकर जागते हुए स्वस्थ अवस्थाके ज्ञानोमें 
भी प्रतीत होरदे आह्यग्राहक अंश्ोंको आंतपना सिद्ध कर देते हैं । किन्तु दम कहते हें कि स्वप्न 
आदि अवस्थाके ज्ञान परिणामोमें पाये जारहे मिन्न भिन्न विच्छदका जानना भी तो अमरूप है। 
यह नहीं कद सकते हो कि स्वप्नदशाके ज्ञान आकार तो अमरूप होवें और उनके बीच बीचमें 
पड़ा हुआ विच्छेद द्वोना फिर अमरूप न द्वोवे । ऐसा कहनेपर तो आप बद्ठोंकों प्रतीतियोंसे विरोध 
होगा। अतः स्वप्नज्ञानके विच्छेदकों अमरूप निदर्शन करके परमार्थभूत संवेदनाद्वैतके परिणामोंमे 
पढ़े हुए विच्छेदका अमपना सिद्ध होजावेगा, अर्थात् संवेदनब्वैतके क्षणक्षणमे होनेवाढे विशिष्ट 
परिणाम अनेक न बन प्षकेंगे। क्योंकि उन परिणार्मोंका अन्तरालवर्ती विच्छेदन माना जावेगा 
तो संवेदनद्वैत नित्य हो जावेगा । तथा विशेषकों दी एकान्तरूपसे माननेवाले बौद्धोंकी सामान्य 
माननेका भी प्रसंग जाता है । 

तदुभयस्य आआन्तत्वसिद्धों किमनिष्टमिति चेतू १ । 
बौद्ध कद्दते हैं कि ग्राह्य आकार और ज्ञानसम्बन्धी संतानियोंके बीच बीचमें पढ़ा हुआ 

विच्छेद वे दोनों दी णदि आंत सिद्ध होजावेंगे तो हमको क्या अनिष्ट प्राप्त होगा ? निरंश संवेदनसे 
जितने झगड़े दूर होजावें, वही अच्छा है। अर्थात् दोनोंको आंत हो जानेदों ! हमको कोई भापाति 
नहीं है ऐसा बौद्धोंके कहनेपर आचाये मद्दाराज सुझाते हैं कि---- 

नित्य सर्वगतं ब्रह्म निराकारमनंशकम् । 
कालदेशादिविच्छेदश्रांतत्वेडकलयदुद्यम् ॥ १३४ ॥ 

द्वैत पदाबोका निरूपण नहीं करता हुआ संवेदनाद्वैतवादी बौद्ध यदि कालके मध्यवर्ती 
व्यवषापकोंका व्यवच्छेद होना, और मिन्न भिन्न देशोंका मध्यमें पढ़े हुए अंतरालुरूप विच्छेदका 
होना या विशिष्ट आकारोंके स्थापन करनेके लिये ज्ञानम माने गये आकारोंके मध्यवर्ती विच्छेद 
होना, आदि इनको अ्रांतरूप कहेंगे तो वह संवेदनाद्वैत बिचारा परमत्रहझ्के समान नित्य, सर्वे- 
व्यापक, निराकार और निरंश बन जावेगा, जो कि आपको अनिष्ट है | अयवा सर्वेदेनकी सिद्धि 
करते हुये बश्षाद्वैत सिद्ध हो जावेगा । कालविच्छेद, देशविच्छेद, आकारव्यवधान, अंशमेदका 
लण्डन कर देनेसे नित्य, व्यापक, निराकार निरंश ब्रह्म अवश्य पिद्ध दो जवेगा। 

कालविच्छेदस्थ आंतत्वे नित्यं, देशविच्छेदस्प स्वेगतमाकारस्थ निराकारमंश। 
विच्छेदस्य निरंश, ब्रह्म सिद्ध ध्णिकादेत प्रतिक्षिपतीति, कथमनिष््टं सौगतस्य न स्पात् | 

यदि ज्ञानम मित्न समयके ज्ञान परिणामोंका व्यवधान करनेवाके कालविच्छेदको भ्रांत होना 
मानोंगे तो आपका संवेदन नित्य दो जावेगा । क्योंकि कालका विच्छेद ही तो उसके क्षणिक अनित्यको 
बनाये हुए था। किंतु आपने उसको आंत मान छिया, तब तो ज्ञान नित्य द्वो दी जावेगा। ऐसे ही 
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भिन्न भिन्न देशोंकी विशेषताको करनेवाढे देशविच्छेदको आप आंत मानेंगे तो वह संवेदन सर्व- 
व्यापक बन जावेगा। क्योंकि आकाशके एक एक प्रदेशमे पढ़ा ज्ञानका एक एक परमाणु आपने एक- 
देशवृत्ति अव्यापक माना है। किंतु देशका अंतराल यदि टूट जावेगा तो बंधके टूट जानेपर ताराबके 
समान ज्ञान व्यापक हो जावेगा, जैसे कि महास्कंघ वर्गणाएंँ जगतभरमे व्यापक है। इसी प्रकार 
आकारोंके विशेषोंको आंतरूप मानकोंगे तो संवेदन निराकार होजविगा। किंतु आपने ज्ञानको साकार 
माना है| ज्ञानकी साकारता ही आपके मतमें प्रमाणताका प्राण है। तथा न््यारे न््यारे ज्ञान परमा- 

णुओंके अंशामे पढे हुए अंशविच्छेदोंको यदि भ्रांत कह्दोगे तो संबदन निरंश होजावेभा। किंतु आपने 
ज्ञानोंको स्वकीय स्लकीय शुद्ध अंशोंसे सांश माना-है | अतः विच्छेदोंके भ्रांतपने होजानेसे ब्रक्षवा- 
दियोंका मत सिद्ध हुआ जाता हैं । क्योंकि ब्रह्मवादी अपने ब्रह्म तत्त्तको नित्य, व्यापक, निराकार 
और निरंझ मानते हैं | अतः परमन्रश्षकी सिद्धि होबाना ही आपके माने हुए क्षणिक संवेदनाद्वैतका 
खण्डन करदेती है । इस प्रकार बोद्धोंको क्यों नहीं अनिष्ट होगा !। जभाौत् संवेदनाद्वैतको तो 
सिद्ध करने बैठे, किंतु उसके सर्वथा विपरीत अश्द्वित सिद्ध होगया। यही तो बढा भारी अनिष्ट है। 
व्यथंका गोरव आहूपनेसे कोई कार्य नहीं चलता है । 

नित्यादिरूपसंवित्तेरभावात्तदसम्भवे । 
परमाथात्मतावित्तेरभावादेतदप्यसत् ॥ १३५७ 

यदि बीद्ध यों कहें कि नित्य, व्यापक, निराकार और निरंश आदि स्वरूपवाले ऐसे परम्र- 
झकी ज्ञप्ति नहीं होती है। अतः उस ब्ह्मतत्तवका सिद्ध होना असम्भव है | ऐसा कट्टनेपर तो हम 
भी कहंदेंगे कि परमायस्वरूप क्षणिक अद्वैत संवेदनकी ज्प्ति नहीं दोरही है । अतः आपका यह 
संवेदनाद्वैत भी श्शविषाणके सम्रान असत् पदार्थ है यानी कुछ भी नहीं है । 

न हि नित्यत्वादिखभावे परमार्थात्मादिखभावे वा संवित्त्यभाव॑ प्रति विश्षो5सति, 
यतो ब्रक्षणोसत्यत्वे क्षणिकत्वे संवेदनादवेतस्यासत्यत्व॑ न सिध्येत् । 

जेसे आप कहते हैं कि नित्य, व्यापक होना आदि स्वभाववाले ब्षकी झसिका कोई उपाय 
नहीं है, वेसे दी भापके परमार्थमूत, क्षणक, साकार, परमाणुस्वरूप स्वांश आदि स्वभाववाले 
संवेदनकी भी किसीको ज्ञत्ति नहीं होरही है । अतः दोनों मद्दाश्योंके अमीष्ट होरदे परमब्रह्म और 
संवेदनमे समीचीन ज्ञप्ति न दोनेकी अपेक्षासे कोई अंतर नहीं है। जिससे कि जाप बोद्धफे कथ- 
नानुसार अक्षतत्त्वका असत्यपना तो सिद्ध होजावे ओर क्षणिक होते हुए आपके माने हुए संवेदना - 
द्वैतकी असत्यता सिद्ध न होवे। भावार्ष--हमारी दृष्टिसे दोनों भी असल हैं। जो तत्त्व प्रमाणोंसे 
नहीं जाना जाता है, उसके स्तकी सिद्धि नहीं मानी जाती है । 
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न नित्य नाप्यनित्यत्व सर्वगत्वमसर्वगम् । 
नेक॑ नानेकमथवा खसंवेदनमेष तत् ॥ १३६ ॥ 
समस्त तद्गचोन्यस्य तन्नाद्वेत कथञ्चन । 
सेष्टेतरव्यवस्थानप्रतिक्षेपाप्रसिद्धितः ॥ ११७ ॥ 

पुनः बोद्ध कहते दें कि संवेदन न तो नित्य है और उसे अनित्यत्व भी नहीं है, तथा 
यह व्यापक भी नहीं है और अच्यापक भी नहीं है, अथवा वह एक भी नहीं है और न 
अनेक है | वह जो कुछ है सो स्वसंवेदन ही है। जो कुछ आप कछोग इसके कह्नेके लिये विशेषण 
देंगे, वह उन संपूर्ण बचनोंके वाच्यसे रद्तित ही है। जितने कुछ आप ढछोगोंके वचन हैं, वे सब 
कश्पित अन्य पदार्थोकों कहते हैं | संवेदन तो अवाच्य है। आचार्य समझाते हैं. कि वह बोद्धोंका 
कहना ठीक नहीं है। क्योंकि इस प्रकार तो संवेदनाद्वैतकी सिद्धि कैसे भी नहीं हो सकेगी। कारण 
कि अपने हृष्ट तत्त्वकी व्यवस्था करना ओर अनिष्ट पक्षका खण्डन करना ये दोनों तो शब्दके विना 
अट्वैतवादंम वढ़िया सिद्ध नहीं दो सकते हैं। ऐसी दशा आपका सर्व प्रयास करना व्यर्थ जाता है। 

खेष्टस्य संवेदनाइयस्य व्यवस्थानमनिष्टस्य भेदस्य पुरुषाद्वेतादेवां प्रतिक्षेपो यतो5स्य 
न कथण्चनापि प्रसिध्यति, ततो नादेतं तले बंधदेेत्वादिशन्यमास्थातुं युक्तमनिष्टतक्त्ववत् । 

जिस कारणसे कि इस संवेदनाद्वैतवादी बौद्धकफे यहां अपनेको इृष्ट दो रहे संवेदनाद्वैतकी 
व्यवस्था करना ओर अपने अनिष्ट माने गये द्वेतका अथवा पुरुषाद्वैत, शद्भाद्वैत तथा चित्राद्गैतका 
रूण्डन करना प्रमाणद्वारा कैसे भी नहीं सिद्ध होता है। इस कारण बोद्धोंसे माना गया अद्वैठरूपी 
तत्त्व विचारा, बंधके कारण, कार्ये और मोक्षके कारण सम्यग्ज्ञान आदि स्वभावोंसे रक्षित होता हुआ 
कैसे भी युक्तियोंसे सहित सिद्ध नहीं दो सकता है। जैसे कि आपको सर्वेथा अनिष्ट द्वो रहे 
तत्त्वोंकी आपके यहां प्रमाणोंसे सिद्धि नहीं होती है। जिस दश्शनमे बंध, सम्यग्शान, जआादिकी 
व्यवस्था नहीं है, उसपर अ्रद्धा नहीं करनी चाहिये | अतः एकसी सत्रहवीं वार्तिकके अनुसार 
नित्यपक्ष और क्षणिक पक्षम आत्मा बंध, मोक्ष आदि अरथैक्रियाओंका द्ेतु नहीं हो पाता है, यह 
सिद्धांत युक्तियोंसे सिद्ध कर दिया गया है। 

ननन््वनादिरवियेयं स्रेष्टतराविभागकृत् । 
सत्येतरेव दुःपारा तामांश्रित्य परीक्षणा ॥ १३८ ॥ 
सर्वस्य तत्तानिर्णतिः पूर्व कि चान्यथा स्थितिः । 
एब प्राप एवास्य शून्योपक्ववादिवत् ॥ १३९ ॥ 
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किश्चिन्निर्णीतमाश्रित्य विचारोन्यत्र वर्तते 
सर्वविप्रतिपत्तो हि कचिन्नास्ति विचारणा ॥ १४० ॥ 

बोद्ध फिर भी सशेक होकर स्वपक्षका अवधारण कर रहे हैं कि संसारी जीबोंके अनादि 
कालसे यह अविद्या छगी हुयी है उसका पार पाना अतीव कठिन है। उस अविथाके द्वारा दी 
सम्बेदनाद्वैत इष्ट है और पुरुषाद्वैत अनिष्ट है । क्षणिक तत्त्वका मण्डन करना है । नित्य अक्षका खण्डन 
करना है । एक वादी है, दूसरा प्रतिवादी है, इत्यादि अपनेको इृष्ट या अनिष्ट होरदे विभाग किये 
जा रहे हैं । वास्तव वह अविदया असत्य दी है। कितु उस अविद्याका आश्रय लेकर तत्त्वोंकी परी- 
क्षा की जाती है, जैसे कटेसे ही कांटेकी जांच करते हैं या कपटसे दूसरेका कपट विचारा जाता 
है । सम्पूर्ण दी वादी पण्डित तत्त्वोंका निणेय हो जानेके पहिले कल्पित अविद्याको स्वीकार करते हैं । 
तथा निर्णय दो चुकनेपर दूसरे प्रकारंस पदार्थोंकी व्यवस्था कर दी जाती है। भावारव--हम 
संवेदनाद्वैतवादी तत्तनिर्णयके पहिले प्रमाण, प्रमेय, खण्डन, मण्डन, इष्ट, अनिष्ट आदिकी फरप- 
नाको अविद्यासे कर लेते हैं । अद्वैतके सिद्ध हो जाने पर पीछेसे सबको त्याग कर शुद्ध स्वेदनकी 
प्रतीति कर छेते हैं। आचार्य बोध कराते हैं कि इस प्रकार इन बौद्धोंका यह कह्टना भी 
शून्यवादी और तत्त्वोंका उपछुव कहनेवालोंके समान प्ररापमात्र ही है। ऐसा कहनेमें 
सारांश कुछ भी नहीं है। केवल आग्रह्माव ही है। कुछ भी निर्णीत किये गये प्रमाण या हेतु तथा 
आगमका आश्रय लेकर तो अन्य विवादस्थल पदार्थ में विचार चलाया जाता है । जब कि बोढ़ोंफको 
सब ही उपाय और उपेय तत्त्वोंमे विवाद पडा हुआ है अर्थात् किसी भी प्रमाण और प्रमेयका 
निर्णय नहीं है ऐसी दशामें तत्त्वोंकी परीक्षा करना दी कैसे हो सकता है। कहीं भी विचार नहीं 
चल सकता है । जिस सम्भ्रांत पुरुषकों अम्ि, कसौटी, भारीपन, छेदकी चमक, आदिका दी 
निर्णय नहीं दे वह सुवर्णकी क्या परीक्षा कर सकता है ! । ऐंस ही शूल्यवादी और तत्त्वोपप्ठव- 
वादियोंके समान कतिपय भी प्रमाण और प्रमेयोंका निर्णय न होनेसे स्रीगतके सम्बेदनाद्वैतकी सिद्धि 
नहीं हो सकती है । कमसे कम प्रमाण, प्रमेय, प्रतिपाथ, प्रतिपादक, शब्द, देते, साध्य आदि तो 
अवश्य मानने चाहिये। 

न हि सप सर्वस्यानिर्णांतमेव विचारात्यूवेमिति स्वयं निश्चिन्चन् किज्चित्रिणी- 
तामिषट प्रतिक्षेप्तुमद्देति विरोधात । 

सभी वादी प्रतिवादगोंको विचार करनेसे पद्दिके सभी तत्त्व अनिर्णीत दी द्वोते हैं । इस 
बातको स्वयं निश्चण फरता हुआ शून्मचादी या तत्त्वोपष्ठभवादी कुछ निर्णय किये हुए इष्ट पदार्थको 
अवइय हृष्ट करता है। सभी प्रकारसे सबका खण्डन करनेके लिये नियुक्त नहीं दो सकता है ! क्योंकि 
विरोध है । अर्थात् जो विचार करनेसे पद्धिके निणेय न द्ोना कद रद्दा है, उस बादीकों अन््तरंगमे 
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कुछ न कुछ तत्त्त तो अभीष्ट है ही। इष्ट ठस्वकों माने विना ख़ण्डन, मण्डन, किस उद्देश्यसे द्वोगा। 
और शूस्यवादी जब विचारसे पहिले तत्त्वोंका निणेय न होना निश्वयसे जान रहा है तो बह निम्धब 
ज्ञान ही उसका माना हुआ तत्त कहना चाहिये । तत्त्वोंका निर्णय भी तो उसको अभीष्ट है । 

तत्रेष्ट यस्य निर्णीतं प्रमाण तस्य वस्तुतः । 
तदन्तरेण निर्णतिस्तत्रायोगादनिष्टवत् ॥ १४१ ॥ 

जिसके यहां कुछ भी इष्ट तत्त्वका निर्णय किया गया है, उसके यद्वां वस्तविक रूपसे कोई 
प्रमाण अवश्य माना गया है। क्योंकि उस श्रमाणके विना वहां इृष्ट पदाथेमें निश्रय करना ही नहीं 
बनता है । प्रमाणके विना अनिष्ट तत्त्वका निर्णय नहीं होता है। अतः प्रमाण मानना तो आनिवार्न 
हुआ । यों पांच अवयववाला अनुमान बना दिया गया है। 

यथानिष्टे अ्रमाणं वास्तवम्रन्तरेण निर्णोतिर्नोपपद्यते तथा खबमिष्टेडपीति, तत्र 
निर्णीतिमनुमन्यमानेन तदज्ुमन्तव्यमेव । 

जैसे कि अपनेको नहीं रुचत हुए पदार्यमे वास्तविक प्रमाणको माने विना अनिष्टपनेका निर्णय 
करना सिद्ध नहीं होता है, पैसे दी स्वयंको अमीष्ट होरदे पदार्थमें भी प्रमाण माने विना निर्णय 
नहीं होने पाता है। अब उत्त इृष्ट अनिष्ट पदार्थमें निणेय करनेको विचारपूर्वक स्वीकार करनेवाले 
अद्वैतवादियों करके वह प्रमाण तो अवइय स्त्रीकार करकेना ही चाहिये। बौद्धोंने स्वसंवेदनकों माना 
है। किंतु प्रमाण, प्रमेय, आह्य, भाहक, स्वभावोंसे र्षित स्वीकार किया है। ऐसे कोरे सम्वेदनसे 
हृष्ट, अनिष्ट पदार्थोका निर्णय नहीं होसकता है । 

तत्खसंवेदन तावद्यय्ुपेयेत केनचित् । 
संवादकत्वतस्तद्वदक्षलिंगादिवेदनम् ॥ १४२ ॥ 
प्रमाणान्षिश्रितादेव सर्वत्रास्तु परीक्षणम । 
स्वेष्टटरविभागाय विद्या विदोपगामिनाम् ॥ १४३ ॥ 

किसी उपायके द्वारा संवेदनका निणेम करना बदि आप स्वीकार कर छेगे और सफर 
प्रवृत्तिको करानेवाले सम्वादकपनेसे उस स्वसंवेदनकों ही प्रमाण प्लिद्ध करेंगे, तब तो उसीके समान 
इंद्रियोंते जन्य प्रत्यक्ष शनको ओर देतुसे जन्य अनुमान ज्ञानको तथा श्ब्दजन्य आगम झ्ञान 
जादिको भी प्रमाण स्वीकार करलढेना चाहिये। अतः निर्णीत किये हुए प्रमाणसे ही सक् खानोंपर 
तत्तोंका परीक्षण होवें। यों सम्बन्शानको स्वीकार करनेवाले वादियोंके यहां प्रमाणरूप विदा ही 
अपने इृष्ट और अनिष्टपदाबेके विभाग करनेके छिये समझे होती है। अविश्या विचारी स्वम तुष्छ है। 
वह इृष्टनिष्टक्का विभाग कब कोंगी ! अत्युतव सलदार्थों मेतते उतरी अविद्याका विभाग 

( दूरीकरण )हो जाता है। अर्थात् वह स्वयं विभक्त हो जाती है। 
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स्वसंवेदनमपि न स्वेष्ट निर्णीत येन तस्य संवादकत्वात्तत्वतः प्रमाणत्वे तद्॒दक्षलि- 
गादिजनितवेदनस्य प्रमाणत्वसिद्धेनिंश्वितादेव प्रमाणाद सत्र परीक्षणं स्वेश्तरविभागाय 
विद्या प्रवर्तेत तत्तोपप्ुववादिनः, परपरयनुयोगमात्रपरत्वादिति कथ्रित्। सो5पि यत्किआुच- 
नभाषी, परपयेनुयोगमात्रस्याप्ययोगात् । तथाहि--- 

पदार्थोंको सर्वथा नहीं मानना, विचारके पीछे पीछे सबको शूल्य कहते जाना शुस््यवाद है, 
ओर विचारस पहिले व्यवहारूपसे सत्य मानकर विचार द्ोोनेपर सर्व प्रमाण, प्रमेय पदार्शोका न 
स्वीकार करना तत्त्वोपप्ठवत्राद है। तत्त्वोपष्ठवादीकी ओरसे कोई कहता हैं कि हम स्वसंवेदनकों भी 
प्रमाणस्वरूपसे इष्ट होनेका निणेय नहीं करते हैं और अद्वितवादियोंके मूल स्वसंवेदनको भी नहीं 
मानते हैं, जिससे कि आप जैन छोग हमको यह कह सके कि संवादकपनेसे उस स्वसंवंद्नको जब 
वास्तविकरूपसे प्रमाणता मान छोगे तो उसतीके समान इंद्रिय, हेतु और शब्दसे उत्पन्न हुए प्रत्यक्ष, 
अनुमान और आगमन ज्ञानोंकों भी प्रमाणता सिद्ध हो ही जावेगी और निश्चित प्रमाणके द्वारा ही 
सब ही स्थलोपर परीक्षा होकरके अपने इष्ट अनिष्ट तत्त्वोंके विमागके लिये सम्याज्ञान ही प्रवतेंगा। 
बंघुवय, यह तो आप जैनोंका कहना तब बनता, जब कि हम कोई एक भी तत्त्व मान लेते | किंतु 
हम तत्त्वोंका समूछ चूछ अभाव कहनेवाले उपछ्ुववादी एक तत्त्वको भी इृष्ट नहीं करते हैं । हम 
वितण्डावादी दें। दूसरेके माने हुए तत्तवों मे चोधच उठाकर उनके खण्डन करनेमें ही हम तत्पर रहते 
हैं । स्वय॑ अपनी गांठका मत कुछ भी नहीं रखते हैं । आचार कहते हैं कि इस प्रकार कोई 
उपष्ठववादीका सहायक कह रहा है। किंतु वह भी जो कुछ यों ही अण्टसण्ट निसतत्त्य बकवाद कर- 
नेकी टेव रखता है। क्योंकि प्रमाणका निर्णय किये विना दूसरे वादियोंके तत्त्वोपर खण्डन करनेके 
छिये केवल प्रश्नोंकी भरमार या आक्षेप उठाना भी तो नहीं बन सकेगा | इसी बातको आधचाये 
महाराज स्पष्ट कर दिखलाते हैं--सुनिये और समझिये | 

यस्यापीष्ट न निर्णीत क्रापि तस्य न संशयः । 
तदभावे न युज्यन्ते परपयनुयुक्तयः ॥ १४४ ॥ 

निसके यहां कोई भी हृष्ट तत्त्व निर्णीत नहीं किया गया है, [उसको कहीं भी संशय 
करना नहीं बन सकता है। मूभवनमें उपजकर वहीं पाला गया मनुष्य तो ठूंठ या पुरुषका अथवा चांदी 
या सीपका संशय नहीं कर पाता है। और जब दूसरेके तत्त्वामि कटाक्ष करनेके लिये वह संशय ही 
यदि न बनेगा तो दूसरे वादियोंके ऊपर कुचोधोंका निरूपण करना भी तत्त्वोपष्ठववादियोंका न 
बन सकेगा, यह प्रतिपत्ति ( खातिर ) भण्डार ( जमा ) रखो । 

कथमव्यभिचारित्त वेदनस्प निश्चीयते ! किमदृष्टकारकर्तंदोहोत्पायत्वेन वाधारहि- 
तल्वेन प्रवृत्तिसामर्थ्येनान्यथा वेति श्रमाणतस्वे प्येनुयोगाः संशयपू्वेकास्तदभावे तदसु- 
पर 
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स्मवात्, किमये स्थाणु) कि वा पुरुष हत्यादे। | परयेनुयोगवत् | संक्षयष तत्र कदाचित्क- 
विश्निणयपू् के! स्थाण्वादिसंशयवत्। तब्र यस्य कवित्कदाचिददुष्टकारकर्संदोहोत्पाधत्वादिना 
प्रमाणत्वनिणेयों नास्त्येव तस्य कथ॑ तत्पूवेकः संशयः, तदभावे कुतः पयनुयोगाः भ्रवर्ते- 
रपज्निति न परपर्येनुयोगपराणि जहस्पते! धज्राणि स्थुः । 

उपछ्ठवादी जन अंतरंग बदिरिंग प्रमाण, प्रमेय, तत्त्वोंकी माननेवाले जेन, मीमांसक, 
जैयायिक आदिके ऊपर उपाय उपेय तत्त्वोंका खण्डन करनेके छिये इस प्रकार कुचोथ उठाते हैं कि . 
अन्यमिचारी ( मिथ्याज्ञानले मिन्न ) ज्ञानको आप छोग प्रमाण मानते हैं। अब आप जैन, 
भेबायिक, आदि बताइये कि ज्ञानका अव्यभिचारीपन कैसे निश्चय किया जाता है !। कया 
निदोंष कारणों समुदायतते ज्ञान बनाया गया है, इस कारण प्रमाण है ? या बाधाओंसे रह्दित हें, 
अतः मीमांसकोंसे मना गया ज्ञान प्रमाण है ! अथवा जिपस्तको जाने, उसंभे प्रवृत्ति कर और उसी 
झ्लेबरूपी फढको प्राप्त करे या उस ज्ञानका सहायक दूसरा ज्ञान पैदा करछे इस प्रवुतिको सामथ्यंसे 
नेबामिक लोग ज्ञानंभ प्रमाणता छाते हैं ! बतलाओ।॥ अथवा दूसरे प्रकारोंसे अविसंवादीपन आदिसे 
बौद्ध छोग ह्वानंमे अमाणता छाते हैं ! कह्िये। आचाये समझाते हैं कि उक्त ये सब उपछ्ुतवादियोंके 
पयेनुबोग उठाना संश्गपूर्वक ही हो सकते हैं। उस संशयके माने विना उक्त वह प्रश्नमाकाका 
उठाना अस्मम्मव है, जैसे कि यह क्या स्थाणु ( ठूंठ ) दे या पुरुष है ! अथवा क्या बह छेजु है 
या सपपे है ! आदि प्रश्नरूप चोध उठाना संशयको माने विना नहीं बनते दें | जहां कह्दीं भी 
किसी पदार्थका अवरूंब केकर किसीको संशय होता है । उस पदायमे पहिके कमी न कभी किसी 
स्वकूपर निर्णय अवश्य कर ढिया गया है, जिस मनुष्यने कहीं मी स्थाणु ओर पुरुषफा तथा सांप 
और छेजुका ठीफ ठीक पूपमे निश्चय करढिया है| वही मनुष्य साधारण घर्मोका प्रत्यक्ष होनेपर 
भर विशेष घम्मोका प्रत्यक्ष न होनेपर किंतु विशेषधमोका स्मरण द्ोनेपर मिथ्याक्षबोपश्मके व्श 
होकर स्थाणु, पुरुषका मा ढेजु, सांपका संशय कर बैठता है। उस प्रकरण यह कहना है कि 
जिसको, कहीं मी कमी संशय दोगा उसे किसीका पदिके निभेब अवश्य होना चाहिये, जब कि 
शूल्मबादी किसी भी प्रमाण व्यक्तिमे निर्दोष कारणोंसे जन्यपने और बाधारद्वितपने आदितसे प्रमाण- 
पनेका निर्णय दी नहीं मानरहा है तो उसे नेयायिक, मीमांसकोंके प्रमाण तत्वमें संशय उठानेका 
क्या अविकार है ! और पूपेमें उस कुछ निर्णयक्री मानकर हुये संशबको उठा भी कैसे सकता है ! 
उत्को तो बद्दी कहते जाना चाहिये कि प्रमाण नहीं हैं। प्रमाण नहीं दें। विशेष धमेकि द्वारा संशन 
उठाना सामान्य प्रमाणकी स्वीकृतिको और जपनेको हृष्ट द्वोरहे विश्वेष प्रमाणकी स्वीकृतिको अनुमित 
करा देठा है। संशय करनेवालेको संदिग्ध विषयोंका कहीं कमी निर्णेक करना आवश्यक है| तभी 
तो उन विशेषोका अब संक्षय करते समय स्तरण दोतकता है । जब निदोष चक्॒ुरादि कारणोंसे पैदा 
होनापन आदि किसी प्रमाणमें नहीं जाना गया तो उसका प्रश्न उठाऊर संदय करना कैसे कन- 



तस्वार्धचिन्तामणिः ६११ 

सकेगा ! और जब वह सशंय नहीं बना तो प्रमाण, प्रमेय वादियोंके ऊपर उपह्ठववादयोंकी प्रश्रमाढा 
कैसे प्रव्तेंगी ? | हस प्रकार दूसेर आखिकोंके इष्ट किये गये प्रमाण, प्रमेय पदार्थोकि खण्डनार्य 
बृहस्पतिके सूत्र दूसरे मतोंके ऊपर कुचोद्य करनेमें ही तत्पर नहीं हो सकते हैं । सम्मवतः बृुद्त्त- 
तिने चावौकदरशनका पोषण कर पीछेसे सर्वे तत्त्वोंका उपहुव स्वीकार किया होय । 

ओमिति ब्रुवतः सिद्ध सर्व सर्वस्य वाल्छितम् । 
काचित्पर्यनुयोगस्यासम्भवात्तन्निगाकुलम् ॥ १४५ ॥ 

यदि उपछ्ठववादी यों कहें कि हमारे यहां प्रमाण, प्रमेय, आदिका निर्णय नहीं है, भछे ढी 
संश्षय मत बनो ! प्रश्नोंकी प्रवृत्ति मी न हो ! बृहस्पति ऋषिके सूत्र मी दूसरोंके ऊपर पर्यनुयोग 
न कर सके, इसमें हमारी कोई क्षति नहीं है। दम उक्त आपत्तियोंकों सदृषे स्वीकार करते हैं। 
तत्त्वोंका उपछव हमको इृष्ट है, सो विना प्रयासके सिद्ध हो रद्दा है। अच्छा अवसर है “* यस्य 
देवस्थ गन्तव्यं, स देवो गृहमागतः ” जिस अतिथिकी सेवाके लिये हम बादहिर जा रहे थे, वे 
अतिथि द्वमारे घरपर ही सतय॑ सहर्ष आगये हैं । ऐसा कहनेवाकोंके प्रति आचार महाराज कहते हैं 
कि यों तो सब ही को अपने अपने अमीष्ट सवे द्वी तत्त्व सिद्ध द्वो जांवेगे। कहीं भी प्रश्न करना 
नहीं सम्मव होगा । तिस कारण आकुल्तारहित होकर सब अपने अपने प्रयोजनकी बातोंकों पिद्ध 
कर ढेंगे। मावारभ--जब कि प्रमाण, प्रमेय, प्रश्न करना, संशय करना आदिकी व्यवश्ायें 
नहीं मानी जाती हैं तो फिर यों ही पोल चलेगी, चाहे जो फोई भी अपने मनमानी बातकों 

कर लेवेंगा । 

कि कक न शून्यवादवत् तख्ोप्ुववादों वादांतरव्युदासेन सिध्चेत् तथानेकांतत्त- 
| 

तिसत कारणसे शूल्यवादके समान दीखते हुए तत्त्वोफा अपलोप करनेवाल] तत्त्वोपप्ठववाद भी 
सिद्ध नहीं हो पाता है, जो कि यह कद्ठता है कि हम तत्त्वोपन््ठभवादकों अज्ञीकार करते हुए अन्य 
जासतिकोंके वदोंका खण्डन करते हैं | भावार्य--शुन्यवादी और उपझ्ठववादी इतर वादोंका खण्डन 

. नहीं कर सकते हैं। और उस प्रकार जैनोंके भनेकांत तत्तकी ही सिद्धि होती है | अपने इृष्ट 
उपछ्ठवकी सिद्धि करना और अन्यवादोंका खण्डन करना यही तो अनेकात आपने भान छिया। 
आप अनेकांठसे बच नहीं सकते हैं । 

शून्योप्ठववादे5पि नानेकांतादिना स्थितिः । 
खय॑ कचिद्शून्यस्य खीकृतेरनुपप्रते ॥ १४६ ॥ 

शून्यतायां हि शून्यलं जातुचिन्नोपगम्यते । 
तथोपहछबरन तरोपडवे3पतिरत्र तत् ॥ १३४७ 0७ 
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शूत्ववाद ओर उपछ्ववादमं भी किसी वादीका स्थिर रहना अनेकांतके विना नहीं हो 
सकता है । क्योंकि किसी शुस्यत्त्त्वमं हो शुल्यरहितपना अपने आप स्वीकार करना ही पड़ेगा। 
लम्यण। शूत्यवादकी सिद्धि ही न हो सकेगी। तथा कहीं न कहीं उपहव ( विचार करनेपर प्रमेय, 
प्रमाण भादि तत्त्वोंका उढ जाना ) ठत्त्वमे तो नहीं उड जानापन मानना आवश्यक है। उपप्लवको 
उपप्कवरहित माननेपर ही इष्टसिद्धि हो सकेगी | अतः शुन्यवादियोंके शूल्यपनारूप तत्त्वते 
शुत्यता कभी भी नहीं मानी जा सकती है । वैसे ही तत्त्वोंका उपप्कव भाननेपर मी उपप्कवका 
उपप्झव ( प्रछय ) हो जाना नहीं माना जावेगा | अतः शुस्यपन, अशुन्यपन और उपप्छव, अनु- 
पष्कव यों अनेकांतकी शरण छेना ही आप छोगोंको आवश्यक हुआ | शून्यमें अश्युल्यपनके समान 
घट, प्रमाण, प्रमेय, आदि अन्य पदा्थोर्मे मी वह अशूज््यपना है तथा उपप्लवर्मे अनुपप्लवके समान 
दूसरे प्रमाण, प्रमेय, आदि पदाथे मी उपप्लवरहित हैं। 

झूल्यमपि दि खखभावेन यदि झून््यं तथा कथमशूम्थवादो न भवेत्। न तस्याझुल्य- 
ल्वेउनेकान्तादेव_ शुल्य॒वादप्रवृत्तिई, शुन्यस्य निःखभावत्वात । न खभावेनाशुन्यवा नापि 
प्रस्वभावेन शून्यता खराविषाणादेरिव तस्य स्वेथा निर्णेतुमशक्तेः कुतोनेकान्तसिद्धिरिति 
चेद, तईई तस््वोपण्ठवमात्रभेतदायात॑ शुन्यतस्वस्याप्यप्रतिष्ठानात् । न तदपि सिध्यत्यने 
कान्तमन्तरेण व्वोपणवमाश्रेलुपछ् वसिष्देः | तत्रा प्युंपछवे कथमखिल॑ तत्त्तमनुपप्छुतं न भवेत् || 

शुन्यवादीका इष्ट तत्त्व होरहा शून्य भी यदि अपने स्वभाव करके अवश्य शून्य है, तब तो 
अशुन्यवाद क्यों न हो जावेगा ! घटके शून्यपनेसे जैसे अघटपना छा जाता है, वैसे ही शूम्यके 
भी शूम्य हो जानेसे अशुत्यपना आजावेग[ अर्थात् सर्व ही प्रमाणोंसे निर्णीत किये गये पदार्थ 
सिद्ध हो जावेगे । और यदि निषेषरूप उस शुस्यको अशून्यपना मानोंगे, तब शून्यवाद तो बन 
जावेगा। किन्तु अशृन्यपना भी आपके कहनेसे ही सिद्ध हो जावेगा । हस मकार अनेकान्तवादसे ही 
शूल्ब॑मतकी प्रवृत्ति हो सकेगी । यहां कोई शूस्ववादी कह्दते हैं कि अशूस्य कइते हुए भी अनेकांन्तसे 
शुल्ब दोना दम नहीं मानते हैं। क्योंकि शून्यतत्व तो अश्विल स््रभावोंसे रहित है। न तो उसको 
अपने भाव करके अशुत्यपना है और न दूसरोंके स्रमावकरके शून्यपना है। जैसे कि गददमका 
सींग वा वंघ्याका पृत्र भादि अपने आप शुस््य हैं। स्व॒मावसे अस्तित् और परभावसे नास्तित्व ये 
धन यहां नहीं हैं। सर्व प्रकोग्से रीते उस शूम्यंत्रे खरविधाण आदिके समान शुस्पपन और 
अशुन्यपन भर्मोका निर्णय भी नहीं किया जा सकता है। उस कारण आप जैनोंके अनेकान्त 
मतकी सिद्धि हम शुस्यवादियोंकों क्यों माननी पढंगी !। मात्रार्थ--दमलोग अनेकान्तकों सिद्ध 
नहीं मानते हैं। ग्रन्यकार समझाते हैं कि ऐसा पूर्व पक्ष करनेपर तब तो: यड केवछ तत्त्वोंका उप- 
प्कव करना दी प्राप्त हुआ । तुम्दारे अमीष्ट शूम्यतत्त्वकी भी कण्ठोक्त विधिरूपसे प्रतिष्ठा नहीं 
हो सकती है। गदि जाप मो कह कि तत्त्तोपप्छकको दी सिद्धि हुयी सही, हम दोनों भाहे हैं, 
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सो आपका वह तत्त्तोपप्छव मी अनेकान्तको माने विना सिद्ध नहीं दोपाता है। क्योंकि 
तो भात्र अनुपप्कव ( नहीं खण्डन करना ) रूपसे सिद्ध करना आपको मानना ही पढ़ेगा । बंदि 
उस केवक उपछवर्में भी उपछ्ठव मानोंगे अर्थात् आखिकोंके मन्तव्य खण्डन करनेका भी खण्डन 
कर दोगे तो सम्पूर्ण तत्त्व अनुपश्ठत क्यों नहीं हो जावेंगे ! भावाथे--सम्पूर्ण प्रभाण प्रमेय पदार्थ 
निदेषिरूपसे सिद्ध दो जांवेंगे। शझंठ बोढना यदि झंठ सिद्ध हो जावे, तो सत्य पदाने प्रसिद्ध 
हो जाता है। शबुका शत्रु मित्र हो जाता है । 

ननूपप्लवमाश्रेबनुपप्लव इत्ययुक्तं, व्याषातादभांवे माववत् | तथोपप्लवों न तत्र 
साधीयांस्तव एवाभावे5माववत् । ततो यथा न सल्लाप्यसश्भावः सवेथा व्यवस्थापायैतुम- 
धक्तेः कि तहोभाव एवं, तथा तस्वोपप्लवोषि विचारात् कृतश्चियदि सिद्धस्तदा न तत्र केन 
चि6द्रपेणोपप्लवो नाप्यलुपप्लवो व्यापाताद, कि तहदेपप्लब एवेति नानेकान्तावतार इति चेत्। 

यहां उपछववादी स्वपक्षका अवधारण करता है कि केवल उपह्ठ॒वर्म अनुप्ठव मनवाना 
जैनोंका इस प्रकार आप!दन तो युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि इसमें व्याघात दोष है। उपछत कहने- 
पर अनुप्ठत कहना नहीं बनता है। और अनुप्ठव माननेपर उपछुव कहनेका घात हो जाता है। 
जैसे कि कोई तुच्छ अमाव माननेपर उसका भाव घ्वीकार करें तो उसको वदतो व्याघात दोष 
छूगठा है) अमाव माननेपर भाव कहना नहीं बनता है और भाव मानना चाहेगा तो पहिक्के अभाव 
कदनेका घात होता है। और उस ही कारणसे केवक उपछुव माननेपर उसका वहां उपछ्ठव मानना 
भी बहुत अच्छा नहीं है। क्योंकि यद्ां भी व्याघात दोष होता है। जैसे कि अभाव कदनेपर फिर 
उस अभावमें भी अभाव कहते जानेंगे व्याघात दोष है। अर्थात् अमाव कइदेंनेपर पुनः उसका 
अभाव नहीं कहा जाता है । वैसे द्वी उपछव कह देनेपर फिर उसका खण्डन करदेनारूप उप- 
छवको हम नहीं मानते हैं । उत्त कारण जेसे तुच्छ अभावतत्त्त न सद्ूप है ओर न असतरूप भी 
ै। क्योंकि तुच्ठ अमावकों सभी प्रकारोंसे दम और तुम दोनों व्यवस्थापन करनेकेलियि अश्षक्त हैं । 
तब तो तुच्छ अमावके विषयमे हम दोनों क्या कई ! इसका उत्तर यद्दी है कि अभाव अभावरूप ही 
है। अमावमे अन्य विशेषणोंके देनेपर अनेक आपत्तियां आती हैं । वैसे द्वी तत्त्तोंका तुच्छ उपछ्ुव 
भी विचार करनेसे पीछे यदि किसी कारण सिद्ध होगया तब तो वहां किसी मी स्वभाव करके 
उपछव नहीं हैं और जब वहां उपछ्ठव नहीं दे तो अनुपछ्ठत्त भी नहीं ठई्टरा । अन्यथा व्याधात दोष 
हो जावेगा । अर्थात् उपछतमे उप्ठत न होनेपर अनुपछ्ाका कदना विरुद्ध है। तब तो फिर 
उपछष्ठव क्या है ! इसका उत्तर यही है कि उपछत उपछ्ठव ही है। “ जाप तो आप ही हैं ?? यह 
किंवदस्तो गरह्मां घटित हो जाती है । इस प्रकार हमको अनेकान्तवादके अवतार करनेका कोई 
प्रसंग नहीं है। यदि इस प्रकार तक्त्वोपष्ठअवादी कदेंगें तो आचाये महाराज उत्तर देंते हैं सावधान 
होकर श्रवण कीजिये | ह ह 
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तहिं प्रमाणवर्च नादृष्कारकसन्दोहोत्याद्त्वेन नापि बाधारदितत्वादिमिः स्वभावै- 
व्येवस्थाप्यते व्याधातात्, कि तु प्रमाणं प्रभाण॑मेव प्रमाणत्वेनेव तस्प व्यवस्थानात । 

तब तो हम जैन भी कहते कि प्रमाण तत्त्वका अव्यभिचारीपना निर्दोष कारणोंके समु- 
दाबसे उत्पन्न करने योग्मपनकरके नहीं है और बाधारदितपन तथा प्रदृत्तिकी सामथ्य आदि स्वभावोंके 
द्वारा मी नहीं ब्यवत्यित किया गया है। क्योकि इसमें व्याघात दोष जाता है। निश्चयनय करके 
घटकी घटत्वचमसे दी व्यवस्था हो सकतो है । कुछाढुसे जन्बपनेके द्वारा या मिट्टीके विकारपनेके 
द्वारा नहीं। वैसे दी प्रमाण अदुष्टकारणजन्यरूप नहीं हैं, बाधारहित भी नहीं है। भे तो स्व 
प्रमाणके एकदेशीय धर्म हैं। घमधर्मीका कयज्चित् भेद है। और हम अपने गृद्दीव निबत हेतु- 

-ओंखे आपके सम्मुख प्रमाण तत्त्वकी सरवतापूर्वक व्यवस्था भी क्यों करें । किन्तु भमाण तो प्रमाण 
ही है । प्रमाणके पूर्ण शरीर माने प्रमाणपनेके द्वारा ही उस प्रमाणकी व्यवस्था हो: सकती है । 
जैसे कि गृहकी किवाड, भींत, चौखट, छत आदिसे एकांगरूप व्यवस्था ठीक नहीं है। किन्तु 
गृह गृह दी है। उसी प्रकार एवम्मूत नयके द्वारा प्रमाण प्रमाण ही है। कहिये अब आप क्या कहेंगे !। 

न हि पृथिती किमप्रित्वेन व्यवस्थाप्यते जलत्वेन वायुत्वेन वेति पर्यनुयोगो युक्त, 
पृथिवीत्वेनेव 6स्या! प्रतिष्ठानात् । 

अमिपनेके द्वारा ध्रथिवीकी व्यवस्था नहीं होपाती है तथा जलपनेके द्वारा और वायुपने 
करके भी पृथिवी तत्त्वके ऊपर चोथ्य उठाना युक्त नहीं है। किन्तु डस प्रचिवीकी प्रथ्वीपनेके द्वारा दी 
प्रतिष्ठा दोरही है। भावार्थ--ख्लीरका साइइब बक (बयुरू ) पक्षीको और बगुछाका उपमान 
कौहनीसे हागको मोडकर पोंचा झुकादेनेसे नहीं होता है| अन्धे मनुष्यके सामने ऐसी क्रिया कर- 
नेंते दथके समान कठोर वद खीर कैसे खायी जाती द्वोगी ! ऐसी प्रतारणा सुननी पढ़ती दै । 
क्षीराजरका वर्ण, रस, गन्ध, और से तो क्षीरालमें ही है। बानी--खीर खीर ही है। वैसे दी अन- 
न्वव अढूंकारके अनुसार प्रमाण प्रमाण ही हे । जैसे कि आकाश आकाश ही है। आपके उपह्ठवके 
समान प्रमाणतत्त्व मी अपने स्तमावोंमें ही छीन है । । । 

प्रभाणस्वभावा एवादुश्कारकसन्दोहोत्पाथत्वादयस्तदो न तेः प्रमाणस्य व्यवस्था- 
पने व्याधात हृति चेत, किमरिदानी पर्येनुयोगेन १ तत्स्वश्लेन प्रमाणस्य सिद्धलवातू। 

उपप्ठवादी कद्दते हैं कि निरदोष कारणोंके समुदायसे पैदा द्वोजाने योग्यपन और बाधारहितपन 
तथा प्रवृत्ति करानेमें समर्थपन आदि ये सब प्रमाणके स्वमाव ही हैं। उस कारण उनके द्वारा 
प्रमाणठत्त्की व्यवस्था करानेमें तो कोई व्याघात नहीं है । क्या अग्निकी उष्णलके द्वारा व्यवस्था 
करनेगे व्याघात है ! कमी नहीं। फिर भाप जैनोंने हवारे उपछ़तके समान बढ क्यों कद्ढ! था कि 
४ बाधारदितपने आदि प्रभाणतत्त्वकी व्यवस्था करनेमें व्याधात होता है । अतः प्रभाण प्रमाण दी 
हू”, जब व्याघात नहीं है तो उपछशवादी आप जैन, नैयाबिक, भीमांसक आदिके भाने गये 
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भरमाणतत्त्वमं उक्त घर्मोद्वारा संशयपूर्वक प्रश्नमाक्ा उठाकर विचार करते हुए प्रमाण, प्रमेष, आदि- 
तत्त्वोंका खण्डन कर देवेंगे। व्याघात नहीं है। आचाय॑ समझाते हैं कि यदि उपप्छववादी ऐसा 
कहेंगे तो हम कहते हैं किर इस समय अमाणतत्त्वमें क्यों आक्षेप सहित प्रश्ष उठाये जा रहे हैं ! 
क्योंकि आपने प्रमाणतत्त्को अपने बल्बूतेसे स्वक्रीय स्वभाबरोंके द्वारा ही सिद्ध हुआ मान ढिया 
है। हमारे परिश्रमके विना ही जापके प्रति प्रमाणतत्त्व सिद्ध दोजाता है। फिर उसका खण्डन कैसा !। 

स्पान्मतं | न विचारात्ममाणस्यादुष्कारकसन्दोहोत्पाधत्वादयः स्वभावाः मगसिद्धाः 
परोपगममात्रेण तेषां प्रसिद्धे!। संशयावतारात्पयेनुयोगो युक्त एवेति तदप्यसारं, अवि- 
चारस्य प्रमाणस्त॒भावव्यवस्थानप्रतिक्षेपकारिणः स्वयप्युपप्छुतत्वात् । तस्याजुपप्छुतत्वे 
वा कय॑ सर्वथोपप्छवः १। 

* पुनः उपप्लववादिओंका यह मन्तव्य होवे कि हमने निर्दोष कारणोंसे पैदा द्ोने योग्यपन 
प्रमाणका स्वभाव कद दिया। इतनेसे दो आप ले उडे ओर दमारे सामने विना परिश्रम प्रमाण 
तत्त्वको सिद्ध करनेके लिये आपने अपनी कृतकार्मता प्रगण कर दी। किन्तु हमने दूसरे आप 
छोगोंके केवछ स्वीकार करनेसे ही वे निर्दोष समुदित कारकोसे पैदा दोजानापन और बाधारद्दितपना 
आदिक स्वमाव प्रमाणके मान ढिये हैं । लोकव्यवद्वारंम प्रसिद्ध बातको थोढी देरके छिये स्वीकार 
कर ढिया जाता है । किन्तु विचार करनेपर वे प्रमाणके स्वभाव अच्छी तरह सिद्ध नहीं होपाते 
हैं। इस कारण उक्त चार संशयोको उठारकर प्रमाणतत्त्वमें आप छोगोंके ऊपर हमारा कुषोद्च 
उठाना युक्त ही है। अन्थकार कद्दते हैं कि इस प्रकार उनका कद्दना मी साररद्वित है। क्योंकि 
विषारते समय आप प्रमाण प्रमेय आदि तत्त्वोंको मान छेते हैं। किन्तु विचारके प्रीछे अविभारकों 
प्रमाणके प्रदृत्तिसामथ्य॑ आदि स्वभावोंकी व्यवस्थाका खण्डन करनेवाढा स्वीकार करते हैं । किन्तु 
वह अविचार मी तो आपने स्वयं उपप्छुत माना है अर्थात् वह अविचार खण्डनीब, शृन्यरूप, 
तुच्छ है । तुच्छपदार्थ किसी भी अर्थक्रियाको नहीं करता है | यदि आप उस अविचारकों 
न कुछ, ठृच्छरूप उपप्छुत न मानेंगे तो सभी प्रकारसे उपप्छव कैसे बना ! क्योंकि वस्तुभूत 
एक जविचारतत््व उपप्कतरहित सिद्ध दोगया । 

यदि पुनरुपप्छुतानुपप्छुतत्वाम्यामवाच्यो5विचारस्तदा से प्रमाणप्रमेयत्वं तथ(- 
स्वविति न क्चिदुपप्लुतैकान्तो नाम। यथा चोपप्लवो5विचारो था तद्धेतुरुपप्छुतत्वानुपप्ड 
तत्वाभ्यामवाच्यः स्वरूपेण तु वाच्यः तथा सं तक्ततमित्यनेकान्तादेबोपप्छुतवादे प्रदत्तिः, 
सर्ववेकान्ते तदयोगाद । 

बदि आप फिर यों कहें कि विचार करनेके बाद जो अविचार दक्षा है, वह उपप्कव सहित- 
पने करके मी नहीं कह्दी जाती है और अनुपप्छुत बानी वस्तुपने करके भी नहीं कही ज सकती 
है। अतः वह जविचार अवाच्य है| तब तो सबे ही प्रमाण प्रमेबतत्त्व मी वैसे ही हो जाबो। 
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अर्थात् वे वस्तुमूत होते हुये भी शइसे न कहे जानेके कारण अवाच्य होवें। जैन सिद्धान्तंमे 
पश्चाध्यायी अन्थके अनुसार तत्त्वको निर्विकर्पक यानी शब्दयोजनासे रहित माना है। सर्व 
ही तत्त्व क्यवित् अवाच्य हैं । इस प्रकार कहीं भी उपप्लवका एकान्त फोई नहीं रहा। जैसे कि 
उपप्कव या अविचार अथवा उन दोनोंके कारण पर्यनुबोग, संशय जादि ये तुम्हारे माने हुये तत्त्व 
उपप्लव और अनुपप्लवरूप करके नहीं कहे जाते हैं। किन्तु फिर भी अपने स्वरूपसे तो कहे जाते 
हैं, अतः वाच्य हैं, ऐसा फहनेपर तो हम जैन कट्ट सकते हैं कि उसी प्रकार सम्पूर्ण प्रमाण, प्रमेय 
आदि तत्त्व भी अन्य घर्मोकरके अवाच्य हैं और अपने निश्चित स्वमावों करके वाच्य हैं, इस प्रकार 
अनेकान्तके प्रतिपादन करनेवाले स्याद्वादसिद्धान्तस दही आपकी उपप्लववादंगे प्रवृत्ति हो सकती दै। 
सभी प्रकारोंसे एकान्त माननेमें वह आपका उपप्छव मानना नहीं बन सकेंगा। भावार्थ-- उपप्छवको 
आपने उपप्छुत और अनुपप्छुत मान किया तथा उपप्लवर्म अवाच्यपना और वाच्यपना भी रह गया, 
यही तो अनेकान्त है । उपप्छववाद, संवेदनाद्वैत और शूस्यवाद इन सबकी स्थिति अनेकान्तका 
सहारा छेनेपर ही हो सकती है । अन्यथा नहीं । 

नन््वेबमनेकास्तोप्यनेकान्तादेव प्रवर्तेत सोप्यन्यस्मादनेकान्तादित्यनवस्थानात् कुतः 
प्रकृतानेकान्तसिद्धि! ?  सुद्रमप्यनुसू त्यानेकान्तस्येकान्तात्मवृत्तीे न स्वेस्याने- 
कान्तात् सिद्धि! । ' प्रमाणापेणादनेकान्त ” इस्यनेकान्तोप्यनेकान्त), कथमवर्तिष्ठंत ! 
प्रमाणस्पानेकान्तात्मकलेनानवस्थानस्य परिहतेमशक्तेरेकान्तात्मकत्वे प्रतिन्ाह्मनिप्रसक्ते!। 
नयस्पाप्येकान्तात्मकत्वे अयमेव दोषो<नेकान्तात्मकत्वे सेवानवस्थेति केचित् । 

यहां अनेकान्त तिद्धान्तके ऊपर किसीका आश्षेप सद्दित प्रश्न है कि आप ही बतछाइये ! 
अजब सब दी तत्वोंकी सिद्धि आप जैन अनेकान्तसे ही धोना मानते हैं तो इस प्रकार आपका अने- 
कांत भी अनेक असतिपन, नास्तिपन आदि धर्मोंसे दी प्रवृति करेगा ओर वह अनेकघमरूप अने- 
कान्त भी पुनः अन्य अनेक धर्मोंको धारण करेगा तथा उस अनेकान्तके मध्यवर्ती धर्मोकेडिय भी 
जन्य अमेकान्तोंकी आवश्यकता पढेगी | इस प्रकार अनवस्था दोष द्वोजानेसे आप जैन छोग 
प्रकरणम पड़े हुए पहिले अनेकान्तकी सिद्धि कैसे कर सकेंगे ! बताओ । यों अनेकान्तोंके पीछे 
चकते चलते बहुत दूर भी जाकर यदि एकान्तसे ही अनेकान्तकी प्रवृत्ति मानोगे तो अनवस्था 
दोष टछ गया, किन्तु सर्वकी अनेकान्तसे सिद्धि होती है, यह आपका सिद्धान्त न रद्दा। 
फिर आपने जैनेन्द्र व्याकरणके आदियमे “' सिद्विरनेकान्तात् ” यों अधिकारसूत्र बनाकर अनेकान्तसे 
सिद्धि होनेका घोषण व्यय ही किया । यदि अनवस्थाकों दूर करनेके ढिये विवक्षाका सहारा छेकर 
यों कह कि प्रमाणकी विवक्षासे अनेकान्त माना गया है । अस्तु | यों दी सही । किन्तु इस मकार 
प्रमाणकी अप॑णासे माना गया अनेकान्त मी तो अनेकान्त है। ऐसा श्री संमन्तभद्र आचायेने कहा 
है। अनेकान्सोच्यनेकान्त: ”” ( वृहत्सयंगूस्तोत्र ) वह कैसे व्यवस्थित होगा !। और प्रमाण मी तो 
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आपके बद्टां अनेकान्तरूपसे माना गया है। अतः उस भणनेकान्तमें भी अनेफान्तोंके भारोप 
करनेकी जिज्ञासा बढती जावेगी | इस अनवस्था दोषका भी जाप परिवार नहीं कर सकते हैं । 
अन्योन्याश्रय दोष भी इसके गर्म में पढा हुआ है। बदि जाप प्रमाणकों एकान्तल्तरूप समान केंगेंगे 
तो सबको अनेकान्तरूप माननेकी प्रतिक्षकी हानिका प्रसंग होता है।इस मकार नवक्रो भी 
एकान्तस्वरूप ( एकघर्म ) मानोंगे तो भी यही दोष होता है अवोत् सबको अनेकान्त स्वरूप 
पाननेकी प्रतिज्ञा नष्ट होती है। और बदि नवको अनेकान्तात्मक मान कोंगे तो इस मकार पतिज्ञा 
द्वानि दोषका तो वारण हो जावेगा, किन्तु वही अनेकान्तमें अनेकाम्त और ठसमे मी फिर अनेकषम्म 
मानते मानते अनवस्था दोष आजाठा है। इस अकार कोई एकान्तवादी अपने ठपप्कषकी तुरूम 
करते हुए कट्टरदे हैं । अब अन्मकार महोदय समाधान करते हैं कि--- 

तेध्प्यतियक्ष्मेश्षिकान्तरितप्रश्ाः, प्रदुतानेकान्तसाधनस्पानेकान्तस्थ मताजात्म- 
कत्वेन सिद्धत्वादस्यस्ततविषये5नवस्थायनवततारातू । 

उन आशिप करनेवाक्े एकान्तवादियोंकी भी विचारश्ञाल्िनी बुद्धि अधिक सूक्ष्म पदाथेको देख- 
नेके कारण छिप गयी है अर्थात् जो कुतककी बारकी खाक निकारूते हुए ब्यर्थ गहरा विचार करते 
रहते हैं, वे कुछ दिनमे पोंगा बन जाते हैं। बदि ऐसे ही निरत्त्व विचार किंग जावे तो संसारके 
अनेक व्यवहार छुप्त हो जावेंगे । जरसे कोई भंग शुद्ध न हो सकेगा। क्योंकि भशुद्ध अंगपर पहिके 
ढाला हुआ जक भी अशुद्ध ही रहा। इस प्रकार सहरू बार घोनेपर भी गुह्ामंम शुद्ध नहीं दो 
सकता है तथा छोटेको एक बार मांजकर कुएंगे फांस दिया ऐसा करनेपर कुएका जरू छोडेके 
संसगेसे अशुद्ध दोगबा, फिर अशुद्ध छोटेफो दुबारा, तिबारा, भांजनेसे कमा म्रयोजन निकहछा ! 
यही बात द्वाव सटियानेें भी समझ छेना । एवं मुखमे आस रखते हो झूर मिक आती है, थूक 
दुन््तमरू भी मिलजाता है, किसी किसी दन्तरोगीके तो मधूढोंसे निकका हुआ रक्त आदि भी 
मिल जाते हैं । ऐसी दल्यामे वदमक्ष्यपदाने मुखमे जाकर जशुद्ध हो जाता है, तो फिर क्यों ढीछ 
दिया जाता है, जादि करटाक्षोंसे शिगिरूचारी पुरुष जैसे अपनी गिचार बुद्धिको अष्ट करकेते हैं, 
वैसे दी आाक्षेपकर्तोँकी बुद्धिमें अन्तर पढ़ गया है। कई वार जलसे थोना ही शुद्धिका कारण है | 
अन्यथा औषधि मी पेटमे जाकर रोगकों दूर न कर सकेगी। कई आसोंको खाकर भी गूंख दूर 
न होगी । किन्तु होती है। अतः जरू, भप्रि, मश्म, वायु, कार आदि, झोषक पदार्थ माने गये 
हैं। कृप स्वमावसे शुद्ध है। नदी, तारूब, कूपमें ढझाऊ दिया गया महू भी थोढी देर पीछे 
निमेरू पर्यायकों घारण करकेता है। जकू सबका शोधक हे। मध्यका विचार भारी रखे हुए 
पदार्थों है। अपने मुखमे रखी हुयी छार या थूक अभक्ष्य नहीं हैं। ब्ाहिर निकलनेपर के 
अमक्ष्य हो जाते हैं । हां ! मुखरोगीको रक्त आदिका बचाव अवश्य करकेना चाहिये! अन्यथा 
अमक्ष्य मक्षणका दोष कगोगा। अशक्यानुष्ठानमे किसीका वश नहीं है। दोष तो छंगेगा ही। प्रकरणने 
70 
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पढे हुए अनेकान्तकी सिद्धि जनेकान्तसे है । और प्रमाणस्वरूपपनेसे अनेकान्त सिद्ध है। मावार्थ- 
प्रमांणसे तत्वोंका विचार करनेपर अनेकान्त प्रतीत होता है। जिन विषयोंका बार बार अभ्यास 
दो चुका है, उनमें अनवस्था अन्योन्याश्रय आदि दोषोंका अवतार नहीं हैं । द्रव्य गुण रहते हैं, 
गुणेमे पयोव रहती हैं, पर्यायोंमें अविभाग प्रतिच्छेद रहते हैं.। चार पांच कोटी चककर जिज्ञासा 
स्वयमेव शान््त हो जाती है । कथण्चित् मेदामेदका पक्ष लेनेपर एक घमे दूसरे धर्मोंसि सहित बन 
अंति हैं | यहां कोई कारकपक्ष या ज्ञापकपक्ष नहीं है, जिससे कि अनवस्था आदि दो सके। 
बालगोपालॉतककोी अग्रि, मिट्टी आदिमें अनेक धर्मोको जाननेका अभ्यास पड़ रहद्दा है। अन- 
भ्यास दाम अन्य अभ्यस्त शीतरू वायु, पुष्पगन्ध आदिसे जहूमे जैसे प्रामाण्य जान लिया 
जाता है, वैसे दी अनेक घमवाके प्रमाणसे अनेकान्तकी सिंद्धि हो जाती है। 

तथा तदेकांतसाधनस्थैकांतस्यथ सुनयत्वेव खतः प्रासिद्ेनोनवल्था प्रतिब्वाहानिरयाँ 
सम्मवतीति निरूपणात्। दतः सक्त ' झुन्योपण्ठ॒ववादि 5पि नानेकांतांद्विनास्थिति ! रिति। 

“वैसे हो उस एकांतको सिद्ध करनेवाले समीचीन एकांतकी भी अन्य पर्मोकी अपेक्षा रखने 
बढ़े मुनयोंके द्वारा अपने आप भले प्रकार सिद्धि हो जाती है। अर्थात् अर्पित नयसे एकांत 
हमको इष्ट है । मछा एकांत ही न होगा तो अनेकांत कहांसे बन जावेगा !। एक तो हजारों छालों, 
आदि सबका पितामह है। अतः अनवस्था दोष और प्रतिज्ञाहानि हमारे ऊपर नहीं सम्भवते हैं। प्रमाण 
ओर नयोंकी साधनासे अनेकांत भी अनेकांतस्वरूप है | इसको हम पढ्िके भी कद चुके हैं। 
प्रमाण और नय दोनोंमें अनवस्वा दोष देंनेसे . आपने अपने आप ही “ नष्टदग्धाश्वरथ !? इस 
न्यायसे अनवस्थाका वारण कर दिया है। क्योंकि अनेकांत अनेक घर्मोंको धारण करता है। तमी 
तो सुनयोंके द्वारा एकांत परत्तिद्ध दो रहा है और सुनयके द्वारा निरूपण किया गया एकांत भी 
अनेक घममोंके साथ रहते हुए ही बन रहा है। उस कारण हमने एकसी छयाछीसवीं वार्तिकमे 
बहुत अच्छा दी कष्टा भा कि शून्यवाद और उपप्कृववादमे अनेकांतकी शरण छिय्रे विना अपनी 
जपनी स्थिति नहीं हों सकती है। वनमे जाकर प्रसक्षवश एक नृपके घोड़े नष्ट होगये और दूसरेका 
रथ बिगड़ ( जरू ) गया। फिर उस रथमें दूसरे रथके घोढोंको जोढकर दोनों राजा सुल्पूर्वक नगरमें 
आगयें। यह नश्दग्धाश्वरथन्थाय है| 

प्राह्मम्राहकतेलेन बाध्यवाधकतापि वा। 
कार्यकारणतादियवां नास्त्येवेति निराकृतम् ॥ १४८ ४ 

ओ शुद्ध संवेदनाद्वैत वादी ऐसा मान रहे हैं कि न तो कोई इनका प्राह्म है और न कोई ग्रांहांकां 
प्रहक है। न॑ कोई किसीसें बाध्य है और न कोई किसीका बाघक है| तथा च न कोई किसीका कार्य है। 
भर ने कोई किसीका कारण हैं। न कोई किसी शद्वका वाच्य है और न कोई अभिधान किसीका 
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वाचक है | एवं न कोई किसीका आधार है और न कोई आधेय है। इत्यादि, वास्तवमे विचारा 
जावे तो उक्त झ्राह्म्राहकभाव आदि कोई सम्बन्ध भी तो नहीं है ।- कहां मिट्टीफका घडा और 
कहां चेतन ज्ञान तथा कहां घट शरद, ओर कहां घडा एवं ऊध्वछोक, अधघोलोक ( आकाक्ष, “ 
पाताल ) के अन्तर भी बहुत बढा अन्तर है। एवं इनका सम्बन्धी भी कोई जहीं है.। इस पकार 
माननेवारा बोद्ध भी इस कद्े हुए अनेकान्तकी सिद्धिसे खण्डित, कर दिया गया है। अर्थात् 
शून्यवाद, उपप्छववादके समान ज्ञानाद्वैतकी सिद्धि मी झनेकान्तका आश्रय छेनेपर ही हो सकेगी । 

ग्राह्मग्राइकबा ध्ययाधकका येका रणवाच्यवाचकभावादिस्वरूपेण नार्ति  सम्बेदने 
संविन्मात्राकारतयास्तीत्यनेकान्तो भीष्ट एवं संवेदनाद्वथस्य तथैव व्यवस्थितेग्राश्चाद्याकारा- 
भावात्सद्वितीयतानुपपत्तेः सर्वश्ेकान्ताभावस्य सम्यग्रेकान्तानेकान्ताभ्यां तृतीयतानुप- 
पत्तिवत् । इति न प्रातीतिफं, ग्राद्मग्राहक्मावादिनिराकरणस्थैकान्ततो 5सिद्धे! । 

बोद्ध कहता है कि भरहण करने योग्य, और ग्रृहीतिका करण, या बाधा होने बोग्य, और 
बाघक, तथा करने योग्य, और कारण, एवं जो कहा जावे और जिस शब्दके द्वारा कद्दा जावे 
वह शब्द, या आधार और आधेय आदि स्वभावों करके संवेदन नहीं है तथा केवक शुद्ध संवित्तिके 
आकार करके सँवेदन है। इस प्रकार हमको अनेकांत हृष्ट ही है। वैसा करनेपर ह्वी अद्वेत संवेदनकी 

. ब्यवस्थापूर्वक सिद्धि दो सकेगी । आाह्य आदि आकारोंके न होनेसे ही दूसरेसे सहितपनेकों सिद्धि 
नहीं हो पाती है! मावाथे--अनेकांतके माननेपर आह्य आदि आकारोंसे रहित दोकर अकेला 
संवेदनाद्वैत सिद्ध हो सकेगा। अनेकांवकी शरण छिय विना आह्मग्राइक आदि अंशोंसे रदित 
संवेदन शूम्यरूप ही हो जावेगा । हमको संवेदनकी अद्वितीयता अक्षुण्ण रखनी है। द्वितीयसे 
सदितपनेकी सिद्धि नहीं रखनी दै। आपके यहां जेसे कि सबेभा एकांतोंका अभाव समीचीन 
एकांत और समीचीन अनेकांतसे तीसत कोई पदार्थ सिद्ध नहीं है । मावार्व-- सर्वेभा एकांतोंके 
अभाव करनेसे आपका अनेकांत बन बैठता हे । वैसे ही आह्य भादिके अभावसे हमाश॒:संव्वेदनादैत 
बन जावेगा | अब आचार्य कहते हैं कि आपका एकांतसे माना हुआ ऐसा निरंश संवेदन तो 
प्रमाणप्रसिद्ध प्रतीतियोंसे नहीं जाना जाता है । अतः असत् है। क्योंकि सवेया एकांतरूपसे ग्राह्म 
आइकभाव कार्यकारणमाव आदिका निराकरण करना भी सिद्ध नहीं हो पाता है । 

ग्राह्ममराहकशुन्यत्वं ग्राह्म॑ तदुआहकस्य चेत् 
ग्राह्मग्राहकभावः स्थादन्यथा तदशून्यता ॥ १४९ ॥ 

गह्यम्राइक भावसे रक्षितपनेको यदि उसके अरह्ण करनेवाले शानका आह्य मानोगे, - दब तो 

प्राह्मग्राइकभात ही आगया अर्थात् ग्राह्ममरादकमावसे रह्ितपना आह्य, बानी विषय हो गया और उसको 
जाननेवार ज्ञान, आहक यानी गिषयी हो गया । जम्यथ। उस आह्यप्राहक भावेसे शुत्यपुन 
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( रहितपना ) डाले नहीं झावेगा, तो भी आहयग्राहकभाव बन गया। इस प्रकार छेजुमे दोनों 
ओर फांसे ैं। “ सेबमुमयतःपाश्षा रज्जुः ” इस नीतिसे आपको आहामाहकभावका भी 

' झानमें अह्ण करना आवश्यक हुआ | 

वाध्यवाधकभावो5पि बाध्यते यदि केनचित् । 
वाध्यवाधकभावो5स्ति नो चेत्कस्य निराकृतिः ॥ १५० ॥ 

आप बोद्ोंने दूसरा वाष्यवाथकभाव भी संवेदनमें नहीं माना है। वह बाध्यक्षाषकभाव भी 
यदि किसीके द्वारा बाणा जावेगा बानी आप उसमे बाधा देंगे, तमी तो उसका खण्डन कर सकेंगे। 
तब तो बाघ्यवाषकमाव सिद्ध दी दो गया । क्योंकि वाध्यवाथकमाव तो बाध्य हो गया। आपने 
झ्ानको उससे रहित माना है और शुद्ध ज्ञानका कोई स्वभाव बाघक दो गया बदि ऐसा न 
मानोंगे ठो फिर किस काध्यवाघकम[वका खण्डन करोगे ! बताओ । जब वाध्यवाथकका खण्डन नहीं 

: हुआ तो फिर यों भी वाध्यवाषकमाव सिद्ध हो ही गया । “ दोनों हाव छडु हैं !? इस कथा- 
नकके अनुसार आपको वाष्यवाषकभाव भाननेके दिये बाध्य दोना पढेगा। 

कार्यापाये न वस्तुर्व संविन्मात्रस्य युज्यते । 
कारणस्याल्यये तस्य सर्वदा सर्वथा स्थितिः ॥ १५१ ॥ 

आप बौद्ध संवेदनमे कार्मकारणमावको भी नहीं मानते हैं । परंतु विचारिये कि कार्यको बनाये 
बिना केवर संवेदनको वस््तुपना ही नहीं युक्त होता है । क्योंकि जो अर्वक्रियाओंको करता है, 
वही बस्तुमूत लर्व माना गया है। यदि उस संवेदनका फोई कारण न स्वीकार किया जावेगा तो 
बह संवेदन सभी प्रकार्स सदा स्थित हो जावेगा। “' सदकारणवन्नित्यम् ”” भर्थात् जिस सत् 
पदार्यका फोई कारण नहीं है, वह नित्य है। किंतु ऐसा नित्यपना ह्ानमे आपने हृष्ट किया नहीं है। 
ऊतः कार्यकारण मानना भी जापका कर्तत्ब हुआ । दोनों अंगुली धोमे हैं !” इस नीतिसे हमारा 
ऊनेकांतसिद्धांत पृष्ट हुआ | 

वाच्यवाचकतापायो वाच्यक्षेत्तद्यवस्थितिः । 
परावबोधनोपायः को नाम स्यादिद्ान्यथा ? ॥ १५२ ॥ 

आए बौद्धोंने अपने संवेदनको वाज्यवाचकपन अंशसे रहित स्वीकार किया है । किंत शिष्यको 
या धपतिवादीको समझानेके किये गाज्यवाचकरसे रह्तितपना भी शब्दोंसे ही कष्टा जावेगा। तब हो 
वाज्यवायकमावकी व्यवस्था बन गयी। क्योंकि वाज्यवाचकसे २हितपना तो वाच्य हो गया भौर 
बादीक़े द्वारा बोर गया झब्द उसका वाचक हो गया । यदि ऐसा न मानकर अन्य प्रकारस 
मानोगे कानी बिना कहे ही लपने हृदबकी वातोंकों दूसरोंके हृतयमें उतारना चाहोगे तो क्षब्द॒के 
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अतिरिक्त दूसरोंको भक्ते प्रकार समझानेका उपाय और दूसरा यहां कया हो सकेगा! बताओ। 
भावार्य--शअब्द ही विशिष्ट पदा्योंको समझा सकता है। इस प्रकार “ बावा करे तो ढर, न करे तो 
भी ढर !” इस किंवदंतीके अनुसार वाच्यवाचक भाव भी आपको दोनों प्रकारसे कट्टना पढा । ऐसे 
ही आधार आधेयभावका जिस संवेदनमें निषेध किया जावेगा, वह संवेदन आधार बन जावेगा 
भर जाघार आधेयभावका निषेध करना आधेब बन जआवेगा | इस प्रकार निषेष करनेपर भी 
आपको वे ही आहाआइहकमाव आदि “' पोतकाक ?” ( जहाजका कोआ ) न्यायसे हृदयमें पारण 
करने पढेंगे। भनेकांतके क्षपाटेंस तुम बच नहीं सकते दो । 

सोय॑ तयोः वाच्यवाचकयोः ग्राश्षग्राहकभावादेनिराकृतिमाचक्षाणलद्भाव॑ साधयः 
त्येवान्यथा तदलुपपत्ते! । 

सो ऐसा कहनेवारा प्रसिद्ध यह बौद्ध अपने संवेदनमे उन वाच्य ओर वाचकका तथा 
ग्राह्मम्राहकभाव, कार्यकारणमाव, आदेके निराऊरणकों कहता हुआ उन वाच्यवानजक, ओर आराहय- 
ग्राहक, आदि भावोंकों सिद्ध करा ही देता है । अन्यथा उनका निषेघ करना दी छिद्ध नहीं दो 
सकता है। सो समझकीजिये | 

संबृत्या खप्तवत्सर्व सिद्धमित्यतिविस्मृतम 
निःशेषारथक्रियाहेतोः संब्तेव॑स्तुताप्तितः ॥ १५३ ॥ 
यदेवार्थक्रियाकारि तदेव परमार्थसत् । 
साम्दतं रूपमन्यन्तु संविन्मात्रमवस्तु सत् ॥ १५४ ॥ 

संवेदन(्वैतवादी कह्दते हैं. कि हम परमार्थरूपसे आह्यग्राहकभाव आदिका खण्डन करते दें। 
किन्तु व्यवदारसे स्वप्नके समान सबको कल्पनासिद्ध मानलेते हैं। आचार्य बोलते हैं कि इस प्रकार 
बौद्धोंका कदना अत्पन्त सूछसे भरा हुआ है । क्योंकि संबृत्तिस्वरूप व्यवह।र सभी अथेकियाओंका 
कारण है| अतः व्यवद्वारको वस्तुपना प्राप्त है। व्यवद्वारसे जीवकी मनुष्य, देव, तियेल्च आदि 
जउस्थायें हैं तथा व्यवहारसे दी बारुकपन, युवापन, बुढापा आदि दक्ांयें हैं । किन्तु ये सम्पूर्ण 
व्यावद्वारिकपम_॑ वस्तुमृत होते हुए अर्थक्रियाओंकों कर रहे हैं । स्वप्नके समान अछीक (झुंठ मूठ) 
नहीं हैं । जो दी तत्व क्रीडन, रमण, आकाडुण, दाह, पाक आदि व्यवहारकी या केवकज्ञान 
आदि परमायकी अर्भक्रियाओंकों करता है, वही वास्तविक सत् पदाओे कद जाता है। इससे अन्य 
जो अभैक्ियाओंकों नहीं करते हुए केवछ उपचारसे कश्पितकर छिये गये ढें, वे स्वभाव तो वस्तु- 
रूपसे सत् नहीं हैं। आपका मामा गया केवल संत्रेदनाद्वैत भी अबस्तु है! अतः असत् है 
अर्थात् वस्तुमूत सत् नहीं है। और जिस कार्यकारणभाव आदिको आप असत् कई रहे हैं, वे 
परमार्भभूत पदाओं हैं | 

जज नल 5> 5- अजा- ह्तजिल कं ०2५ पु 2 + ६४ है 35७ 2०७ न के के हनन +>क 
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/ स्वप्नवत्सांइतेन रूपेण आश्रप्राहकमावाभावो ग्राक्षः बाध्यवाघकभावों बाध्यः 
कार्यकारण भावो5पि कार्यो वाच्यवाचकभावों वाब्य ” इति ब्रवाणो विसरणक्षील॥, 
स्वयप्युक्तस्थ सांइतरूपानथेक्रियाकारित्वस्थ विसरणात् । 

स्वमंके समान व्यवह|रसे कहपना किये स्वभाव करके ग्राह्मग्राहक मावका अमाव भी आह्य 
हो जाता है और बाध्यवाघकभाव भी बाध्य हो जाता है एवं कार्यकारणमाव भी कार्य हो जाता है 
तथैव वाच्यवाचकमाव मी दब्दोंके द्वारा वाच्य हो जाता है यानी कह दिया जाता है। हस प्रकार 
जो संवेदनाद्वैववादी बीद्ध कद रह है, उसको अपने कद्दे हुए बचनोंको भूछ जानेकी टेव पड़ी हुयी 
है। तभी तो स्वयं अपनेसे कद्दे जा चुके “ कल्पितस्वमाव कमी अर्थकियाओंकों नहीं करते हैं !? 
इस बातको मूछ गया है। भावार्थ--पहिलछे बोद्धोंने यह कहा था कि व्यवहारस कश्पित किया 
हुआ पदार्थ अर्भकरियाओंको नहीं करता है ओर अब कहते हैं कि जैसे स्वप्रमे बोल उठना, दषे क्षय 
होना, भयभीत होकर दृदयमे घडकन द्वो जाना, आदि अयैक्रियाएं होती हैं, वैसे ही जीवकी 
कश्पित की गयीं बाल्य युवा, आदि अवस्थाओं में दोनेवाले भावोंसे भी खेलना, उपार्जन करना, 
श्रृंगार करना, तृष्णा करना, आदि अशथैक्रियायें दो जाती हैं। ऐसे भुछलढ बुद्ध मनु- 
व्यक्ी पहिके पीछेकी कौनसी बातपर विश्वास किया जावे ? देखो जी ! स्वम्त अवस्थांम भी जो 
अवैक्रियायें होती हैं, वे वस्तुमत परिणामोंसे होती हैं। वास्तव सिंहसे जैसा भय होता है फश्पितसे 
भी वैसा ही भय होता है। स्वमंमे भी कण्ठताढु आदिके व्यापारस बोलता है। अम्यथा नहीं, इत्यादि 
धूर्तिपूजामें भी ऐसा ही रहस्य है। कार्यकारणमावका अतिक्रमण नहीं है | स्वप्त, मूछित या सल्लि- 

पात दशा जो कार्ये द्वोरदे हैं, उनके कारण वस्तुमूत वहां विद्यमान हैं।। तुमको ज्ञान न होय तो 

इसका उत्तरदायित्व कारणोंपर नहीं है ! हां, जो स्वमंते झंठी मनःकल्पनायें द्वोरही हैं वे अवश्य 
निर्विषय हैं, जसत्याय हैं | उन झूठे अर्थो्ति उनके योग्य वास्तविक अभेक्रिया नहीं हो सकती हैं,। 

तथा इश्लेप्ग्रा्यग्राहकतादथैक्रियानिभित्त यत्सांवृर्स रूपं तदेव परमार्थस्त् तद्र- 
परीत॑ तु संवेदनमात्रमवस्तु सदिति दर्शनांतरमायातम् । 

जैनसिद्धांतमे यद बात बहुत स्पष्ट रूपसे कह्ट दी गयी है कि जो व्यवहारमें मान छिया 
गया पदार्थ, आह्यम्रादकमाव, कार्यकारणभाव, आदि सम्पूर्ण अभैक्रियाओंका कारण द्वोरहा है, वद ही 
वास्तविकरूपसे सतूवस्तु है और उससे विपरीत तो तुम बौद्धोंका माना गया और कुछ भी अथेकि- 
बाओंको नहीं करनेवाला वह केवल निरंश संवेदन वस्तुरूप सत् पदार्थ नहीं है। इस प्रकार बोद्धोंको 
दूसरे स्माह्रादर्शनका स्द्रीकार करना ही प्राप्त हुआ । अर्थात् अपने इृष्ट होरदे संवेदनाद्वैतके आम्र- 
हको छोडकर अनेकांतदशनकी शरण ढेना अनिवाये रूपसे आ पडा। व्यवहास्तुच्छ नहीं दोता 
है। हिंद वस्तु और वस्तुके अंशोंको छूनेवाला होता है | ज्यक्धार और निश्चय दोनों माईचारेके 
नातेसे वास्तविक परिणामोंको विषय करते हैं । 
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सब चेत् क नामार्थक्रियाकारि च तन््मतम्् 
हंत सिद्ध कथथ सर्व संबृत्या स्वप्नवत्तवत ॥ १५५॥ 

यदि उन बौद्धोंका यह मत होवे कि कह्पना किमरा हुआ पदा्थे भला कहां ठीक 
अथेक्रियाओंको करता है ? जो कुछ आपको अर्थक्रियाएं होती हुयी दीख रही 
हैं, वे अर्थकियाएं तो ठीक ठीक नहीं हैं । किन्तु कल्पित हैं । वस्तुमूत अर्थक्रिया तो शुद्ध शप्ति 
दोना दी है । फिर हमको सूल जानेकी ढबवाला क्यों कहा जाता है ?। इसपर आचार्म भद्दाराज 
कहते हैं कि हमको तुम बोद्धोंकी बुद्धिपर खेद आता है कि तुधने पहिले यह कैसे कह दिया 
था कि सम्पूर्ण पदार्थ व्यावहारिक कल्पनासे अथैक्रिया करते हुए स्वप्के समान प्रसिद्ध माने 
गये हैं | जब कि आप कल्पित अर्थक्रिया और उसको करनेवाले झंठमूंठ अथेको अवस्तु मानते हैं। 
फिर आपने उन सबको सिद्ध किया हुआ कैसे कह दिया भा ! भावार्थ--ऐसा भाननेपर सो तुम 
व्यवहारसे किसी पदायेको सिद्ध नहीं कर सकोगे। 

ग्राक्षग्राहकमावाद्रथेक्रियापि सांतेती न पुनः पारमाथिकी, यतस्तंन्रिमित्त साइत 
रूप परमार्थसत् सिध्चेत। ताचिकी त्वर्थक्रिया खसंवेदनभात्र, तदात्मकं संवेदनाडैते 
कथमवस्तु सन्नाम ? ततो<थेक्रियाकारि साइत॑ चेति व्याहतमेतादिति यदि मन्यसे, तदा 
के खम्नवत् संबृत्या सबे सिद्धमिति ज्पे ! तदवखत्वाद्य।षातस्य सांइत सिद्ध चेति । 

बोद्ध फहते हैं कि आह्यप्राहकभाव, बढबढाना, खेलना, भादि अर्थक्रियाएं भी यों दी कोरी 
कह्पित हैं, वे फिर कैसे भी वस्तुभूत नहीं हैं । जिससे कि उन अथंकियाओोंके कारणबूत ब्याव- 
हारिक कल्पित स्वरूपोंको आप जैन वास्तविक सिद्ध कर देंवे। सच पूंछो तो बात यह है कि 
वस्तुको स्पश करनेवाढी ठीक ठीक भर्यक्तिया तो केवल शुद्धसवेदनकी दी अपनी ह्नप्ति द्वोते 
रहना है। उस ज्पिरूप कियासे तादाश्यसंबंध रखता हुआ संवेदनद्वैततत्व मला वस्तु सत् नहीं 
कैसे दो सकता है !, अर्थात् संवेदन तो वस्तुस्वरूप करके सत्रूप है। इस कारण जो अर्थकिया- 
ओंको करनेवारा है, वह उपचरित ( कल्पित ) है। इस नियममे व्याधात दोष है| भावार्थ--जो 
अवैक्रियाओंको करेगा, वह परमार्थभूत है। सम्बृति ( कश्पित ) नहीं है। और जो सांबृत है, 
वह अर्थकियाओंको नहीं करता है | दम बोद्ध इस बातपर जमे हुए हैं । अब आवावये मद्गाराज 
कद्ते हैं कि यदि तुम बौद्ध ऐसा मान बैठे हो तब तो “ स्वम्के समान सम्पूर्ण तत्व व्यवहार 
दृष्टिसे सिद्ध हैं ! इस बातको कैसे कह सकते हो ! तुम्हारे ऊपर व्याघातदोष बैसाका वैसा दी 
रागू हो रहा है। जो उपचारसे कह्पित है, वह सिद्ध केसे! और जो सिद्ध हो चुका 
है, वद कोरी कश्पनासे गढ़ा हुआ कैसे दो सकता है !। इसका उत्तर दीजिये, तभी ऐसे सूलेपनकी 
टेवका बारण हो सकेगा। हे 
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स्वप्नसिद्ध हि नो सिद्धमस्वप्तः को5परोफ़्यथा । 
संतोषकज्न वे स्वप्न संतोष न प्रकल्पते ॥ १५६ ॥ 
वस्तुन्यपि न संतोषो द्वेषात्तदिति कस्ययित् । 
अवस्तुन्यपि रागात् स्यादित्यस्वप्तोस्त्ववाधितः ॥ १५७ ॥ 

स्वप्नमें कल्पनसि सिद्ध करलिया गया जो पदार्थ है, वह अवश्य सिद्ध नहीं है। अन्यभा 
यानी स्वप्नको भी यदि वास्तविक सिद्ध मानलोंगे तो दूसरा कौन अस्वप्न पदाभे सिद्ध दो सकता 
है ! मावार्थ--जाग्रत दश्ाके जाने हुए तल भी अन्तर न द्ोनेके कारण स्वमसिद्ध हो जावेंगे। 
यदि बौद्ध यों कहें कि स्वप्न तो संतोष करनेवाला ही नहीं है । किन्तु अश्वप्न यानी जागरण हृस्य 
सनन््तोष कर देता है, यह अंतर है। सो यह भी कश्पना करना अच्छा नहीं है। क्योंकि संतोष करने 
और न करनेकी अपेक्षासे जाग्रतदझा और स्वप्न अवस्था समान ही है। कभी कभी किसी किसीको 
द्वेषवश्न वस्तुभृत ,अनिष्ट पदार्भमें भी वह संतोष होना नहीं देखा जाता है। ओर किसीको राग- 
वह्ल अवस्तु पदार्थों मी संतोष होना देखा जाता है। इसप्रकार संतोष करने और न करनेके कारण 
स्वम और असम्रकी व्यवस्था नहीं है। अन्यथा कूढा करकट अवस्तु हो जावेगा ओर आंतज्ञानीके 
दो चंद्रमा या तमारा रोगवांके पुरुषक तिझछा आदि असत् पदार्थ वस्तुमूत हो आंवेगे । एक छोमी 
बरा्षणका स्वप्न देखते समय दक्षिणामें मिक्ली हुयी गायोंको विक्री करते हुए न््यून रुपया मिझनेपर 
घवड़ा कर जग जाना और पुनः आंख मींच कर “ पांच सो न सही जो बीस गाबोंके चार सौ 
रुपये देते हो सो ही दे दो ”” ऐसा कहना, अब तो उस्र कहनेवाके आक्षणके वे रुपये मी वस्तुभूत 
बन जावेंगे। क्योंकि भोढी देरके लिये वे संतोषके कारण बन चुके हैं । इस कारण अख्वमका 
निर्दोष छक्षण यही मानना चाहिये कि जो त्रिकालमे उत्तरवर्ती बाषक प्रमाणोंसे रद्वित है । 

यया दि स्प्नसिद्धमसिद्धं तथा संइत्तिसिद्धमप्यसिद्धमेव, कथमन्यथा खम्नसिद्ध- 
भेव न भवेचथा च न कबिचतो5परो5स्वप्न स्यात् । 

जैसे कि जो स्वप्नंमे थोढी देरके किये सिद्ध मान किया गया है, वह निश्चय कर असिद्ध 
ही है, वैसे हो जो भसदूमूतव्यवद्ारसे कल्पितकर प्रसिद्ध मान किया गया है, वह भी वाक्त- 
विकरप्रसे असिद्ध ही है। अन्यथा यानी यदि ऐेसा न माना जावेगा तो स्वप्नमे प्रसिद्ध कर किए 
गये समुद्र, सिंद, क्री, मृत आदि पदार्थ भी वस्तुरूपसे सिद्ध ही क्यों न हो आंवेगे। वैसा 
दोनेपर तो उस स्वप्नसे मिन्न कोई दूसरा पदार्थ यानी जागती हुयी अवस्थाका तत्व भस्वप्नरूप 
न हो सकेगा। भावार्व--लवमके तत्व भी जब वास्तविक भसिद्ध हो गये तो सोते हुए और जागते 
हुए पृढ्षके द्वारा जाने गये तस्वोंमें कोई अंतर नहीं रद्दा | तब तो मंद किं्रदंती घट जावेगी कि 
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सूरदासजी कैसे सो रद्दे दो? इस पर अंपे सूरदासने कद्दा कि हम सदा दो से सोतेसे दीख रहे हैं। 
तथा च संवेदनद्वैत-वादियोंके यहां स्वम्त और अस्वप्त अवखानें समान हो गयीं, कोई अंतर न रहा । 

संतोषकारयंख्त हति पेश, समखापि सन्तोषकारिस्वदर्शनाद, कालांतरें न खभ 
सेतोषकारी इति चेत्, समानमखमे । 

यदि बौद्ध यों कहेंगे कि जो जात्मामे संतोषको कर देता है, देसा खाना, पौगा, पढ़ना 
आदि तत्त्व जस्वप्त ( जागते हुए के ) हैं। सो यह कहना तो टीक नहीं है। क्योंकि श्वप्त मी 
सेतोषकों करनेवारा देखा जाता है । स्वप्न देखते समय हृष्ट प्रिय वरतुके समागम होनेपर संतोष 
पैदा होना बराबर देखा जाता है | यदि फिर बोढ्ध यों कहें कि स्वप्त कुछ देरके किए तो संतोष 
कर देता है, किंतु पीछे कार्कातरतक स्थित रहनेवाके संतोषको नहीं करता है। ऐसा कहनेपर तो 
हम जैन कहते हैं कि अस्वम्रमें भी यही बात समानरूपसे देखी जाती है | जवौद् जागते हुए भी 
खाना, पीना, सूँघना, सुनना आदि क्रियाओंकों करनेवाके पदायोसे थोढी देरके रिए आनंद 
उत्पन्न हो जाता है। पीछे उस संतोषका नाम भी नहीं रहता है | तभी तो भोग्य और ठपसोस्य 
पदार्बोंका पुनः पुनः सेवन किया जाता है । 

सर्वेषां सबंत्र सन््तोषकारी न स्वप्न इति चेत्, वाइगस्वमेडपि ! 
यदि बौद्ध यों कहें ।क सर्व जीवोंको सपे स्थानोंपर संतोष करनेवारू स्वप्न नहीं है। ऐसा 

कहनेपर तो दम स्थाद्वादी कद्दते हैं |के वेसा होना तो अस्वममें भी देखा जाता है। भावाभे-- जागते 
हुए भी रोगी मनुष्यको खाने पीनेमें आनंद नहीं आता है। बृद्ध पुरुषको तहणी विष समान दोबाती 
है। समुद्रके कडुए पानीमें रहनेवाडी मछलीक़ो कुएंके मीठे पानीमें संतोष नहीं है। अद्दिक्रेन 
( अफीम ) के कीढेको मीठी मिश्रीमे रख देनेसे आनम्द प्राप्त नहीं होता है। 

कस्पचित्कचित्कदा चित्सन्तोषहेतोरस्वमत्वे तु न कथ्रित्स्वभो नाम । 

किसी भी जीवकों किसी न किसी स्थानपर किसी समयंमें भी जो पदार्णभ संतोषका कारण 
है, वह अस्वम है, यदि आप बौद्ध ऐसा करेंगे, ऐसा होनेपर तो कोई भी स्वन्त नहीं होसकता है | 
खुदा ढेत हुए श्वम देखनेवाढे जीवके भी थोढासा संत्तोषका फारण बन रहा है | जतः वह भी 
जागृत अवस्थाका कार्य हो जावेगा । इस कारण आप बोद्धोंके पास स्वरत्न ओर अस्वप्के निर्णय 
करनेकी कोई परिभाषा नहीं है। 

न भर सन्तोषदेत॒त्वेन वस्तुत्व॑ व्याप्त, कचित्कस्यचित् ठेषात सन््तोषाभावेडपि वस्तु- 
स्वसिद्धे!। नापि वस्तुत्वेन सन्तोषददेतुत्वमवस्तुल्यपि कश्पनारुढ़े रामात् कृस्यचित्सन्तोष- 
दर्शनात् । रद सुनिश्चितासम्मवद्धापको उस्व्नी उस्तु । 
१9 
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संतोषके देतुपनेसे वस्तुपना व्याप्त नहीं है । अर्थात्--जो संतोषका कारण है, वही वस्तुभूत 
है । ऐसी कोई व्याप्ति नहीं है । क्योंकि किसी किसी जीवके किसी पदार्थमें द्वेष द्वोजानिसे संतोष 
उत्पन्न नहीं दोपाता है । फिर भी उस पदार्थकों वस्तुपना सिद्ध है। क्या कूडा कांटा वस्तुमूत नहीं 
है ! रोग, दारिय्य, म्र॒त्यु, किसीको संतोषके कारण नहीं हैं। फिर भी वे वस्तुभूत हैं । नरक, निगोद, 
मी वास्तविक पदार्थ सिद्ध हैं। और यह भी कोई व्याप्ति सिद्ध नहीं है कि जो जो वस्तुमृत है, 
वही संतोपषका फारण है। क्योंकि अवस्तुमूतको मी कश्पनामे आरूढ रखकर रागसे किप्ती व्यक्तिको 
संतोष हो रहा देखा जाता है। मिट्टीके खिलौनोंसे ६८चोंको मुख्य वस्तुके समान संतोष हो जाता 
है। इमश्रुनवनीतको मविष्यके विवाह, ल्डका होना आदिकी कल्पनासे आनंद उत्पन्न हुआ था। 
आकाश, पातालके कुछावे मिलानेके समान अण्ट सण्ट गढ़ लिये गये उपन्यासोंके अवस्तुरूप 
तत्त्वको पढ़कर मनुष्योंकों हष होता है । हंसी, ठड्ठा आदिम तो बहुमाग असत्य पदार्थ ही द्वोते 
हैं। मनुष्यको मनुष्य कद्दनेसे किसीको मी हंसी नहीं जाती है । जत:ः मवस्तुमृत कह्पित पदार्थ 
भी जंतरंगंभ रागबुद्धि हो जानेसे इर्षफे कारण बन जाते हैं । इस कारणसे सिद्ध होता है कि 
जिस पदार्थक्ी विधमानतामें बाधक प्रभाणोंके असम्भव द्वोनेका निश्चय है, वही असम पदार्थ 
होते । परिशेषसे यद्द निकक गया कि जिस पदार्थकी सत्ताका निषेध करनेवाल। बाधक प्रमाण 
विद्यमान है, वह स्वपज्ञानका विषय है । इस प्रकार स्वाद्वाद सिद्धांतके अनुसार आपको निर्णय 
कर केना चाहिये। 

बाध्यमानः पुनः स्वप्तो नान्यथा तद्धिदेक््यते । 
स्वतःकचिदबाध्यत्वानिश्चय; परतो5पि वा ॥ १५८ ॥ 
कारणइयसामथ्योत्सम्भवन्ननुभूयते । 
परस्पराश्षयं तत्नानवस्थां च प्रतिक्षिपेत् ॥ १५९ ॥ 

जिस प्रमेयतर बाधक प्रमाणोंके असम्मचका निश्चम है, वह अस्वप्त है अर्थात् सत्य है। 
और फिर जो श्ैेय पदार्थ फिर बाघक प्रभाणोंसे बाधित किया जारहा है, अर्थात् असत्य है । अन्य 
दूसरे प्रकारोंसे उन स्वप्न और जस्वप्नों में भेद नहीं देखा जाता है। अवाधितपन ओर बाधितपन 
जानझेना कोई कठिन नहीं है। किसी किसी प्रमाण ज्ञानंगे स्वयं अपने आप ही अनाध्यपनेका 
निश्चय हो जाता है और किसी किसी प्रमाणज्ञानमें दूसरी अथेक्रियाओं अथवा अनुमान या प्रत्यक्ष 
प्रमाणोंत्रि मी बाघारद्वितपनेका निम्चय हो जाता है। अंतरंग और बहिरंग दोनों कारणोंकी साम- 
थ्यैसे श्ञानमे सम्भव होता हुआ अवाधितपनेका निश्चय दोना अनुमवर्म आ रहा है। अभ्यासदशाके 
जरुज्ञानंग बाधा रहितपना या प्रमाणपना अपने आप प्रतीत हो जाता है। हां, अनभ्यास दाम 
शीववायु, फूलोंकी गंघ, आदिस जलूड्डानके अवाषितपनेका निर्णय हो जाता है। या स्नान, पान, 
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अवगाइन, जादि क्रियाओंसे पहिंले ज्ञानका अवाध्यपना जान ढिया जाता है । यदि शीत वायुके 
स्पर्शन प्रत्यक्षके या फूछोंकी गंघके प्र।णजप्रत्यक्षके अवाधितपने ही भें संशव हो जांवे, उस ठीसेरे 
ज्ञानसे इनका अवाधितपना निर्णीत कर छिया जावेगा, जिसका कि अवाधितपना स्वयं निर्णीत 
हो चुका है। अतः वहां दूसरोसे अवाषितपना निर्णय करनेमें अनवख्था नहीं है। वर्योकि प्रमाण- 
ज्ञानके पैदा करनेवालोंको तीसरी, चौथी, कोटीमें स्वयं अबाधित ज्ञन भिछ जाता है। ऐसा कोई 
ठलभा नहीं बैठा है जो कि निश्थयके लिये व्यर्थ ही संदिग्ध ज्ञानोंकी उठाता फिरे | तथा स्नान, 
पान, अवगाहन, आदि कियाओंसे जलज्ञानंगं अबाधितपना जाना जावे और स्नान आदिकके 
ज्ञानंम जलज्ञानस अबाधितपना जाना जावे, इसप्रकार वहां अन्योन्याश्रयदोष देना भी ठीक नहीं है। 
क्योंकि उत्तरकालमें होनेव्रालो अर्थक्रियाओंसे पूर्वकालके ज्ञानका अवाघधितपना जाना जा रद्दा हे । 
उन अथैक्रियाओं में भी यदि संशय हो जाबे तो उन क्रियाओं में अबाधितपना अन्य संवादकोसे 
निर्णीत कर लिया जाता है। ओर जब ज्ञानोंमें अवाधितपनेके निश्चय हो रहे हैं, तब वे कार्य ही 
अन्योन्याश्रय और अनवस्था दोषोंका खण्डन कर देंते हैं । फिर कार्य होते हुए भी व्यर्थ अनवस्था 
आदिक दोषोंका उठाना अपने आप द्वी अपनेको ठगना है। 

बाधारहितो 5स्वप्नो बाध्यमानस्तु खम्त इति तयोर्भेदोन्वीक्ष्यते, नान्यथा । 

जो बाधाओंसे रहित है, वह असख्म्म हैं और जो बाध्यमान है, वह तो स्वम्न है। इस प्रकार 
उन दोनों भें भेद मछी रीतिस देखा जा रहा दे। दूसरे प्रकारोंसे उनका भेद नहीं हो सकता है। 
अलः संवेदनाद्वैववादियोंको अनेकांत मतानुसार ही संवृत्तिपना और वास्तविकपना स्वीकार करना 
पढा, अन्यथा व्याधत दोष होगा । 

ननु चास्वमन्नानस्याबाध्यत्व॑ं यदि अत एवं निश्वीयते तदेतरेतराश्रयः, सत्यचाध्य- 
त्वनिश्ये संवेदनस्यास्व भ्कृद्षिथयस्तसिन् सत्यवाध्यत्वनिश्रय इति परतो5स्वप्वेदनाच्- 
स्याबाध्यत्वनिश्रये तस्याप्यवाध्यत्वनिश्ययोन्यसादरव मवेदनादित्यनवस्थानाश्न कस्पचिद्- 
बाध्यतनिश्रय इति केचित् । तदयुक्त। कचित्स्वतः क्चित्परतः संवेदनस्याबाध्यत्व- 
निश्रयेउन्योन्या श्रया न वस्थानवतारात् ! 

यहां स्वपक्षका अवधारण करते हुये कोई अबाधितपनेके निम्धयमें जैनोंके ऊपर दोष उठा 
रहे हैं कि जागृत अवस्थांग होनेवाले अस्म्ज्ञानके अवाधितपनेका यदि इस द्वी अस्त संवेदनपनेसे 
निश्चय किया जावेगा तब तो अन्योन्याश्रय दोष है। कैसे कि---संवेदनको अवाधितपनेका निश्चय 
होनेपर तो अस्वम्रमँ किये गयेपनका निश्चय द्वोवे ओर उस अस्वप्तम किये गंयेपनका निश्चय हो 
आनेपर अव[धितपनेका निश्चय होंगे, इक्त सरकार परस्पराश्रय दोष हुआ | यदि म्रकरणमें पड़े हुए 

दस अस्वप्त वेदुनके अबाध्यपनेका दूसेर अस्वश्नवेदुनसे निश्चय करोंगे तो उसके भी अबाधितपनेक| 
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निश्चय अन्य तौसरे अस्वप्ज्ञानसे होगा और उस हौसरेका मी अवाधितपना न्यारे चौथे अस्वप्त 
शानसे निर्णीत आना अविगा। अबतक ज्ञानोंमें अबाषितपना न जाना जावेगा तबतक वह 
शान निश्चायक नहीं हो सकता है। अतः आकांक्षा बढती जावेगी | इस प्रकार अनवस्वा दोष हो 
जआानेसे किसी भी ज्ञानके अवाधितपनेका निश्चय नहीं हो सकेगा | इस प्रकार जैनियोंके ऊपर दो 
दोष आंते हैं । ऐसा कोई कह रहे हैं । अब ग्रेथकार कहते हैं कि सो उन झ्ञानाद्वैतवादियोंका 
वह कहना युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि ओ समीचीन कार्य होते हुए देखे जा रहे हैं वहां अनवस्था 
भादि दोष कैसे मी ठागू नहीं होते हैं। किसी आत्मामें तो जझ्ाजके अवाधितपनेका निश्चय 
स्व॒तः हो रहा है और कहीं स्रम॑ निर्णीत अवाधितपनेवाले दूसरोंसे ज्ञानंगे अवाधितपना जाना जा 
रहा है। ऐसी दक्षामे अन्योन्याक्षय और अनवस्था दोष नहीं उतरते हैं। जिसमें ये दोनों दोष 
भा रहे हैं, वह कार्य हो ही, नहीं सकता है और जहां कार्य सम्पादन हो रहा है, वद्ांसे के दोनों 
दोब अपना गरुंद मोढ छेते हैं। या तो दोबोंका बौज़ ही मिट जाता है या वे दोष गरुणरूप हो जाते 
है। कार्य सफक दो गया । दोष देनेवाके व्य्भ बकते रहो, फोई क्षति नहीं पढ़ती है । प्रकृतते 
तो उन दोषोंडी सम्भावना दी नहीं है । 

- न च झचित्खतस्तश्िअये सम॑त्र स्वतों निश्रयः परतो5पि वा क्चिश्रिणींतों सर्वेत्र 
परत एवं निर्षीतिरिति चोद्यमनवर्ध हेतुद्यनियमाप्रिियमसिद्धे! । 

कहीं अभ्यत्त दक्शामे अपने आप ही स्वसतामग्रीसे शानके अवाधितपनेका निश्चय हो जानेपर 
ठो सभी अभ्यास और अनस्यास त्वढोंमे ज्ञानकें अवाध्यत्वका अपने आपसे निमश्धय हो जावेगा, 
ऐेसा कुछ करना अच्छा नहीं है। यों तो दीपक और सूर्यके अपने आप प्रकाशित होनेके समान 
घट, पट भादिको भी जपने आप प्रकाक्षित होना बन जावे। अभि जैसे स्वभावसे उष्ण है, 
पैसे अछ भी स्वभावसे उष्ण हो जावे। ढिंठु ऐसा नहीं होता है। अतः वह चोध उठाना प्रशस्त 
नहीं है । तथ! अनस्यस्तदशामे मी दूसरे क्ारणोंसे किसी किसी झ्ञानमे अवाधितपनेका निर्णेय 
हो जानेपर सभी अभ्यास, अनस्यास स्वढोमे. परसे ही अवाधितपना परिक्षात किया 
जावेगा, बह भी कुतर्क निदोब नहीं है। यों तो बैकगाडी दूसरे बैकोंसे चछायी जाती है तो बेल 
जी अम्य ठीसरे वैडोंसे चराये जाने जादिये। घट दूसेरे दीपकसे प्रकाशित होता है तो दीपक 
भी अन्य दोपकसे परकाक्चित होना चाहिये। किन्तु इसके विपरीत कोई पदार्थ तो खतः और 
अन्य ददाे दूसरोंसे परिणामी दोते हुए देखे जाते हैं। यों अंतरंग और बहिरंग दोनों कारणोंफे 
नियमसे सभी पदावोके न््योरे न््यारे प्रकारंक परिणामोंके ह्ोनेका निमम सिद्ध दें। अतः आकाश 
नीरूप है दो परत भी रूपरहित हो जाबे। और बदि परत स्झ्ेवान् है तो आकाश मी स्पर्शयुक्त 
हो आओ, देसे प्रत्ववस्थान उतना ठीक नहीं है। अपने अपने उमन कारणोंसे पदार्थोके स्वभाव 
नियत हैं । “ स्तमावो5तकंगोचर: ” है। 
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स्वतस्तजिअये दि बहिरंगो देतुरभ्पासादिः, परतो5नभ्यासादिः अंतरंगस्तु तदाव- 
रणप्योपश्षमविश्लेषः संभतीयते । 

अब श्ञानमे उस अवाधितपनेका अपने आपसे निश्चय दो रहा है तब बहिरंग कारण तो 
जम्यास, प्रकरणसुछूमला, आदि हैं । और अंतरंग कारण उस निश्चमको रोकनेवाके ज्ञानावरणका 
विशिष्ट क्षयोपशम, बुद्धिबातुर्य, कुझकता, आदि हैं | तथा अनस्यास दक्षामे दूसरोंसे ह्ानमे जब 
अवाधितपना जाना जाता है, वहां बहिरंग दूसरा पदार्भ, अनभ्यास, स्थूलईष्टि दोना, मोरापन, 
अवान्तर विशेष घर्मॉका निर्णय न कर सकना, आदि हैं। और अंतरंग कारण झ्ञानावरण कमरा 
साधारण क्षयोपशमविशेष, स्थूछ बुद्धिपना, आदि। भ्ढे प्रकार जाने जा रहे हैं, अपने परिचित 
ऊंचे नीचे सोपान ( जीना, नसैनी ) परसे अम्यासवश अंपेरेमे मी मनुष्य चढ उतर बाता है, 
और अनम्यास दर्शामे सीबे, चिकने, जीने परसे चढना उतरना भी कठिन द्वो जाता है। बारूक 
भी अपने परिचित पोखरामें आंख मींचकर घुस जाता है | कितु अपरिबित खडों में दक्ष भी 
साशंक हो जाता है। 

तदनेन स्वप्तस्प वाध्यमानल्वनिश्रयेप्यन्योन्याभयानवस्थाप्रतिक्षेपः प्रदर्शित, इति 
स्वम्नसिद्धमसिद्धमेव, तदत्संबतिसिद्धमपीति न तदाश्रयं परीक्षणं नाम | 

जैसे दोषोंका निराकरण करके अस्वप्त ज्ञानके अवाधितपनेका स्वतः ओर परत: निश्चय दो 
जाता है, उस ही प्रकार इस उक्त कथन करके स्तमके वाध्यमानपनेफे निश्चम करनेमे भी अन- 
वतभा और अन्योन्याभ्रय दोषोंका खण्डन कर दिखाया जा चुका है। सर्थात् झानते 
स्वाम्पपनेका निश्चण कब होने, जब कि उसमे बाधितपना जान छिया जावे और बाधितपना 
कब जाना जावे, जब कि स्वप्नपना जाना ढिया जावे। यह अम्योन्याश्रय हुआ। और अन्य ज्ञानोंसे 
स्वमको बाबितपनेका निश्चण किया जावेगा तो उस अन्यको तीसरे, चोथे, आदिसे बाधितपना 
जाना जविगा। इस प्रकार अनवख्तरा द्वोती दे । किंतु ये दोनों दोष अनेकांत मतमे नहीं द्वोते हैं। क्योंकि 
एक चेद्रमे द्विचंद्रज्ञान, शुक्तिम बांदीका ह्वान आदिको अभ्यास दक्षामें अपने आप और अनम्यासत 
दक्शामे दूसरोंसे बाघितपना जाना जा रहा है। यहां मी अंतरंग और बहिरंग कारणोंसे मित्र २ 
प्रकारके झ्ञानोंका बाधितपना निर्णीत किया जा रहा है, इसमे कोई संझय नहीं है। इस प्रकार 
समतिद्ध ओ पदार्व है व६ असिद्ध दी है। उस हींके समान झंठे व्यवद्ारसे कल्पना कर बोढी 
देरके लिये सिद्ध कर किया गया पदार्थ भी असिद्ध ही है।इस कारण उस असिद्ध. पदार्भका 
आश्रय करके आप संवेदनादैतवादी कैसे भी परीक्षण नहीं कर सकते हैं। अतः १३८ वीं कारि- 
कामे कश्पित की हुईं अनादिकाककी अविधाके द्वारा परीक्षा करनेका उपक्रम करना प्रशस्त नहीं 
हुआ। झूंठी कसौटी गा कश्पित अभिसे स्वर्णकी परीक्षा नहीं हो सकती है । 
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ततो न निश्चितान्मानादिना तत््वपरीक्षणं । 
ज्ञाने येनादये शून्येन्यश्न वा तत्मतन्यते ॥ १६०॥ 
प्रसाणासंभवायत्र वस्तुमात्रससंभवि । 
मिथ्येकांतिषु का ततन्न बंधहेत्वादिसंकथा ॥ १६१ ॥ 

तिस कारण॑स सिद्ध हुआ कि निश्चित किये गये प्रमाणके बिना तत्त्वोंकी परीक्षा करना नहीं 
बनता है, जिससे कि संवेदनाद्वैतमें अथव्रा शूल्यवादम या और भी अन्य उपछ्ठक््वाद, ब्श्नद्वैत, 
आदि सम्प्रदायोम उस तत्त्वपरीक्षा करनका विस्तार हो सके । भावार्थ--जो प्रमाणतत्तकों ही 
नहीं मानते हैं वे दूधरोंके तत्तोंकी रम्बी, चोडी, परीक्षा क्या करेंगे ! तथा जिन झूठे एकांत 
वादोंम प्रमाणतत्त्तके न होनेसे समी वस्तुएं असंभवत्र हो रही हैं, उन अवस्तुमृत झंठे एकान्तों में 
बन्ष, मोक्ष, बन्धकें कारण, मोक्षके कारण, आदिक्ो भले प्रकार पयोलोचना करना भला कया दो 
सकता है ! अर्थात् ब्रह्मवाद या शुन्यवाद आदि एकान्तोरम प्रमाणतक्त्तको माने विना परीक्षा करना, 

विचार करना, शाज्ञार्थ करना ओर निर्णय करना, नहीं बन सकते हैं । घृत, मेवा, शक्षर, दुग्ध, 
अन्षके विना कुशछू रसोहया भी मोदक आदि अनेक स्वाद्य व्यज्जनोंको नहीं बना सकता है। संसार 
मरमे सम्पूर्ण तत्त्वोंकी व्यवस्थाके दादागुरु प्रमाण ही है। उसको स्वीकार किये विना कोई भी कार्य 
या विचार नहीं सम्पादित होता है । 

प्रमाणनिष्ठ। द्वि वस्तुव्यवस्था तम्निष्ठा बन्धदेत्वादिबाता, न च स्वथेकान्ते प्रमाणं 
सेमवतीति वीक्ष्यते # | 

वस्तुओंकी व्यवस्था करना निश्चयकर प्रभाणके आधीन होकर स्थित है। और जब जीव, 
पुद्दछ, जादि वल्तुएं व्यवाश्थित हो जावेगी, तब उनके आश्चित होकर बन्ध, बन्धके कारण आदि 
तत्त्वोंकी श्रद्धायूनक चर्चो करना व्यवात्यित होगा। किन्तु सर्वथा एकान्तपक्षमे -प्रमाणतत्त्व नहीं 
सम्भवता है, ऐसा देखा जारहा है। अथौत् प्रभाण नहीं तो वस्तुएं नहीं और जब वस्तुएं दी 
नहीं है तो बन्ध मिथ्याज्ञान, तत्तज्ञान आदिकी कथा करना भी असंभव है। इसको आगे भी 
स्पष्ट कहा जावेगा । 

स्याद्रादिनामतो युक्त यस्य यावत्मतीयते । 
कारणं तस्य तावत्स्यादिति वक्तुमसंशयम् ॥ १६२ ॥ 

७-......0>.+-.-++ --+-.----_............._--...--.+ >> ++-->---+-++ “नल ४४ लत “जज आहत 

# “ वढ्ष्यते ” पाठ अच्छा दीखता है। 
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इस प्रकार प्रभाणते वरठुमूत पदार्थोंको माननेवाले स्थाद्वादियोंके मतमें बन्ध, बन्धके कारण, 
मोक्ष, मोक्षेके कारण इनकी व्यवस्था करना युक्तियोंसे सिद्ध हो जाता है। जिस कार्यके जितने 
भी कारण प्रतीत हो रहे हैं, वह कार्य उतने मर कारणोंसे उत्पन्न होवेगा । इस प्रकार संशय 
रहित होकर हम स्याद्वादी कह सकते हैं। यहां पहिले सूत्रका व्याख्यान समाप्त करते हुए 
प्रकरण का संकोच करते हैं कि जितने बन्धके कारण हैं, उतने दी मोक्षके कारण हैं। न तो गषिक 
हैं भर न कमती ही हैं। एक सौ पन्द्रहवीं वार्तिकका यही निगमन है। सूत्रकारके मतानुसार मिथ्या- 
दर्शन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र इनका त्रय बन्धका कारण है तथा सम्यग्दशन, सम्यभ्ज्ञान 
और सम्यकचारित्र हनका त्रय मोक्षका कारण है) सृत्रका शह्ृबोधप्रणौलीस वाक्यार्थबोध करने 
पर सम्यूदशेन और सम्यर्शानसे सदित होता हुआ सम्यकचारित्र ही मोक्षका कारण है, बह भी 
ध्वनित होता है । इसलिये मोक्षके कारणों में प्रधानपना चारित्रकी पूर्णताकों प्राप्त है । ऐसा कहनेमें 
कोई सन्देह नहीं है । 

प्रतीत्याश्रयणे सम्यक्चारित्रं दर्शनविश्वद्धिविजृम्भितं प्रवृद्धेद्धयोघमधिरूदमनेका- 
कार॑ सकलकमेनिदेहनसमर्थ यथोद्तिमोक्षकक्ष्मीसम्पादननिभित्तमसाधारणं, साधारणं तु 
काछादिसम्पदिति निवोधमनुमन्यध्वे, प्रमाणनयैसतस्वाधिगमसिद्धेः | 

प्रमाणप्रसिद्ध प्रतीतियोंका सद्दारा ढेकर कार्यकारणभावका निर्णय किया जाता है। 
प्रकरणमें भी मोक्षरूप कार्यका कारणपना इस प्रकार आप छोग मानो कि सम्यग्दशनकी क्षायरिकपने 
या परम अवगाढपनेकी विशुद्धिसे शृद्धिको प्राप्त दोरद्ा, और अनस्तानन्त पदार्थोका उल्लेख 
( विकल्प ) कर जाननेवाछे बढ़े हुए देदीप्यमान केवलछज्ञानपर अधिकार करके आरूढ़ दहोनेवाल 
ऐसा सम्यकृचारित्रगुण ही सम्पूर्ण कर्मोंके समूल दुग्ध करनेमें समर्थ है और वही चारित्र आस्नायंके 
अनुसार पहिले सूत्र कही हुयी उस मोक्षरूपी छक्ष्मीके प्राप्त करानेका असाधारण होकर साक्षात् 
कारण है। भावाथे--मोक्षका असाधारण - कारण तो सम्यग्दशेन ओर सम्यश्ज्ञानसे युक्त पूणे होरदा 
सम्यक्चारित्र ही है। किंतु सुषम दुःषम या दुःपमसुषम बानी तीसरा या चौथा काल, कर्ममूमिक्षेत् 
मनुष्यपयोय, दीक्षा ढेना, आदि सामग्रीरूप सम्पत्ति तो साधारण कारण हैं। इन मोक्षके कारणोंकी 
उक्त इतने गभद्वारा बाधारद्वित होकर प्रमाणोंसे परीक्षा कर छी गयी है । सो ही स्वष्टितैषी एकांत 
वादियोंको अनुकूछ मानकर स्वीकार कर छेना चाहिए | प्रमाण और नयोंके द्वारा तत्ततोंका गयाे 
ज्ञान दोना सिद्ध है । अन्य कोई भी उपाय नहीं है । भावार्थ-छोकम पदार्भोके परिश्ञानंगं प्रमाण 
और नय विकल्पोंका ही आश्रय छिया जाता है। अथवा पदार्थोंका सम्यम्शोन सकक्षदेश व 
विकलादेक्षके विना अन्य प्रकारसे हो ही नहीं सकता है। इसछिए तल्वपरीक्षकोंको प्रभण नय 
विकश्पोंसे सिद्ध तलवोंकों अंगीकार करना ही पढता है। - 
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नाना नानात्मनीने नयनयनयुतं तन्न दुर्णीतिसान । 
तत्तश्रद्यानशुध्यध्युषिततनु वृहद्रोधषधामाधिरुडम ॥ 
चञचच्चारित्रचक्र प्रचुरपरिचरच्यण्डकर्मारिसेनां । 
सातुं साक्षात्समर्थ घटयतु सुधियां सिद्धसाप्नाज्यलक्ष्मीम् ॥ १ ॥ 

प्रथम सूत्रका भाष्य समाप्त करते हुए श्रीविधानंद आचाये दूत्रके वाच्या्ं अनुसार भबस्य 
जीवोंको भाशीर्वांद् देते हैं कि दैदीप्यमान चारिज्रगुणरूपी चक्र बुद्धिमान् भव्य जीबोंको 
सिद्ध पदवीका प्राप्त हो » जानारूप मोक्षसाम्राज्यके चक्रवर्तीपनेकी रछूक्मीको मिलावे कैसा 
है, वह चारिजिरूपी चक्र! अनेक और एक हैं जात्माके दितरूप पदार्थ जिसमे । तथा भेद 
और अभेदको जाननेवाली-नयोंके प्राप्त करनेसे युक्त हो रहा है | फिर कैसा है, वह चारिचक 
खोटे नय ओर खोटे ज्ञानकी जहां सम्मावन नहीं है। पुनः कैसा है वह चारित्र चक्र ! तस््त्वोंके 
श्रद्धानरूप सम्यग्दशनकी शुद्धिसे आक्रांत हो रहा है शरीर जिसका, तथा बढ़े हुए केवकशानरूपी 
तेजके समूह पर अधिकार जमाकर स्थित हो रहा है । फिर भी कैसा है चारित्र गुण कि अत्यंत 
भषिक और भात्मके चारों और फैछे हुए प्रचण्ड श्क्तिवाके कर्मेरूप झत्रुओंकी ;सेनाको अन्यव- 
हित उत्तरकारूमे नष्ट करनेके किये समन है। इस छोकमे दिये गये चारित्रयुणके विशेषण 'रूप- 
कके अनुसार चकरलमें भी घट जाते हैं। जैसे कि सहसदेवोंसे रक्षित किम्रा गया चकवर्तीका 
चक्रत्न चक्रवर्तौपनकी लक्ष्मीको प्राप्त करा देता है, वैसे ही चारित्ररल्ल मोक्षरद्मीको मिक्का देता है। 
चकवर्तीका चक्र भी अनेक और एक आत्मीय और आत्माका दिल करनेवारा है। राज-नीतिके 
अनुसार के जाना, चकना, चराना आदिसे युक्त है। उसमें अनेक अर हैं। चक्रके सामने किसी 
भी राजाकी खोटी नीति और गये नहीं चलता है। चक्रवर्ती अपने चक्रपर पूरी अ्रद्धा रखता है। 
सक्रका स्वच्छ वर्ण है। उसमें बढा भारी तेज हैं। वह चक्र क्रोषी झत्र॒णोंकी सेनाको अतिशीत्न नष्ट 
कर देता है। इस प्रकार अंबके मध्यम और पहिके सूत्र संबंधी व्याख्यानके अंतने मजराचरण करते 
हुण आचार्य महाराज प्रकृतसूत्रको कार्यमें परिणति करानेकी मावना करते हैं । 

इति तस््वाथे-छोकवार्तिकालंकारे प्रथमाध्यायस्य प्रथममान्हिकम |! 

इसप्रकार भी महर्षि विद्यानंद खामिके द्वारा विरधित 
तस्वाथ-होकवार्तिकारंकार नामके महान् ग्रंथ 

पहिले अध्यायका पह्टििका आन्हिक 
समाप्त इज 

$-----&#----& 
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पहिले सूत्रके उत्तर व्याख्यानस्वरूप वार्तिकों ओर विवरणके प्रकरणोंकी प्तामान्यरूपसे सूची 
इस प्रकार है कि प्रथम दी सम्यर्दर्शन, सम्यम्शान और सम्यकचारित्रका निर्दोष छक्षण करके मोक्ष 
और मार्गका स्वरूप बतलाया है । छोकमे प्रसिद्ध दोरहे पटना, दिली, आगरा आदि नगरोंठक 
पहुंचनेके किये बनाये गये सीधे दौडे मार्ग ( सडक, चौडा दगडा आदि ) उपमेय हैं. और 
मोक्षमार्ग उपमान है। मोक्षमार्ग पूर्णरूपसे निष्कण्टक और निर्दोष है। उसके एकदेश सदश द्वोनेके 
कारण सडकोंको भी मार्गपनेका व्यवद्वार करढिया जाता है। समुद्र, आकाश, आदि अप्रसिद्ध 
पदार्थ भी प्रसिद्ध पदार्थोके उपमान होजाते हैं। संसारमें मद्विमाका आदर है। परिणाम और 
परिणामीके मेदकी विवक्षा होनेपर दर्शन ज्ञान आदि शब्दोंको ब्याकरण द्वारा करण, कर्त्ता और 
भावमे सिद्ध कर दिया है। शक्ति वास्तविक पदार्थ है। शक्तिमानसे शक्ति अमिन्न रहती है। नैयायिकॉसे 
मानी गयी सहकारी कारणोंका निकट णाजानारूप शक्ति नहीं है। वह शक्ति द्रव्य, गुण, कम बा इनका 
संबंधस्वरूप मी नहीं है। वैशेषिकोंसे म|ने गये अयुतसिद्ध पदा्थोका समवाय और युतसिद्ध पदार्थोका 
संयोग ठीक नहीं बनता है। शक्ति और शक्तिमानका केथस्चित् तादात्य तबंध है। ज्ञानको सर्वथा 
परोक्ष माननेवाढे मीमांसकोंका खण्डन कर ज्ञानका स्वतः यानी स्वर्सवेदन प्रत्यक्षसे ज्ञान करना सिद्ध 
किया है | रब्धिरूप भाव ईंद्वियां साधारण संसारी जीवोंके प्रत्यक्ष ज्ञानका विषय नहीं हैं | अतः 

'परोक्ष हैं । चारित्र शब्दको सिद्ध करके कारकोंकी व्यवस्थाको विवक्षाके अधीन स्थित किया है | 
विवक्षा और अविवक्षाका संबंध वास्तविक रुपोंसे है, अर्थके कल्पित रुपोंसे नद्दी | इस खानपर 
बोद्ध और नैयायिकोंके आग्रहका खण्डन कर वस्तुको अनेक कारकपना व्यवस्थित कर दिया है । 
सम्पूर्ण वस्तुएं सांश हैं । एक परमाणुमें भी स्त्रमाव गुण और पर्बोर्योकी अपेक्षासे अनेक कारकपना 
है । परमाणु है ( को ) परमाणुको हम अनुमानसे जानते हैं ( कम ) परमाणुके द्वारा एक जाका- 
शका प्रदेश बेर लिया है ( करण )। परमाणुके छिये श्णुकका विमाग द्वोता है. ( सम्प्दान )। 
परमाणुस्ते रकंध उत्तन्न होता है ( अपादान ) ! परमाणुका द्वितीय परमाणुके साथ संषंध है। 
( संबंध )। परमाणुमें रूप, रस, आदि गुण भौर स्निग्ष आदि पयोगे हैं ( मधिकरण )। दे 
परमाणो ! तुम अनंत झक्तियोंको घारण करते हो ( सम्बोधन )। परमाणुके अनेक धर्म उसके अंश 
दी हैं। जो अशोसे रद्धित है, वद्द अ्थकियाकारी न होनेसे अवस्तु है। इसके आगे सम्बम्दशनकी 
पूज्यताको बतलाते हुए हन्द् समासमे पाई दशनका प्रयोग करना सिद्ध किया है। ज्ञोनमे समी- 
चीनता सम्यग्दशनसे दी आती दै। पीछे मरे दी वह ज्ञान अनेक पुरुषाथोंकों सिद्ध करा देंवे । 
यदां ज्ञानकी मदत्तारो सिद्ध करनेवढी अनेक शह्ताओंका निवारण करते हुए अंतर्म यही सिद्धांत 
80 
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किया दै कि प्रकृष्ट दर्शन यानी क्षायिकसम्यक्व ओर प्रकृष््ञान बानी केवछज्ञानकी अपेक्षासे 
पूव॑वर्ती होकर क्षायिकसम्यक्लको पूज्यता है । क्षायिक सम्यक्सके द्वोनिपर ही क्षायिकज्ञान दो 
सकता है। मविष्यमे होनेवाले अनेक भवोंका ध्वंस क्षायिक सम्यग्द्शनसे दो जाता है वैसे ही पूर्ण 
ज्ञान भी पू्णचारित्रसे प्रथम दो जाता है। चौददवें गुणलानके अंत होनेवाले व्युपरतक्रियानिवृत्ति 
ध्यानके होनेपर दी पूर्णचारित्र कहलाता है । सम्यक् शब्दको तीनों गुणों मे छगा देना चाहिये । 
इसका विशेष प्रयोजन है। सूत्रकार उमास्वामी मद्दाराजने विशेष कारणोंकी अपेक्षासे ही मोक्षके 
तीन कारणोंका वर्णन किया है । मोक्षके सामान्य कारण तो और भी हैं । विशेष कारण ये रतषत्रय 
दी हैं | अतः पदिक्के उद्देश्य दछमे एवकार छगाना अच्छा है। चार आराघनाओं मे गिनाया गया 

तप भी चारित्ररूप है। तेरहवे गुणस्थानके आदिम रत्त्रयके पूरे हो जानेपर भी सदकारी कारणोंके 
न होनेसे मोक्ष नहीं धोने पाती है। किसी कार्यके कारणोंका नियम कर देनेपर भी शक्तिविशेष 
ओर विशिष्ट काछकी भपेक्षा रही आती है वह चारिज्रकी विशेष शक्ति अयोगी गुणस्थानके अंत 
समयंभे पूर्ण होती है । नेयायिकोंकी मोक्षमागे प्रक्रिया प्रश्त नहीं है। सम्बित कृप्तांका उपभोग 
करके दी नाश माननेका एकांत अच्छा नहीं है। सांख्य और बोद्धोंकी मोक्षमागेप्रक्रिया भी समीच्रीन 
नहीं है | दर्शन, ज्ञान, भौर चारित्र, सुण कथज्वित् मिन्न मित्न हैं। इनमें सर्वशा अमेद नहीं 
है। इनके ढक्षण और कार्य न््यारे न््योरे हैं | पहिले गुणोंके होनेपर उत्तरके गुण भाज्य होते हैं । 
उत्तर पर्यायकी उत्पत्ति द्ोनेपर पूर्वपर्यायका कर्थचित् नाश द्ोजाना हृष्ट है। तीनों ग्रुणोंके 
परिणामोंकी धारांबे प्रथक ध्रथकू चलती हैं । इन ग्रुणोंकी कभी विभावरूप ओर कभी स्वभावरूप 
तथा कभी सहश छ्वभातरूप पयोये होती र६ती हैं | एक मरुणकी परयोथोंका दूसरा गुण उपादान 
कारण नहीं हो सकता है । पूरपष्वभावोंक्रा त्याग, उत्तर-स्वभावोंका अहण और स्थूछपनेसे अ्रुव 
रहनेको परिणाम कद्दते हैं। कूटस्थ पदार्थ असत् हैं । उपादान कारणके होनेपर भी सहकारी 
कारणोंके विना कार्यकी उत्पत्ति नहीं दोने पाती है। जैसे कि बारदवे गुणस्थानके आदिम मोहनीय॑ 
कर्मका क्षय दोचुका है। किंतु शेष दो, और चौदद घातियोंके नाश करनेकी शक्ति बारइवेके उपान्त्य 
और अन्तिमंम दी होती है | वैसे द्वी बच हुए नाम आदि कर्मोंके ध्वंसकी शक्ति अयोगीके 
उपान््य और अन्तिम समय इृष्ट की है। चारित्रिमुणकी पूर्ण परिपकता यहीं होती है। सम्यग्दशैनमे 
परमावगादपना भी यहीं पर द्वोता है। इसके आगे संस्तारके कारणोंकों अंथकारने सिद्ध किया है। 
मोक्षके कारण तीन हैं | इससे सिद्ध होता है कि उनसे विपरीत मिथ्यादशेन, मिथ्याज्ञान और 
मिथ्याचारित्र ये तीन संसारके कारण हैं । नेयाबिक, सांझ्य आदिसि माना गया अक्रैछा भिथ्या- 
ज्ञान ही संतारका कारण नहीं है। यदि भिथ्याज्ञानस ही संसार और सम्बश्शानसे ही 
मोक्ष मानी जावेगी तो सर्वज्ञ देव उपदेश देंनेके ढिये कुछ दिनोंतक संसारमे नहीं 
ठदर सकेंगे। इस अवस'पर नैयञायिक्रकों छक्ाकर संक्षारके कारण तीनों ही सिद्ध करादिये हैं 
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युक्तिबोंसे भी रोग जादिका इृष्टांत देकर इस बातको पुष्ट किया है। फाबक्केश, केशलंचन जादि 
कियाओंमें मुनियोंको प्रशम, सुश्न धाप्त होता है। असंयम और निथ्यासंबनोमे अंतर है। बंधके 
कारण तीन हैं। इसीछिये मोक्षेके कारण तीन हैं। मिथ्यादशैन, अविरति आदि पांच प्रकारके 
बंधके कारण भी सामास्यरूपसे तीनमें गर्मित होजाते हैं । यहां प्रमाद और कषायोंका णच्छा 
विवेचन किया है । बंधके कारण पांच द्ोनेपर मोक्षके कारण भी पांच दोजावें तो कोई दानि नहीं 
है। भेदकी विवक्षा द्ोनेपर कोई विरोध नहीं आता है। छद्द भी दोसकते हैं। गुणोंके प्रगट होजानेपर 
प्रतिपक्षी दोबोंसे उत्पन्त होनेवाले बंधोंकी निवृत्ति दो जाती है।जिस कार्यको जितनी साभग्रीकी आवश्य- 
कता है, वद काये उतनी दी साम्रीसे उत्पन्न होगा यह विचार भी अनेकांत मान ढेनेपर 
बनता है। सपेधा एकांत भाननेपर नहीं बनसकता है। सम्यम्दशन आदि गुणोंका परिणाप्री आश्मासे 
तादास्म्यसंबंध हो रहा है! यहां अनेकांतमतका और उत्पाद, व्यय, शोव्यका अच्छा विचार किया है । 
चित्रज्ञान, सामास्यविशेष, इन दृष्टांतोंसे अनेकांतको पुष्ट करते हुए सप्तमंगीका भी विचार गमित 
कर दिया है | सर्वथा क्षणिक और कूटखनिद्यत क्रियाकारक व्यवस्था नहीं बन पाती है। अन्य- 
बादियोंकी मानी हुयी योग्यताका खण्डनकर सिद्धांतमें मानी हुयी कार्यक्रारणभावकी बोग्यताका 
अच्छा विचार किया है। अनेकांतवादके विना बंध, बंधका कारण और मोक्ष, मोक्षका कारण 
इनकी व्यवस्था नहीं बनती है । सेवेदनाद्वैत और पुरुषाद्वेत सिद्ध नहीं हो सकते हैं । वेदांत वादि- 
योंकी अविद्या और बौद्धोंकी संवृत्ति अवस्तुरूप हैं। अत: व्यवहारभे भी प्रयोजक नहीं हैं। शून्बवाद 
ओर तत्त्वोपष्ठ+बादके अनुसार किसी तत्त्वकी व्यवस्था नहीं हो सकती है ओर न तत्त्वोंका खण्डन 
दी दो सकता है। इनको भी अवश्य अनेकांतमतकी शरण छेनी पड़ेगी | सत्र अनेकांत छामरा 
हुआ है । अनेकांतम भी अतेकांत हैं। प्रभाणकी अर्पणासे अनेकांत है और सुनयकी अपेक्षासे 
एकांत है । स्याद्वादियोंके मतमे यद्टां अनवस्था और प्रतिज्ञाद्दानि दोष नहीं होते हैं । आह्यप्राहक 
आदि भावोंको मानोगे तो मानने पढ़ेगे और न भानोगे तो भी वे गले पड़ जावेंगे । संवेदनाद्वैत 
वादी समके समान संबृत्तिसते सबको सिद्ध मानेंगे, उन्हें जागृत अवस्थाके पदार्थ परमा्थरूप अवश्य 
सत्रीकार करने पढ़ेंगे। जो बाधारद्वित ज्ञानके विषयमृत पदार्थ हैं, वे वास्तविक हैं। ज्ञानके 
बाध्यनने और अबाध्यपनेका निर्णय अभ्यास दशामें स्वतः ओर अनम्याप्त दशामे परतः दो 
जाता है। इस कारण मिथ्या एकांतोंमे बंध, मोक्ष व्यवस्था नहीं बनती है। स्याद्वादियोंका माना 
गया रलत्रय ही सदकारियोंसे युक्त द्वोकर मोक्षका साधक है। इत्त प्रकार अनेक भिथ्या मतोंका 
खण्डन करके श्रीविधानंद आचार्य पहिले सूत्रका व्याल्यान कर चुके हैं। अंत प्रसादस्वरूप 
पद्च द्वाद आश्वीर्वाद देंते हैं कि चारित्र गुण बुद्धिमान् वादी प्रतिवादियोंकों रत्नत्रय मोक्ष रुक्ष्मीकी 
प्रापतिका आयोजन कर देवे | यह प्रथम आहिकका संक्षिप्त विवरण है । 



६३६ तस्वार्बबिन्तामणिः 
मचल ५०3 लव परीकलपताक रक ७० ५७३५०+५ ८७५ 2७०७५ 2५2५ ८७०० २०३५२५०७१०-०५ +००५०५;०;५००५०-००८०५-५०७०५७००२७२५८५०७३००००९०७-८०५०००५००-०५०५०५००५०५७/७-५ ०५ 2५७३५ 2५७८५ ४५ 2५९. अल ७ 3६ ५५3० 323 ७५ मत ० ने अल +०यननीनजजन+ 

किशन दमकल >कथा ९4:45: चार; उप ५32 आर: ७-४ ०७+भ +८<का आर: पथ नर साध .आ- डा व दाम दे काका >कर८-ना रन काका: ५८ ८५८२८: गत महक: उएउा पक फनोर करे, 

मुक्तिजनकतावच्छेदकत्वधर्मोपलक्ष्यवच्छिन्नात् । 
 श्वीनिष्ठाचेयत्वप्ररुपिताधारतां ने ( ना, ३ ) यात्॥ १॥ 

द्रव्य पुरुष यों रलत्रबसे मोक्षकद्मीके अधिपतिपनेको प्राप्त हो जावे। अर्थात् मोक्षके 
कारणकी अन्य कारणोंसे व्यावृत्ति करानेवाल्े रत्नत्रयत्व घमते उपछक्षित रत्नत्रय प्रतिनियल कारण 
है । इस रत्नत्रयके परिपूर्ण ओत प्रोत प्रविष्ट होजानेसे यद्द मनुष्य ( कर्ता ) मुक्ति रुद्ष्मीमे 
अवश्य ठद्वर रही जाणभेयपनके नियत आधारपनेको प्राप्त करढेवें। अथौत्--कारण और कार्य 
अस्यूनानतिरिक्तमनेसे नियत द्ोरहे हैं | रत्नत्रय नामक कारण और मोक्ष संज्ञक कार्यमे अध्याह्त 
एवकार द्वारा अवधारण करछिया है। यह जीव रत्नत्रयसे हीं मोक्षमार्यको नियम पूर्वक प्राप्त करेगे 
यही इस नव्य न्यायाडम्बरका तालये है। 








